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Introducción general 


Enrique Dussel * 


Todo acontecimiento histórico es irrepetible, único. Todo relato o descripción 
de un hecho histórico no puede ser transparente, neutral, inmediato, Todo 
relato supone una “interpretación”, sca ésta consciente o no, querida o no 
voluntariamente intentada. Toda historia de la Iglesia supone un cierto manejo 
de los hechos eclesiales. De la concepción (sea cotidiana o teológica) que se 
tenga de la Iglesia, dependerá la historia que se haga. En América Latina y el 
Caribe estamos intentando una historia de la Iglesia desde una cierta experiencia 
de la comunidad institucional fundada por Jesucristo. 

Fl programa de la misión histórica del fundador del cristianismo es, al 
mismo tiempo, la misión o esencia de la Iglesia. Este programa fue enunciado 
por Jesucristo al desenroscar el libro de Isaías en el capítulo 61,1: 


Fue a Nazaret... y encontró el pasaje donde está escrito: “El Espíritu del Señor 
está sobre mí, porque él me ha ungido para evangelizar a los pobres. Me ha 


* Argentino residente en México, católico, profesor en la Universidad Autónoma Metropolitana / 
I y en la UNAM (México). Miembro fundador y primer presidente de la CEHILA. Autor, entre 
otras obras, de Historia de la Iglesia en América Latine, 1492-1992 (Mundo Negro, Madrid, 1992 (7a. 
ed), traducida a diversas lenguas); De Medellín a Puebla (CEE-Edicol, México D. F., 1979); El 
episcopado hispanoamericano. Institución misionera en defensa del indio, 1504-1620 (CIDOC, Cuernavaca, 
tomos 1-1X, 1969-1971); y editor de la Historía general de la Iglesia en América Latina. CEHILA, tomos 
EXI 3977... 
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enviado para anunciar la liberación de los cautivos”... Hoy, en presencia de 
ustedes, se ha cumplido este pasaje (Lc, 4,6-21). 


Si “evangelizar a los pobres” 1 fue su objetivo histórico concreto y el de su 
Iglesia, éste debe ser igualmente el criterio absoluto y primero de la 
interpretación cristiana de la historia de la Iglesia. Interpretación científica, 
pero al mismo tiempo cristiana (desde la fc), El “sentido” del acontecimiento, 
entonces, se desprende desde su relación (positiva o negativa) con el pobre, 
con el oprimido, con el simple pueblo. El criterio para escribir la historia de la 
Iglesia no es ya el triunfalismo de las grandes catedrales o el esplendor de la 
coronación papal de los emperadores, sino la caridad cn la “fracción del pan” 
de las comunidades cristianas, perseguidas, pobres, misioneras, proféticas. 
Una historia desde el pucblo, para el pueblo, del mismo pueblo en función 
pastoral, catequética, evangelizadora. 

Para lograr esto, como hemos dicho, había que construir la categoría bíblica 
de “pobre”, oprimido, desposeído, como categoría de la ciencia histórica. La 
totalidad social de una época habría que estudiarla como determinada por 
una cierta totalidad práctico-productiva (sea tributaria, capitalista, etc.) que 
por su parte permitiese definir las clases sociales. Las diversas maneras de 
articularse dichas clases en coyunturas históricas, “bloques históricos”, aclara 
el sentido de una época, período, fasc o acontecimiento. 

Desde el pobre, como raza, sexo, clase, etnia, nación dominada, se puede 
descubrir el sentido cristiano del acontecimiento. 

De la misma mancra la Iglesia, su historia institucional, puede ser descrita 
con sentido si se descubre la articulación de dicha comunidad histórica con la 
sociedad social como totalidad. La Iglesia se articuló en la sociedad organizando 
sus estructuras y contando con sus fieles sólo entre los dominados (pueblos 
periféricos y clases oprimidas) en los tres primeros siglos de su existencia, 
Iglesia de los pobres, Iglesia perseguida, la Iglesia de los mártires. Fue un 
“modelo” de Iglesia que no se confundía con el Estado, ni se apoyaba en el 
poder de las clases dominantes. 


1 El concepto de “pobre” (ptokkois en Lucas, hanauim en Isaías) fue enunciado como la luz 
interpretativa fundamental del proyecto de escribir una [Historia general de la iglesia en América 
Latina de CEHILA (Comisión de Estudios de Historia de la Iglesia en Latino América) en 1973 (cfr, 
CEHILA, Pera una historia de la [glesia en América Latina. Nova Terra, Barcelona, 1975, págs. 23ss.). 
La iniciativa tuvo su primer origen en diálogos sostenidos en Nazaret en 1959 con Pau] Gauthier 
(Jesús, U'Église et les paupres. Ed. Universitaires, Tournait, 1962), donde conccbimos la idea de 
escribir una historia de la Iglesia “al revés”: desde los pobres (cfr. Hipótesis pera una historia de la 
Iglesia en América Latina. Estela, Barcelona, 1967). Sin embargo, con los años se fue mostrando la 
dificultad hermenéutica del concepto de “pobre”, a fin de construirlo como una categoría utiliza 
ble en la descripción histórico-ientífica. En 1979 CEHILA realizó su VII Encuentro-simposio en 
San Juan de Puerto Rico para aclarar esta dificultad metodológica. Sobre el particular véase lo que 
hemos expuesto en el capítulo l, tomo 1/1, de la Historia general de la Iglesia en América Latina. 
CEHILA Sígueme, Salamanca, 1983. Remitimos a esta obra en once volúmenes para toda indicación 
bibliográfica acerca de la historia de la Iglesia en América Latina y el Caribe (editada parcialmente 
en Vozes, Petrópolis (BrasiD, desde 1977, y en Sígueme, Salamanca, desde 1931). Véase asimismo 
F. Zubillaga-L. Lopetegi-A. de Egaña, Historia de la Iglesia en la América española, ts. 1-11. BAC, Madrid, 
1965-1966; Hans J. Prien, Die Geschichte des Christentums in Lateinamerika, Vandenhoeck, Góttingen, 
1978 (traducción al castellano: La historia del cristianismo en América Latina (1492-1983). Sígueme, 
Salamanca, 1985). 
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Desde el siglo 1V aparece otro “modelo”, la Cristiandad, como la denominó 
Kierkegaard. La Iglesia ahora justifica la acción coactiva del Estado, y el 
Estado cumple funciones eclesiales (como construir sus templos, proteger sus 
misioneros, obligar la obediencia de los discidentes a la autoridad de la 
Iglesia, etc.). 

El “modelo” de la Iglesia de los pobres o el de la Cristiandad, vienen así a 
ser categorías hermenéuticas que operan como principios de interpretación. 
Se trataría de escribir, principal y especialmente, ta historia de la Iglesia desde 
los pobres para los pobres, y —es el ideal al que querríamos acercarnos—? por 
los mismos pobres. Estamos todavía muy lejos de ello, y la presente obra lo 
mostrará. 

Esta cuestión epistemológica podría ser objeto de largo debate. 
Tenemos conciencia que tiene importancia y, sobre todo, profundas exigencias 
metodológicas que apenas hemos comenzado a vislumbrar. 


1, América Latina y el Caribe 
en la historia universal 


Como historiadores de la Iglesia de América Latina y el Caribe nos 
encontrábamos con una doble dificultad. No sólo en la necesidad de escribir 
una historia de la Iglesia, sino igualmente en la de reinterpretar una historia 
de América Latina y cl Caribe que pudiera servir de soporte suficiente para la 
historia de la Iglesia que intentábamos. Era necesario resituar la historia de 
América Latina y el Caribe en la historia universal, para revalorar al pueblo 
oprimido: al indio primero, al esclavo africano después, y, por último, al 
campesino y al obrero —y a la mujer en todas las épocas y clases—. 


1,1. Amerindia como historia originaria 


Amerindia no fue apenas ni principalmente el contexto del descubrimiento 
y la conquista de España y de Portugal, de los europeos, como si surgiera en la 
historia universal con posterioridad a la partida de Cristóbal Colón de Europa. 
Amerindia es un conjunto humano de culturas cuyo centro de emigración se 
sitúa en el Asia del nordeste, pasando por Bering. Su centro de influencia 
neolítica es el Océano Pacífico. Por ello, las culturas americanas vienen del 
este. 


2 Bn CEHILA fue organizado en su asamblea de Manaus (IX Simposio anual) un tipo experimen- 
tal de “taller de producción histórlco-popular”, donde el historiador da los elementos 
fundamentales (con frecuencia imágenes, o simplemente el contexto de los acontecimientos 
conocidos por la memoria popular de los “ancianos”, “sabios” o poetas populares), para que el 
propio pueblo exprese, con sus categorías, su lenguaje y sus símbolos, la historia de la Iglesia. De 
este modo el pueblo redefine el “descubrimiento” de América por Colón y los cristlanos, como la 
“invasión” de América (con respecto a los amerindios que habitaban esta tierra), tal como se 
expresaba en un taller de historla popular en Recife (Brasil). Cfr. Eduardo Hoomnaert, “A quest3o 
do destinador e do destinatário”, en Boletín CEHILA 14-15 (1978), págs. 1959. 
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En efecto, si la revolución neolítica alcanzó su culminación en la confe- 
deración de ciudades en la Mesopotamia en el cuarto milenio a. C., o en Egipto 
en el tercer milenio, lo mismo que en las culturas del valle del Indo, o en el 
segundo milenio en China, es necesario situar a las grandes culturas urbanas 
americanas dentro de esta inmensa corriente civilizadora que va del oeste 
hacia el este. Desde cl Oriente Medio al Extremo Oriente, y desde las culturas 
polinésicas hacia América. En cl primer milenio d. C, (del 300 al 900, 
aproximadamente) florecen dos grandes culturas clásicas en América. La del 
Tiahuanaco, junto al lago Titicaca (hoy Bolivia), y el Teotihuacan, no lejos del 
lago Tezcoco (valle de México). El esplendor de estas culturas, que alcanzan 
con el imperio inca (en Perú) y el azteca (en México), en el siglo XV d.]. C., su 
máximo desarrollo, da a Amórica Latina y el Caribe un lugar preclaro en la 
historia mundial. 

El “hombre” americano (sean los nómadas del norte o del sur, los plantadores 
desde los valles del Mississippi y las Antillas hasta el Orinoco, el Amazonas o 
el Plata, sean Jas culturas urbanas ya nombradas, a las que deberían sumarse 
todavia los mayas y los chibchas) fue entonces gestor de altas culturas, pro- 
ductor y civilizador original, de un mundo religioso prodigioso por su riqueza 
y su sentido 3, 

Es sobre este hombre, sobre su raza, cultura y religión, que la “invasión” 
cristiano-europea se lanzará como “lobos y tigres y lcones de muchos días 
hambrientos” —dirá Bartolomé de las Casas—-. La dignidad, el número y la 
belleza del hombre americano es el suelo fecundo y positivo sobre el que se 
edificará la historia de América Latina y el Caribe. Suelo despreciado, olvidado, 
explotado. 


1.2. La protohistoria de la Iglesia 
latinoamericana y caribeña 


Para una historia de la Iglesia en Amárica Latina y el Caribe, así como 
para la historia de las religiones y culturas americanas que son su momento 
originario o fontanal, se debe tomar en cuenta, de otra manera, pero igualmente 
como historia propía, la historia toda del cristianismo (desde sus orígenes, 
pasando por su experiencia y asimilación de la cultura del Mediterráneo, 
hasta llegar a la península Ibérica). Esta historia de la cristiandad germano- 
latina será su proto-historia, su proceso primero y determinante —con sus 
virtudes y sus profundos defectos— Una relectura completa de la historia de la 
Iglesia, en su conjunto y desde sus orígenes, nos es necesaria para lograr 
comprender nuestra historia latinoamericana y caribeña. 

En efecto, la capacidad que el historiador de la Iglesia en América Latina y 
el Caribe tenga para interpretar críticamente el cristianismo que “nos llegó” 
desde Europa en el siglo XV, depende en gran medida de si tiene una visión 
propia —y partiendo del criterio de “evangelizar a los pobres”-— del proceso 


3 Cfr. W. Krickeberg-H. Trinmbom-W. Múller-O. Zerries, Die Religionen des alten Amerika. 
Kohlkammer, Stuttgart, 1961. 
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total del hecho cristiano en la historia mundial. Releer la historia completa del 
cristianismo es por ello tarea del historiador cristiano en el Tercer Mundo, 

Sobre las culturas y Estados indoeuropeos —desde los frigios e hititas, 
pasando por los griegos y latinos, por los medos y persas, hasta llegar a los 
arios y tantos otros—, irrumpieron desde el desierto sirio-arábigo los semitas 
—desde los acadios, asirios o babilónicos, los fenicios o amorreos, hasta los 
hebreos, y siglos después los árabes—. La historia de Israel se inscribe en el 
contexto de la historia de los semitas, en especial por sus luchas enfrentando 
los reinos de Mesopotamia y Egipto, los helenistas y los romanos. Lo que nos 
importa es que la “comunidad religiosa” de Israel (desde los patriarcas, los 
profetas, y llegando hasta la Sinagoga en la Diáspora) es un “modelo” religioso 
muy diverso del “modelo” de la monarquía, donde el Estado se confundía con 
el pueblo elegido. 

De la misma forma, el cristianismo primitivo de los tres primeros 
siglos, la Iglesia de los mártires, será un “modelo” de Iglesia de los pobres 
muy diverso al “modelo” de Cristiandad post-constantiniano. Las cristiandades 
armenia, georgiana, bizantina, latina, copta, y posteriormente rusa, morava, 
polaca, etc., serán totalizaciones históricas que de manera inevitable 
identificarán al cristianismo con las culturas occidentales y europeas (con 
excepción de la copta, entre las nombradas). 

Por ello la Cristiandad ibérica, pasando por su primera etapa romana, 
para después internarse en el período visigodo, en el de la ocupación 
musulmana y el largo proceso de la Reconquista (que termina en 1492 con la 
toma de Granada), será el contexto próximo de la expansión de la Cristiandad 
en América Latina y el Caribe. 

El cristianismo hispano-lusitano llegará determinado por una larga 
historia de la Cristiandad, permitiendo que el proceso de evangelización sea 
al mismo tiempo, y equívocamente, proceso civilizatorio, es decir: proceso de 
aniquilación cultural y política de lo pueblos amerindios. El Evangelio vendrá 
junto a la espada opresora, violenta, conquistadora. América soportó entonces 
una Iglesia identificada con el Estado. El americano conoció el cristianismo 
dentro de un “modelo” de Cristiandad latina e jbérica, 


2. Primera época. 
La Cristiandad colonial (desde 1492) 


Tres claras épocas tiene la historia de la Iglesia en América Latina y el 
Caribe 4. La Cristiandad indiana, bajo el dominio hispano-lusitano, de 
capitalismo mercantil y de exclusividad católica. La crisis de la Cristiandad de 
Indias y la situación del nuevo pacto neocolonial bajo el dominio anglosajón 
(primero inglés y después estadounidense), de dependencia del capitalismo 
industrial, primero librecambista y después imperialista, y de presencia 
creciente del protestantismo (primero europeo y después casi exclusivamente 


4 Nuestra periodización no coincidirá en los detalles con las contribuciones que componen la 
primera parle de esta obra. Intenta dar una visión de conjunto para unificar el material de los 
trabajos restantes. 
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estadounidense, hasta dejar lugar al pentecostalismo y a las “sectas” 
fundamentalistas), La tercera época será la de la larga crisis de la dependencia 
capitalista, que por el momento se manifiesta como del afianzamiento de la 
dominación Norte-Sur. 


2,1. Primer período. El Caribe (1492-1519) 
y el litorial brasileño (1500-1549) 


Entre los compañeros de Colón parece que figuraba un sacerdote, quien 
celebró la primera misa en el continente en 1492, en la “isla de los Lucaios”. Se 
trata de Pedro de Arenas. En todo caso, el descubrimiento (la invasión do- 
minadora sobre los habitantes americanos), realizado por un mercader y 
navegante del Mediterráneo, constituía un momento de la expansión de la 
Cristiandad ibérica. España y Portugal eran el centro del “imperio-mundo” — 
como diría Emmanuel Wallerstein—. 

La época isabelina (1492-1504) y la fernandina (1506-1516) dieron la 
estructura de la Cristiandad de Indias, extendiendo el Patronato de las Islas 
Canarias y Granada a las nuevas tierras dominadas. Con la fundación del 
Consejo de Indias en 1524, el Patronato sobre la Iglesia se consolidó hasta el 
siglo XIX. El primer ciclo antillano fue el del oro y las encomiendas de indios. 
Aunque el repartimiento de indios se había realizado de modo definitivo en 
1514, después de la epidemia de viruela, en 1518 en Santo Domingo apenas 

juedaban tres mil indígenas. Era el fin del ciclo del oro y el comienzo del ciclo 
el azúcar, de la esclavitud del africano y de las plantaciones. 

Con fray Bernal Boy! se divide el poder eclesiástico del civil regentado por 
Colón, ya en 1493, garantizado por la bula Piis fidelium. Llegan los legos 
franciscanos, y comienza allí la evangelización latinoamericana y caribeña. En 
1505 los franciscanos crean la primera misión en las Indias Occidentales. En 
1510 llegan los dominicos, que en 1511 lanzan el primer grito profético con 
Antón de Montesinos: “Yo soy la voz que clama en el desierto de esta isla”. 

El 15 de noviembre de 1504, Julio ll! funda las tres primeras diócesis 
americanas: Bayuense, Magúense y Ayguacense. Fernando se opone y logra el 
Patronato de la Iglesia indiana. Es el inicio formal de la Cristiandad, por la 
bula Universalis Ecclesiae del 28 de julio de 1508, A propuesta del rey son 
nombrados los tres primeros obispos de Santo Domingo, Concepción de la 
Vega y Puerto Rico, en 1511, En la Junta de Burgos de 1512, se entrega al rey el 
producto de los diezmos. 

Con o sin conciencia la Iglesia se articula, en sus estructuras jerárquicas 
hegemónicas, con el poder conquistador. La clase conquistadora, encomendera 
y Comerciante, se presenta al indígena entremezclada con el misionero y el 
clérigo. Habrá importantes excepciones. 

De la misma forma, el ciclo litoraleño brasileño, en su primera etapa 
(1500-1549), desde la Hegada de Pedro Alvares Cabral hasta Tomé de Sousa, 
época caótica de explotación del indígena, del pau brasil y de la división del 
territorio por capitanías, no avanzó la misión de mancra sistemática. La pre- 
sencia de algún franciscano no llegó a constituir una presencia misionera 
organizada. Brasil cra un punto de apoyo para pasar a Africa, al “mar de los 
árabes” (Océano Indico), y al Extremo Oriente (hacia Goa, Cochin, etc.). 
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2.2. Segundo período. Las grandes misiones (1519-1551) 
y los jesuitas en Brasil (desde 1549) 


En 1519, con la invasión del imperio azteca por Hernán Cortés —quien 
partió de Cuba—, comienza el proceso evangelizador global. Se pasa así del 
ciclo evangelizador 1 (del Caribe), a los ciclos mexicano, centroamericano, 
incaico y chibcha (ciclos II, IV, V y VD). Ahí residía la mayoría de la población 
americana prehispánica. De la misma manera, cuando el 7 de enero de 1549 
Torné de Sousa llega a Brasil, acompañado de los primeros jesuitas, significa el 
inicio sistemático del ciclo | o litoraleño lusoamericano. 

La España de Carlos V (1516 bajo regencia hasta 1556) y el Portugal del 
gran imperio naviero se encuentran en la cima de su esplendor, Son el centro 
del “imperio-mundo”, aunque aún no se había producido el boom de la 
explotación minera. Es el tiempo del “catolicismo guerrero”, donde la 
evangelización por tabula rasa estructura el modelo de Cristiandad delas Indias. 
Junto a Hernán Cortés va fray Bartolomé de Olmedo a México; con Francisco 
Pizarro y Diego de Almagro parte fray Vicente Valverde. Nuestra Señora de 
los Remedios defiende a Cortés de los aztecas, y “Nossa Senhora da Vitória” 
apoya a Alvaro de Castro contra los indígenas brasileños en 1555. Religión 
cristiana que justifica la dominación. 

La evangelización orgánica empieza cuando el 14 de mayo de 1524 llegan 
a San Juan de Ulúa los “doce apóstoles” franciscanos. El 2 de julio de 1526 
desembarcaban 12 dominicos; el 22 de mayo de 1533 los agustinos. Los mi- 
sioneros pasaron rápidamente de la predicación por intérpretes al aprendizaje 
personal de numerosísimas lenguas, a las que tradujeron diccionarios, 
gramáticas, catecismos, confesionarios, sermonarios. 

Si Santa María la Antigua del Darién (posteriormente Panamá) fue fundada 
como diócesis en 1513, Cuba en 1517 y Tierra Florida en 1520, los obispados 
continentales fueron: Carolense (que será después Puebla) en 1519; México en 
1530; Honduras, Nicaragua y Coro (después Caracas) en 1531; Santa Marta, 
Cartagena y Guatemala en 1534; Oaxaca en 1535; Michoacán en 1536; Chiapas 
en 1539; y Guadalajara en 1549. 

En el sur, conforme a las Capitulaciones de Toledo del 26 de julio de 1529, 
partía Pizarro de Panamá. En 1537 se fundaba la diócesis de Cuzco, Lima en 
1541, Quito y Popayán en 1546, y en 1547 Asunción del Paraguay —no todavía 
por Perú, sino por el Atlántico sur—. En Brasil, desde Paraíba hasta Sáo 
Vicente, los jesuitas primero, y después los franciscanos y otras Órdenes, van 
realizando en el litoral su labor evangelizadora. 

Comenzaba a surgir así en forma lenta el pucblo “cristiano”. Se iniciaba, 
aún contra la voluntad de los cristianos hispano-lusitanos, la recepción origina! 
y creativa del Evangelio por parte del pueblo mestizo latinoamericano y 
caribeño, pueblo oprimido, clases explotadas, cultura naciente: indígenas, 
mestizos, esclavos africanos, españoles y portugueses empobrecidos. Las 
rebeliones iniciales —en especial la de los incas, nunca del todo vencidos—, 
darán lugar al largo camino de la liberación. Ya en 1537 se rebelaron esclavos 
africanos en México, y en 1539 los huaynomota y guazamota se rebelaron en el 
norte, Surgía contra la Cristiandad dominante otro modelo de Iglesia: una 
“Iglesia del pueblo pobre”, que más allá dela “república de españoles”, en los 
campos y en los barrios pobres de las ciudades, se identificaba con el Cristo 
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sufriente, paciente, sangrante del “tremendismo” (imágenes violentamente 
ensangrentadas de Jas iglesias populares) del pueblo latinoamericano y caribeño 
a la espera de su liberación. 

En este período empezaron asimismo las gestas de lucha por la justicia, en 
torno a las Leyes Nuevas de 1542, y aunque la posición de Las Casas será vencida 
en toda la línea, quedará como ejemplo para nuestro presente. La Cristiandad 
de las Indias se construía así sobre la sangre del indio y el sufrimiento del 
esclavo negro. 


» 


2.3, Tercer período. 
La organización eclesial (1551-1620) 


En 1551 se funda la primera diócesis brasileña, Sáo Salvador da Bahia, y se 
celebra el primer concilio provincial latinoamericano, el de Lima. Por otra 
parte, en 1546 eran organizadas las tres primeras arquidiócesis (Santo Domingo, 
México y Lima). En 1556 abdicaba Carlos V y ascendía al trono el absorbente 
Felipe II. En 1548 se descubre plata al norte de México (y comienza así el ciclo 
evangelizador III), y casi al mismo tiempo en Perú (ciclo evangelizador VIII), 

El “catolicismo guerrero” empieza a ceder lugar a una clase dominadora, 
una oligarquía de hacendados, plantadores de caña de azúcar (ingenios) y 
mineros: el “catolicismo patriarcal”, del “señor de la casa grande” que domina 
la senzala (casa de esclavos). Por la Junta Grande de 1548, la Iglesia queda por 
entero controlada por el Estado, en un sistema de Patronato dentro del cual 
desde el menor sacristán de la iglesia hasta el más importante arzobispo, son 
presentados por la autoridad civil y política para su nombramiento. 

A los numerosos concilios provinciales (once en total) y diocesanos (más 
de setenta hasta el siglo XVIID, a las universidades (la de Lima y la de México 
fundadas en 1553, y más de treinta centros que otorgaban la licencia en 
teología) y a los seminarios mayores, deben agregarse las fundaciones de las 
siguientes diócesis: en el norte solamente Vera Paz y Yucatán en 1561; en el 
sur, Charcas en 1552; Santiago de Chile en 1561; Bogotá en 1562; Concepción 
en 1564; Córdoba del Tucumán en 1570; Arequipa y Trujillo en 1577; y La Paz, 
Santa Cruz y Huamanga en 1609. Apenas faltarán Durango en México y 
Buenos Aires, en 1620, para prácticamente cerrar la organización eclesial en el 
tiempo de la Cristiandad colonial española. 

Es el tiempo de la llegada de los jesuitas a la América hispana, pero al 
mismo tiempo el de la fundación de la Inquisición en México, Cartagena de 
Indias y Lima. 

El “catolicismo popular” hace su camino. Las cofradías laicales, las obras 
pías y hospitales, y los sistemas de ayuda y préstamo, asociaciones y terceras 
órdenes, doctrinas de los indios. Es la época de los primeros quilombos (pue- 
blos de negros esclavos libres) y de su resistencia a la opresión. Las rebeliones 
indígenas cristianas se multiplican. El “pueblo cristiano” no acepta la domi- 
nación de la Cristiandad de los europeos y criollos blancos. 

No obstante la Iglesia, en sus estructuras jerárquicas, se fue transformando, 
con honrosas excepciones, en el aparato de Estado que crea el consenso en la 
sociedad civil. La hegemonía de las clases dominantes necesita de la Iglesia 
para conseguir sus objetivos de coacción en la Cristiandad de las Indias. 
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2.4. Cuarto período. 
La Iglesia en el siglo XVII 


Felipe IV es coronado en 1621; en 1623 Roma proyecta fundar la Propaganda 
Fide contra el Patronato hispánico. Es el fin de la hegemonía hispánica, el 
inicio de su decadencia y el comienzo del ascenso de Holanda —y más tarde 
de Inglaterra—. La paz de Westfalia constituye el final de España y Portugal, 
del capitalismo mercantil y del auge minero. 

Para Brasil es el inicio de las “entradas” (bandeiras) por los ríos hacia Minas 
Gerais, Mato Grosso y Goiás. Es la época del comienzo de las misiones del 
Maranháo y Pará (ciclo III luso-americano). Del mismo modo, en la América 
española será el siglo de las reducciones: desde el Orinoco y los llanos de Co- 
lombia, hasta Maynas, los Moxos y Chiquitos, Chiriguanos y, por último, las 
reducciones del Paraguay —prototipo socialista en su género—. 

Es el tiempo de la cultura del barroco jesuítico, arte complejo y dorado, 
subjetivo y emotivo, con sus imponentes templos, esculturas, altares, y obras 
literarias. Es el tiempo de la creciente autonomía criolla que se afirma ante 
España —lo que significa la protohistoria de la emancipación—. La “Iglesia 
criolla” se reúne con la “Iglesia de los pobres”, de las clases oprimidas por casi 
dos siglos, contra los españoles y europeos, los no nacidos en América Latina 
y el Caribe. 

Es la época de las querellas provincianas. De los franciscanos contra los 
dominicos, y de éstos contra los jesuitas y sus universidades. Los frailes contra 
el clero secular, y la Iglesia en general contra la autoridad civil. Existen 
cuestiones de diezmos y primicias, de donativos de la corona y encomenderos, 
de aranceles parroquiales, de malas costumbres entre los sacerdotes. “Vida 
cotidiana” de una Cristiandad americana implantada, encerrada, lejana. Es 
tiempo de enorme enriquecimiento de la Iglesia —por legados de herencia—, 
grandes latifundios, terrenos urbanos, dineros de los “montes píos” —bancos 
de la época—. 

En todo cl siglo XVII no hay un solo año en el que en algún lugar de la 
América lusa e hispánica no hubiese un levantamiento de indígenas, negros o 
mestizos. Cuando el 22 de marzo de 1660, un lunes santo, miles de indígenas 
que celebraban la Semana Santa se rebelaron en la provincia de Tehuantepec, 
donde había más de ciento cincuenta mil varones que tributaban, en apenas 
cinco horas más de doscientos pueblos tomaron las armas. Unicamente el 
obispo criollo de Oaxaca, Cuevas Dávalos, pudo sofocar la guerra. El “pueblo 
cristiano” seguía de pie, esperando su liberación. 

En la América española el protestantismo era perseguido por la Inquisición. 
El crimen de “Juterano” era de los más perseguidos (con azotes, cárcel y 
destierro de las Indias). Fuera de la breve presencia de la colonia alemana de 
los Welser en la conquista de Colombia, fue en Brasil donde se hicieron 
presentes de manera más estable. Fuese por la colonia hugonote de Nicolás 
Durand de Villegagnon en Rio de Janeiro desde 1555, fuese sobre todo por la 
colonia holandesa en Pernambuco, que duró hasta 1654, cuando el nordeste 
brasileño fue reconquistado por los portugueses. 

Pero el PE se afirmará claramente en el Caribe. Inglaterra 
ocupará Barbados en 1625, y en 1655 llega a Jamaica --lo que representa el 
comienzo de la teología del Western Design de Cromwell, que siglos después 
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se prolongará en el Manifest Destiny—. En 1694 ocupa Bahamas. Holanda, por 
su parte, está en Surinam en 1625, y en Curazao en 1634. Francia tomará 
Guadalupe y Martinica en 1635, Haití en 1659, y la Cayenne en 1664. Por ello, 
si el catolicismo llegó a América Latina y el Caribe con la violencia 
conquistadora del capitalismo mercantil, el protestantismo llegará a nuestras 
tierras con la expansión del naciente capitalismo industrial anglosajón. Ninguno 
de los dos está salvo de culpa y cargo. Los dos tuvieron en mente un modelo 
de Cristiandad: Cristiandad hispano-lusitana católica, o Cristiandad anglicana, 
calvinista u otras de la Europa central. Un “pueblo cristiano” igualmente 
oprimido, de esclavos negros, empezaba igualmente a efectuar la recepción 
original y creativa del Evangelio, en este caso contra cl protestantismo capitalista 
dominante. 


2.5. Quinto período. 
Crisis de la Cristiandad de Indias (siglo XVIID 


En 1700 comienza la guerra de la sucesión en España, que termina con el 
triunfo de un Borbón francés como rey hispánico, Por el tratado de Methuen 
de 1703, Portugal pasa a depender de Inglaterra. La Península Ibérica pasa 
ahora de ser centro del imperio-mundo a ser semiperiférica de los estados 
centrales del capitalismo industrial. La irrupción en España y Portugal de una 
burguesía comercial —dependiente de la burguesía industrial anglosajona—- 
produce un cambio del “bloque histórico” en el poder, también en las Indias, 
donde son desplazadas las oligarquías y burocracias de los Habsburgos, para 
poner en su lugar una burguesía comercial dependiente de Cadiz (y no ya de 
Sevilla). Por otra parte, el renacimiento de la explotación del oro y de la plata 
—tanto en México como en Brasil—; la reorganización burocrática de las 
intendencias; la revolución en la explotación agrícola, ya iniciada en Inglaterra 
y ahora propagada al mundo ibérico, significará un siglo de enorme crecimiento 
para América, pero asimismo de profunda crisis. 

La primera parte del siglo XVII] tiene su desarrollo fundamental en Brasil, 
es el “catolicismo mineiro”, en torno a Ouro Preto -——icio evangelizador 
lusoamericano IV, y más tarde el ciclo V—. El auge del oro multiplica muchas 
veces la población. No obstante se trata de una evangelización laica, casi sin 
religiosos, de cofradías y Santos ermitaños. Las diócesis de Olinda, Rio y Sáo 
Luís do Maranháo en 1676, con el arzobispado de Bahia en el mismo año, son 
seguidos de las fundaciones de Pará en 1719, y de Mariana y Sáo Paulo en 
1745. Además, se realiza el primer sínodo de Bahia en 1707. Es el comienzo del 
“Brasil grande”. Esta primera parte del siglo termina en 1757 con la expulsión 
de casi quinientos jesuitas de Brasil y de Maranháo por disposición de Pombal, 
representante del catolicismo de la Ilustración. Significa una verdadera ruptura 
histórica. 

Por el contrario, en la América hispana es la segunda parte del siglo XVIN 
la que tiene mayor importancia. Empieza justamente en 1757 con el ascenso al 
trono de Carlos 111, y con la política de Aranda en España, Tanuci en Nápoles, 
Choiseul en Francia. La expulsión de los jesuitas (casi 2.200 de sólo Hispa- 
noamérica, y por ello la decadencia de las reducciones como experiencia 
misionera prototípica) se produce cn 1759 en Brasil y en 1767 en la América 
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española —habiéndose tomado la medida en Francia en 1764—, La Cristiandad 
indiana es definida ahora como colonia. Se aumentan los impuestos, y los crio- 
llos, indígenas y esclavos ven también aumentar la opresión. El 20 de noviembre 
de 1761, el líder maya de Cisteil, Santos Canek, exclama al comenzar la 
rebclión: 


Hijos míos muy amados: no sé qué esperais del pesado yugo y servidumbre 
trabajosa en que os ha puesto la sujeción de los españoles; yo he caminado por 
toda la provincia y registrado todos sus pueblos, y considerando con atención 
qué utilidad o beneficio nos trae la sujeción a España, no hallo otra que una 
penosa e inviolable servidumbre. 


Ahora el “pueblo cristiano” oprimido por la Cristiandad borbónica lo 
constituyen no solamente los indígenas, esclavos, mestizos, sino también las 
clases intermedias criollas. En México, la Virgen de Guadalupe, devoción 
exclusiva de los indios —como la de Copacabana en el Titicaca—, ahora es 
venerada por los criollos contra los españoles. En las luchas por la emancipación, 
los españoles llevaban como bandera la Virgen de Jos Remedios de Hernán 
Pad y los americanos a la Virgen de Guadalupe. Lucha de vírgenes, lucha 

e clases. 

El “catolicismo de la Ilustración” se propuso la reforma de la Iglesia por el 
Tomo regio y las órdenes religiosas. Se fortaleció al episcopado regalista contra 
los religiosos y la lectura de la Biblia contra la escolástica, así como la vuelta a 
los Padres de la Iglesia y el apoyo al clero secular. Los concilios provinciales 
fueron propiciados en la década del 1770 para auxiliar a la política borbónica. 

De todas maneras, las tensiones internas se acrecentaron: la cúpula 
eclesiástica debía fidelidad al Patronato, mientras el bajo clero, los criollos y el 
“pueblo cristiano” oprimido tendían cada vez más a la autonomía. Con base 
en las tradiciones del “catolicismo popular”, la emancipación era una aspiración 
compartida. La rebelión de los “comuneros” en Nueva Granada, el 
levantamiento en todo el virreinato de Perú del inca Tupac Amaru, ajusticiado 
en 1781, harán estallar el modelo de Cristiandad pacientemente estructurado 
durante tres siglos. 


3. Segunda época. 
La Iglesia en la dependencia neocolonial (desde 1807) 


Sí bien es verdad que América Latina y el Caribe se emancipará de España 
y Portugal al comienzo del siglo XIX, no es menos verdad que en realidad 
pasó a una situación neocolonial con respecto al capitalismo industrial 
anglosajón —primero inglés y después estadounidensc—. Es por eso que si 
hoy se habla en Amárica Latina y el Caribe de “liberación”, se trata, en sentido 
estricto, de la liberación de la dependencia capitalista anglosajona, y esto de 
forma estricta, situación que ni Africa ni Asia viven en sentido tan preciso — 
ya que América Latina y el Caribe ha sido agredida por las potencias 
anglosajonas de manera especial, siendo la invasión a Panamá en 1989 la 
última de esas agresiones—, 
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3.1 Primer período. 
La Iglesia en la emancipación nacional (1807-1831) 


Desde el momento en que Napoleón invade Portugal (1807), y poco después 
a España —lo que significa el principio del proceso emancipatorio ameri- 
cano—, hasta que el papa Gregorio XVI nombra los seis primeros obispos 
residenciales el 28 de febrero de 1831, se produce la lucha por la emancipación 
de las nuevas nacionalidades latinoamericanas. La Cristiandad entrará en 
contradicción en su propio sexo: los obispos regalistas estarán contra el bajo 
clero patriota y anti-español. Religiosos, sacerdotes y laicos tomarán las armas 
y crearán, a su manera, una teología de la liberación. Para comprender el 
proceso, sin embargo, sería bueno recordar que fueron cinco ciclos eman- 
cipatorios de características diferentes, y dentro de tres momentos sincrónicos 
diversos. 

En el primer momento (1807-1814), el levantamiento es contra Napoleón y 
en favor de Fernando VII. No obstante, los criollos toman el poder y expulsan 
a muchos obispos regalistas. En el segundo momento vuelve al poder Fernando 
en España, y entonces se reconquista el poder real sobre las colonias. El papa 
Pío VI condena la emancipación en la encíclica Etsi longissimo del 30 de enero 
de 1816. El tercer movimiento, ahora contra el rey mismo, lleva a la 
independencia definitiva hacia 1821. De nuevo hay una encíclica pontificia, 
Etsi iam diu del 24 de septiembre de 1824, en la que se exige obediencia al rey 
español. Errores históricos de graves consecuencias, y que producen una crisis 
irreversible en la Cristiandad colonial, 

Los ciclos emancipatorios platense (1) y novogranadino (II) se comportan 
de modo semejante. Desde el Río de la Plata, el general José de San Martín, 
apoyado por el bajo clero y religiosos —y sin el apoyo de la mayoría de los 
obispos—, emancipa Argentina, Chile y Perú. Desde Venezuela, el general 
Simón Bolívar emancipa Colombia, Ecuador y Bolivia, rumbo al sur (1810- 
1821). Por su parte, el padre Miguel Hidalgo, y posteriormente otro padre, 
José María Morelos, luchan contra criollos y españoles y son derrotados en 
México (1810-1815). En 1821, con Agustín de Iturbide, México logra su inde- 
pendencia, y otro tanto ocurre con Centroamérica. Se trata del ciclo eman- 
cipatorio HI. 

Por su parte, Brasil sigue otro ritmo (ciclo emancipatorio IV). Como el rey 
de Portugal huye de Napoleón y organiza en Rio la capital de su imperio, 
Brasil no presenta propiamente guerra de emancipación —si bien héroes 
como Tiradentes anticipan la lucha de la emancipación popular—. Cuando 
Pedro | proclama la independencia (1822), Brasil se separa de Portugal, per- 
maneciendo con un sistema político monárquico -—hasta 1889 cuando se 
establece la República—. La Iglesia, en relación a la región hispánica, sufre 
menos el proceso y no se ve escindida de manera tan violenta. 

El ciclo emancipatorio V, el del Caribe, es más complejo y, habiendo 
comenzado al inicio del siglo XTX, todavía no ha terminado (ya que existen 
aún colonias que deben tornarse naciones libres). Haití se emancipó en 1804, 
antes que ninguna otra nación latinoamericana y caribeña. Santo Domingo 
logra su autonomía de España, no obstante es ocupada por Haití (1822-1844). 
Cuba y Puerto Rico seguirán siendo colonias españolas hasta 1898, cuando 
pasan a manos de Estados Unidos. Las otras islas del Caribe tendrán todavía 
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que sufrir por mucho tiempo la dominación inglesa, francesa, holandesa, y 
hasta danesa como es el caso de las Guyanas, Surinam, etc.—. 

En todos los casos, los nuevos gobiernos pretendieron de inmediato 
organizar el Patronato nacional sobre la Iglesia, lo que en la mayoría de los 
casos consiguieron, aun contra la voluntad romana. 

La guerra de la emancipación nacional desarticuló la Cristiandad, cerró 
seminarios, incendió bibliotecas, desorganizó conventos, impidió la llegada 
de nuevos misioneros. De cualquier forma, el “pueblo cristiano” identificaba 
la lucha de emancipación con su propia fe y con sus costumbres de catolicismo 
popular. Ninguna escisión se producía en su conciencia. No así en la nueva 
clase criolla que pasó al poder: los liberales —clase comerciante articulada con 
el capitalismo industrial anglosajón—. 


3.2 Segundo período. 
La Iglesia y la organización nacional (1830-1880) 


La clase liberal, sobre todo la oligarquía comercial que articulaba la 
dependencia, juntamente con el conservadurismo terrateniente —-que exportaba 
productos agrícolas tropicales o mineros—, son los que constituyen los nuevos 
Estados que realizan el pacto neocolonial: venden materias primas y compran 
productos manufacturados. 

Es el tiempo en Brasil de Pedro 1 (1840-1889); de Antonio López de Santa 
Anna y otros gobiernos pasajeros en México (1824-1857); de la destrucción de 
la unidad centroaméricana (1831); de la inestabilidad colombiana después de 
la muerte de Bolívar (en1830); de José Antonio Pérez en Venezuela (1829- 
1846); de Juan Manuel Ortiz de Rosas en Argentina (1835-1852); de Juan José 
Flores, y después Vicente Rocafuerte en Ecuador, a quienes seguirá Gabriel 
García Moreno (1861-1875); tiempo de los pipiolos en Chile, hasta el 1861, y del 
dictador José Gaspar Rodríguez de Francia en Paraguay (muerto en 1840). 

Para la Iglesia, después de que la embajada Tejada de la Gran Colombia 
había logrado contacto con Roma, tras el fracaso de la misión Muzi en 1823 — 
por la que Roma entró por primera vez en contacto directo con América 
Latina y el Caribe—, y aunque se nombraron posteriormente obispos 
residenciales, la situación era cada vez más difícil. De alguna forma unida a 
los conservadores, la Iglesia, a la defensiva de las riquezas gigantescas en el 
campo (bienes de “mano muerta” o de explotación tradicional no-capitalista), 
sufrió un proceso de secularización o creciente expropiación de sus bienes por 
parte de los liberales que tenían una concepción librecambista, capitalista, del 
desarrollo nacional, 

Es en este período que los liberales se afianzan en el poder (en Colombia, 
desde 1849 hasta 1866; en Brasil, ya en la década de los setenta; en Argentina 
desde Bartolomé Mitre, y con el triunfo de Buenos Aires desde 1860; en 
México, con Benito Juárez en 1857; con José Joaquín Pérez los liberales suben 
en 1861 en Chile; los “colorados”, en Uruguay, en 1852). O sea, el Estado no 
permite ya a la Iglesia realizar el modelo de Cristiandad; muy por el contrario, 
pretende organizar una hegemonía ideológica educativa anti-eclesial. 

Junto con esto, se produce una crisis misionera en Europa, frente a la 
revolución social ascendente, y sólo con la Restauración comienza una nueva 
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época. En efecto, en 1858 se funda en Roma, por Pío IX, el Colegio Pío 
Latinoamericano, donde se formarán buena parte de los obispos de finales del 
siglo XIX. Las congregaciones religiosas de enseñanza, empiezan asimismo a 
enviar desde mediados del siglo XIX sus miembros hacia América Latina y el 
Caribe. Se comienza a producir una “romanización” de la Iglesia latinoame- 
ricana y caribeña —que hasta entonces había sido más ibérica que romana—, 

Es en esa época, en 1848, que el norte de México (Texas, Nuevo México, 
Arizona y California) es anexado violentamente por Estados Unidos, en su 
camino hacia el far west. Nace adí una Iglesia “chicana”, “hispánica”, dominada 
por el catolicismo anglo-estadounidense —soportando obispos franceses o 
anglos, siendo excomulgados sus sacerdotes mexicanos, y no pudiendo 
expresarse ni en su lengua ni en su cultura, sino hasta después de la década de 
1960—. 


3.3 Tercer período. 
La Iglesia y la dependencia del imperialismo (1880-1930) 


En torno a 1870-1880 se produce un cambio fundamental en las potencias 
centrales del capitalismo, que articula de otra manera la realidad 
latinoamericana y caribeña y la influencia sobre la Iglesia, y que permite, por 
otra parte, una lenta pero constante presencia protestante, 

El imperialismo, nueva fase en el desarrollo del capitalismo, como 
concentración de capital financiero e industrial de modo monopólico, penetra 
ahora en América Latina y el Caribe de forma sistemática. Junto con las vías 
de ferrocarril penetra el nuevo “espíritu empresarial”. El liberalismo, como 
clase fundamentalmente dependiente, obtiene una hegemonía indiscutida y 
estructura el Estado neocolonial. Las masas populares, el conservadurismo, el 
“liberalismo de mercado interno” (y no de importación, que sólo consigue un 
dominio pasajero en Paraguay, y será destruido en 1870), y la misma Iglesia, 
están a la defensiva, en la resistencia, a la espera de la próxima etapa histórica. 

Debe entonces comprenderse que el “positivismo” —como el de Comte, 
Darwin o el de Spencer— se vuelva la ideología de combate de la nueva clase 
dominante. La Iglesia no tiene ni pastoral ni una respuesta teológica adecuada 

ara detener el avance de la nueva ideología. El obispo de Montevideo, 
ariano Soler, es un intelectual que sabe dialogar con el positivismo. 

Estos son los años del “porfiriato” en México (1876-1910), de la República 
liberal brasileña (desde 1889), del gobierno de Julio Roca en Argentina (desde 
1880), por nombrar los tres paises mejor articulados a la expansión anglosajona. 

Es verdad que en esos años se celebra cl Concilio plenario latinoamericano 
en Roma (1899), con asistencia de 13 arzobispos y 41 obispos. Sin embargo, el 
lugar mismo de su realización, la influencia excesiva del derecho canónico 
romano, y la preparación del Concilio por teólogos exclusivamente europeos, 
hicieron de este magno acontecimiento un acto más formal que efectivo en lo 
pastoral. El espíritu era el de “conservar la fe”, defenderla, protegerla. Era una 
posición conservadora, de retaguardia. 

De todas maneras, se manifestó un nuevo momento misionero. Desde 
1860, los franciscanos y capuchinos evangelizaban en la selva del Amazonas. 
Los dominicos desde 1880, y en 1895 los salesianos. En Perú, León XIll impulsa 
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desde 1895 las misiones andinas, En Argentina, los salesianos llegan en 1879 
para la evangelización de la Patagonia —cuando la “invasión del desierto” de 
Roca avanza asesinando indios —. En Colombia, ya en 1840 había comenzado 
la renovación: los agustinos llegan en 1890, los montfortianos en 1903, los 
lazaristas en 1905, los claretianos en 1908, los carmelitas y jesuitas en 1918. 

Por su parte, el protestantismo se implantará ahora con firmeza, Podrían 
considerarse tres etapas: hasta 1880, grupos dispersos; desde 1880 a 1916, 
implantación creciente; desde 1916 a 1930, arraigamiento latinoamericano y 
caribeño en profundidad. 

En Argentina, Diego Thompson había celebrado el 19 de noviembre de 
1820 el primer culto protestante. Varias capillas anglicanas son instaladas en 
Buenos Aires, cuando 250 escoceses llegan en 1825. En 1836 lo hacen los 
metodistas, procedentes ahora de Estados Unidos. En Brasii, en 1819, se 
construye la primera capilla anglicana. En 1824, comunidades luteranas 
alemanas se instalan en Santa Catarina. Poco después arriban los valdenses a 
Uruguay. Y poco a poco los protestantes se hacen presentes en la totalidad de 
América Latina y el Caribe. 

Pero es cuando llegan las primeras sociedades de misiones, como los 
metodistas en México en 1871, en Brasil en 1876, en las Antillas en 1890, y 
luego por los demás países, que el protestantismo inicia su etapa de expansión. 
Los presbiterianos entran en Brasil en 1860, en Argentina en 1866, en México 
en 1872, en Guatemala en 1882, Los bautistas en Brasil en 1881, en Argentina 
en 1886, en Chile en 1888. Al comienzo del siglo XX tenían ya unos cien mil 
miembros. Con los congresos de Panamá (1916), de Montevideo (1925) y de La 
Habana (1929), el protestantismo asume la realidad latinoamericana y caribeña. 


3.4, Cuarto periodo. 
La Iglesia ante el populismo (desde 1930) 


La crisis económica de 1929 y la lucha por la hegemonía en el centro 
capitalista (de Estados Unidos contra Inglaterra, aunque hayan sido las 
potencias del “Eje” las que comienzan las dos guerras), destruyen el pacto 
neocolonial inglés y debilitan a la clase liberal importadora. Es entonces el 
momento de la irrupción de una nueva clase: la burguesía nacional industrial 
latinoamericana y caribeña, heredera de los liberales de “mercado interno”, de 
los grupos de artesanos y de los conservadores terratenientes no exportadores, 
Un nuevo “bloque histórico” toma el poder: el populismo latinoamericano y 
caribeño. Esta burguesía nacionalista no era ya anti-eclesial, dado que sus 
enemigos coyunturales eran las potencias anglosajonas industriales. Por ello 
ven a la Iglesia como una aliada natural (toda vez que la Iglesia había sido 
anti-liberal y nacionalista). Los populismos (Getulio Vargas en Brasil, desde 
1930; Hipólito Irigoyen desde 1918 y juan Domingo Perón desde 1945, en 
Argentina; con excepción de un Lázaro Cárdenas desde 1934 en México, 
donde el levantamiento de los “cristeros” en 1926 coloca a la Iglesia contra el 
Estado mexicano) vuelven a proponer a la Iglesia un modelo de Cristiandad. 
Por eso hablamos del período de “Nueva Cristiandad”. En efecto, el Estado 
populista (así llamado porque, aunque tenga un proyecto capitalista, es de 
autonomía nacionalista y de progresismo obrero y campesino) permite a la 
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Iglesia “ganar la calle” con enormes congresos eucarísticos, lo mismo que 
enseñar la religión católica en las escuelas estatales (lo que el liberalismo había 
prohibido desde la “enseñanza laica” de la década del 1880). 

De modo especial, el fenómeno religioso de la “Nueva Cristiandad” fue la 
expansión de la Acción Católica (organizada en Italia en una situación análoga, 
ya que Benito Mussolini había estructurado el populismo italiano). En 1929 se 
organiza la Acción Católica en Cuba, en 1930 en Argentina, en 1934 en Uruguay, 
en 1935 en Costa Rica y Perú, en 1938 en Bolivia. La Iglesia centra su interés en 
la pequeña burguesía —que juega un papel político central en los populismos 
latinoamericanos y caribeños, lo mismo que en los fascismos europeos—. 

Por ello se produce una renovación intelectual importante, en parte inspi- 
rada en Jacques Maritain, que significará en Brasil la presencia de Tristáo de 
Atayde (Amoroso Lima), que viene a ocupar el lugar de Jackson de Figueiredo 
(quien muere en 1930). En Argentina, los intelectuales anti-positivistas (como 
Manuel Estrada, 1842-1894) habían dejado una generación de formación 
privilegiada (como Martínez Villada, 1886-1959), para abrir caninos a nuevos 
grupos de postguerra que hacen presente el pensamiento cristiano en la vida 
intelectual general del país. Lo mismo pigritican en México un José Vasconcelos 
o un Antonio Caso. Lo cierto es que se fundan nuevas universidades católicas 
(por cuanto las coloniales habían sido nacionatizadas por los liberales en el 
siglo XIX). La Xaveriana de Bogotá (1937), la de Medellín (1945), la de Sáo 
Paulo (1947), la de Porto Alegre (1950), la de Campinas (1956), la de Buenos 
Aires y Córdoba (1960), la de Valparaiso (1961), y así decenas y decenas de 
nuevos centros de formación, 

La lucha social forma también nuevos cuadros, El sindicalismo cristiano, 
los centros de investigación social posteriores a la Segunda Guerra. En especial 
la fundación de la Juventud Obrera Católica, que en Brasil en 1961 contaba con 
quinientas secciones y casi cien mil miembros. Lo mismo acontecía con la 
Juventud Agraria Católica. 


3.5. Quinto período, 
La Iglesia, desarrollismo y Seguridad 
Nacional (desde 1955) 


Este período, por ser el más reciente y tener especial importancia, lo 
trataremos con más cuidado, dividiéndolo en tres fases. La primera de ellas 
(1955-1964), la del desarrollismo propiamente dicha, o el modelo de desarrollo 
que supuso introducción de capital y tecnología estadounidenses y europeos. 
La segunda fase (1964-1976), de la más cruda dictadura con los golpes de 
Estado militares de Seguridad Nacional. La tercera fase (desde 1976), cuando 
la crisis de las dictaduras militares (y, en lo económico, de Estados Unidos), 
junto al fenómeno de la deuda externa, permitirá de forma lenta una cierta 
“democratización”, con modelos tan diversos como los neopopulistas, social- 
demócratas, neoliberales, etc. 
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3.5.1, Desarrollismo, democracia cristiana 
y renovación eclesial 


Diez años después de la guerra (1945-1955) fue tiempo suficiente para que 
Estados Unidos impusiera su hegemonía sobre Europa (el “milagro” alemán) 
y Asia (el ascenso de Japón). Al volver sus ojos a la periferia, encontró en 
América Latina y el Caribe gobiernos de capitalismo nacionalista. El 
“nacionalismo” fue considerado como el enemigo principal de la naciente 
expansión de lo que serán después las trasnational corporations. Caen los 
populismos (Getulio Vargas en 1954, Juan Domingo Perón en 1955, Gustavo 
Rojas Pinilla y Marcos Pérez Giménez en 1957, Fulgencio Batista en 1959, etc.). 
En su lugar ascienden los gobiernos desarrollistas que articulan la dependencia 
del capitalismo estadounidense y europeo (Juscelino Kubitschek en Brasil en 
1956, Arturo Frondizi en Argentina en 1957, Adolfo López Mateos en México 
en 1958, Rómulo Betancourt en Venezuela en 1959, y junto a ellos los democrata- 
cristianos Eduardo Frei en Chile en 1964 y Rafael Caldera en Venezuela en 
1969). Estos gobiernos son todos formalmente democráticos. 

La Iglesia ha comenzado su renovación de postguerra, y tiene un modelo 
que proponer, Renovación litúrgica, catequética y pastoral; renovación teológica 
europea; Acción Católica en el plano laical; democracia cristiana en el campo 
político. La chilena es la Iglesia ejemplar y guía. Monseñor Manuel Larraín, el 
obispo prototipo. Es tiempo de crecimiento, de organización. Del 25 de julio al 
4 de agosto de 1955 se organiza la 1 Conferencia General del episcopado 
latinoamericano en Rio de Janeiro, y se funda el CELAM (Consejo Episcopal 
Latinoamericano). 

Es la época en que se funda la Confederación Latinoamericana de Religiosos 
(CLAR, 1958), la Organización de Seminarios Latinoamericanos (OSLAM, 
1958), la Conferencia de la Federación Internacional de la Juventud Católica 
(1953), el Centro de Información JOC (1959), la Delegación de Empresarios 
Latinoamericanos (UNIAPAC, 1958), el Movimiento Familiar Cristiano (MFC, 
1951), el Instituto Latinoamericano de Catequesis (1961), la Unión Católica 
Latinoamericana de Prensa (UCLAP, 1959), la Confederación Latinoamericana 
deSindicalistas Cristianos (CLASC, 1954), la Organización de las Universidades 
Católicas de América Latina (ODUCAL, 1953), la Unión Cristiana Americana 
de Educadores (1955), etc, Es decir, es el momento de la toma de conciencia 
continental con optimismo en el desarrollo y en la posibilidad de la intervención 
cristiana, Se participa, por otra parte, en el Concilio Vaticano 11 (1962-1965), 
pero aún como espectadores, como “observadores” —y no todavía como 
actores y creadores—. Se toma conciencia de que para 186 millones de católicos 
apenas hay 39 mil sacerdotes (4.700 fieles por pastor). Las cuestiones más 
acuciantes son entonces la falta de sacerdotes, el avance del comunismo, la 
penetración del protestantismo evangelista (para los católicos). 

Por su parte, los protestantes habían empezado desde 1930 un avance 
importante. En 1936 eran unos 2.400.000 fieles de las iglesias y denominaciones 
protestantes. En 1960 llegaban ya a diez millones. Es la época del crecimiento 
del protestantismo ecuménico, y del nacimiento de organismos de coordinación 
en el nivel latinoamericano y caribeño. 
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3.5.2, La Iglesia bajo las dictaduras 
de Seguridad Nacional 


Ante la imposibilidad de que las democracias formales desarrollistas puedan 
desmovilizar al pueblo cada vez más reprimido por el capitalismo dependiente 
del norteamericano, se pasa a aplicar un nuevo modelo: dictaduras militares 
que permitan el desarrollo del capitalismo sin democracia. El 31 de marzo de 
1964, se produce el golpe militar en Brasil; en 1971 en Bolivia; en 1973 es 
disuelto el Congreso en Uruguay; el 11 de septiembre del mismo año es 
asesinado Salvador Allende, y sube al poder Augusto Pinochet; en 1975, en 
Perú, toma el poder Francisco Morales Bermúdez; en 1976 cae el gobierno 
nacionalista en Ecuador; en el mismo año asciende Rafael Videla en Argentina. 
América Latina queda sumida en la represión, la persecusión. Es el tiempo del 
cautiverio. 

La Iglesia, por su parte, tendrá una de sus experiencias más profundas 
desde su implantación en América. Posteriormente al Concilio Vaticano ll, la 
II Conferencia General del Episcopado en Medellín (1968) significará un límite 
divisorio: el de la Iglesia desarrollista y el de la Iglesia de la liberación. La teología 
de la liberación nace al mismo tiempo que una gran conciencia de compromiso 
político en favor de los oprimidos. Oprimidos por el desarrollismo, por el 
capitalismo dependiente, pero ahora también por dictaduras feroces y sangui- 
narlas. 

De 1964-1965 a 1968 es un tiempo de crecimiento y preparación. De 1968 a 
1972 (de Medellín a la XIV Asamblea del CELAM en Sucre, Bolivia) se da un 
momento de profunda creatividad, de compromisos populares de muchos 
cristianos, de movimientos proféticos que manifiestan una nueva experiencia 
de vivir el cristianismo. Nacen y crecen las comunidades eclesiales de base, 
forece el Instituto de Pastoral (IPLA) del CELAM. En 1969 se tiene la primera 
experiencia —y desde ese momento serán centenares y centenares los testigos 
del Evangelio— del martirio: António Pereira Neto muere mártir en Recife 
(Brasil), torturado, acribillado y colgado de un árbol por fuerzas paramilitares 
de derecha. Es el primer sacerdote. El 24 de marzo de 1980 será martirizado 
Monseñor Oscar Romero; ahora no son laicos o sacerdotes, sino un obispo. 
Los laicos, obreros, campesinos cristianos que han muerto por la fe, no tienen 
númcro. Surge así, lentamente, un nuevo modelo de Iglesia. 

En 1973, los obispos del Nordeste brasileño escriben un documento: “¡He 
oído el clamor de mi pueblo”. Se trata de la formulación de una Iglesia de los 
pobres, una Iglesia que nace del pueblo por moción del Espíritu. Ahora el 
pueblo na tomado la palabra, tiene su pastoral, su teología, sus obispos, sus 
pastores 5. 

Es por eso que en la etapa más difícil (de Sucre al ascenso de Jimmy Carter 
a la presidencia de Estados Unidos: de 1972 a 1976), la Iglesia vive una 
experiencia de conversión, donde la espiritualidad del martirio acompaña al 
realismo. La Iglesia latinoamericana y caribeña se manifiesta entonces en el 


5 Véase mi obra, De Medellín a Puebla. Una década de sangre y esperanza (1968-1979). Edicol, México, 
1979, 618 págs. Sobre bibliografía del protestantismo consúltese John Sinclair, Protestantism in 
Latin America: A bibliographical guide. W. Carey Library, South Pasadena, 1926, 
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Sínodo Romano de 1971, y después en 1974, teniendo una palabra propia. 
Pero, al mismo tiempo, es el largo camino de la cruz. 


3.5.3. La Iglesia y los nuevos modelos “democráticos” 
de capitalismo dependiente 


Desde la caída de los pupulismos (1955), el capitalismo latinoamericano y 
caribeño no puede ser sino dependiente y represivo. Las dictaduras “duras” 
(brasileña, argentina, chilena, etc.) se Si df Carter propone un 
“ablandamiento”, la defensa de los derechos humanos, el retorno a la de- 
mocracia. Sin embargo, esto dura poco. Ronald Reagan (1980-1988) indica el 
retorno a la represión popular, Son modelos fluctuantes de un período histórico 
en el que la dependencia capitalista impide a los pueblos desarrollarse por la 
extracción continua de capitales, lo que moviliza a las clases oprimidas. Con 
George Bush ocurrirá la invasión de Panamá (y la guerra de Irak), lo que 
muestra que el fin de la “guerra fría” es el orígen de un Nuevo Orden 
Mundial, donde el Norte se propone como total hegemonía sobre el Sur. El 
problema del derecho al trabajo, a la vida —tema teológico central de nuestro 
momento—, señala una crisis estructural del capitalismo latinoamericano y 
caribeño, con una creciente pobreza de las grandes mayorías. 

La Iglesia se encuentra dividida. Por una parte, el modelo desarrollista de 
Nueva Cristiandad intenta, por la democracia cristiana o por las social de- 
mocracias, renovar a la Iglesia latinoamericana y caribeña a la europea —con 
su teología, pastoral, etc.—. Por otra parte, el modelo de Iglesia de los pobres 
intenta comprometerse con el propio pueblo, con el pueblo pobre, oprimido, 
hambriento —y crea para ello una nueva pastoral, una nueva teología, etc.—., 
En la III Conferencia General del Episcopado de Puebla (1979), estas dos 
posiciones se manifestraron claramente y siguieron su camino hasta la IV 
Conferencia de Santo Domingo (1992). 

Desde la muerte de monseñor Manuel Larraín en Chile (1966), y el 
nombramiento de monseñor Lorscheider como presidente de la Conferencia 
Nacional de Obispos de Brasil (1968), la Iglesia que muestra el camino es la 
brasileña, con sus más de cien mil comunidades eclesiales de base, con sus 
obispos comprometidos con la defensa de la tierra de los campesinos, con los 
derechos de los indígenas, con el apoyo a las huelgas y reivindicaciones de los 
obreros (de modo especia! en 5áo Paulo), dando espacio para la organización 
política y la crítica intelectual. La Iglesia de Brasil cumple una labor profética 
particular. 

Por su parte, el protestantismo —con entidades tales como Iglesia y 
Sociedad en América Latina (ISAL), la Unión Latinoamericana de Juventudes 
Ecuménicas (ULAJE), la Comisión Evangélica de Educación Cristiana 
(CELADEC)—, llega a un momento decisivo con el Congreso Latinoamericano 
de Evangelización (CLADE) (Bogotá, 1969), donde se llama a la responsabilidad 
ante la crisis, En la Conferencia Evangélica Latinoamericana MI (CELA IID, se 
adopta una clara definición en los campos político, económico y social. El 
protestantismo es ahora latinoamericano y caribeño, con personalidad propia 
dentro del protestantismo mundial. La Asamblea de las Iglesias de Oaxtepec 
(1978), hace pasar de la Unión Evangélica Latinoamericana (UNELAM) al 
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Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAD que señala un nuevo momento 
de profetismo de los movimientos ecuménicos. 


4. Tercera época, 
Crisis del capitalismo periférico (desde 1959) 


Los fenómenos históricos no se dan en forma simultánea. El proceso de 
emancipación nacional que comenzó en Haití a inicios del siglo XIX, todavía 
no termina. Aún quedan varias colonias en el Caribe. De la misma manera, la 
época histórica en la que los cristianos y las iglesias empiezan a vivir la crisis 
del capitalismo dependiente, en algunos casos francamente postcapitalista, 
con problemas, situaciones y estructuras desconocidas hasta ahora, nuevas y 
desconcertantes, nos mueven a pensar que nos encontramos en el inicio de 
una tercera época. 

En efecto, en América Latina y el Caribe los cristianos participan de la 
crisis continental —lenta, esporádica, oculta, que enfrenta un franco retroceso 
por la caída del socialismo en la antigua Unión Soviética y en Europa orien- 
tal—. Esto es vivido de forma más actual en el Caribe y en América Central. 
Por ello, para terminar, tomaremos dos ejemplos prototípicos de esta tercera 


época. 


4.1, La Iglesia en Cuba 


Esta isla caribeña fue descubierta por Colón el 27 de octubre de 1492. Fue 
colonia de España hasta 1898. En 1954 es elegido presidente Fulgencio Batista, 
quien gobernaba de hecho desde 1933. En 1956, el abogado Fidel Castro 
comienza la lucha contra el dictador en la Sierra Maestra. El 2 de enero de 1959 
entraba Castro en Santiago de Cuba, y el día 8 era recibido triunfalmente en La 
Habana. En ese mismo mes, el papa Juan XXIII anunciaba la convocación de 
un concilio ecuménico. Ciertamente la Iglesia cubana no tenía conciencia de 
que entraba —sin la preparación suficiente— en una nueva época histórica. 

En efecto, en julio de 1953, monseñor Pércz Serantes, arzobispo de Santiago 
de Cuba, había intercedido por los fugitivos que atacaron el Cuartel Moncada. 
En el momento de su muerte, monseñor Serantes exclamó, respecto a la 
triunfante revolución encabezada por Fidel Castro: 


Todo lo que nos está sucediendo es providencial. Nosotros creíamos más en 
nuestros colegios que en Jesucristo, 


La primera fase de la revolución puede ser denominada como “democrática 
y humanista”. No obstante, ya el 29 de enero el arzobispo de Santiago de Cuba 
promulga una fuerte circular: “Ante los fusilamientos”. El 17 de mayo se 
decreta la Ley de la Reforma Agraria, que toca los intereses de la propiedad 
privada de estadounidenses —que poseían el 40% de las tierras cultivables 
cubanas—. En noviembre, el Congreso Católico convocado en La Habana 
corea: “Queremos una Cuba católica”, y también: “Cuba sí, Rusia no”. Se 
iniciaba el enfrentamiento frontal. 
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El 27 de junio, Castro lanza el discurso decisivo: “Quien es anticomunista 
es antirrevolucionario”, Estamos en 1960. El 17 de abri! de 1961 ocurre la 
invasión de bahía Cochinos —de exiliados anticastristas apoyados por la 
Central de Inteligencia de Estados Unidos, y por indicación de John F. 
Kennedy—. La Iglesia se alista íntegra del lado antisocialista. Castro exclama: 
“los curas son aliados del robo, del crimen, de la mentira; hoy son la quinta 
columna de la contrarrevolución”. 

De 1961 a 1968 es el tiempo de la ruptura, de la incomprensión total, de 
uno y otro lado, La Iglesia se mantiene en un conservadurismo capitalista 
injustificable. Buena parte del partido en el poder en un marxismo dogmático, 
igualmente injustificable e importado. La función de monseñor César Zacchi, 
delegado apostólico del Vaticano, empieza a trazar puentes. Lo cierto es que el 
Concilio Vaticano !l, y en especial Medellín, dan otra fisonomía a la Iglesia. El 
propio Fidel dirá en enero de 1968, ante quinientos intelectuales en La Habana: 


Nos encontramos innegablemente frente a hechos nuevos. Estas son las 
paradojas de la historia: ¿Cómo cuando vemos a sectores del clero devenir 
fuerzas revolucionarias [estaba pensando entre otros en Camilo Torres) vamos 
a resignarnos a ver sectores del marxismo devenir fuerzas conservadoras? 


Monseñor Zacchi declara: 


La Iglesia debería comenzar a pensar el lugar que debe ocupar en la nueva 
sociedad socialista. 


El 10 de abril de 1969, el episcopado critica el bloqueo de Estados Unidos 
contra Cuba: 


Buscando el bien de nuestro pueblo y fieles al servicio de los más pobres, 
conforme al mandato de Jesucristo y al compromiso proclamado nuevamente 
en Medellín, denunciamos esta injusta situación de bloqueo que contribuye a 
sumar sufrimientos. 


Y el 3 de septiembre del mismo año, se da a conocer otro comunicado: 


Esta es una hora en la que, como todas la horas, hemos de saber descubrir la 
presencia del Reino de Dios en medio de los aspectos positivos de la crisis... 
[por ello existe) un campo enorme de empeño común entre los hombres y de 
todo el hombre, sean éstos ateos o creyentes, 


Después vendrá la lenta maduración en la Isla, la renovación a partir de la 
apertura del diálogo entre obispos y gobierno, hasta que la crisis de la post- 
perestroika imponga a Cuba un momento actual particularmente crítico —lo 
mismo que a los cristianos—. 


4.2. La Iglesia en la crisis centroamericana. 
La cuestión de la religión 


Centroamérica, violentamente conquistada en el siglo XVI, explotada a lo 
largo de toda su historia, dividida por los intereses del capitalismo anglosajón, 
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ocupada, y últimamente vaciada por las transnacionales y una oligarquía 
terrateniente sin sensibilidad social, se puso de pie y los cristianos con ella. 
Desde el santo obispo dominico Antonio Valdivieso, martirizado en León 
(Nicaragua) en febrero de 1550 por defender a los indígenas contra el con- 
quistador Contreras, hasta los miles y miles de mártires de nuestros días, 
Centroamérica es hoy un ejemplo de cristianismo comprometido con las 
luchas de liberación del pueblo. 

Desde el comienzo de la década de los setenta, había comenzado una 
experiencia oculta a los ojos de lps mejores observadores. Un grupo de jóvenes, 
entre quienes se cuentan los comandantes del grupo sandinista “Proletarios” 
(Luis Carrión, Joaquín Cuadra, y muchos otros, como la comandante Mónica 
Baltodano), que como estudiantes se o de compromisos cristianos en 
la parroquia de la periferia de Managua, Santa María delos Angeles, entraron 
en el Frente Sandinista de Liberación Nacional (FSLN). La incorporación de 
cristianos a la lucha liberadora era un hecho nuevo. Ellos entraron, junto con 
otros, triunfantes el 19 de julio de 1979, al frente de un pueblo victorioso. Las 
comunidades de base, y hasta se podría decir que los propios obispos y la 
Iglesia en general, habían luchado abiertamente contra la dictadura de 
Anastasio Somoza —si bien cl nuncio papal había brindado con el dictador 
días antes, en el momento en que se bombardeaba la ciudad de León—. 

El 17 de noviembre del mismo año, el episcopado de Nicaragua promulgó 
una pastoral histórica sobre el “Compromiso crishano para una Nicaragua 
nueva”. Se dice allí: 


Si socialismo significa, como debe significar, preeminencia de los intereses de 
la mayoría nicaragúiense y un modelo de economía planificada nacionalmente, 
solidaria y progresivamente participativa, nada tenemos que objetar... Si 
socialismo supone poder ejercido desde la perspectiva de las grandes mayorías 
y compartido crecientemente por el pueblo organizado, de nuevo no encontrará 
en la fe sino motivación y apoyo. Si el socialismo lleva a procesos culturales 
que despierten la dignidad de nuestras masas, se trata de una humanización 
convergente con la dignidad humana que proclama nuestra fe, Tenemos 
confianza de que el proceso revolucionario será algo original, creativo, 
profundamente nacional y de ninguna manera imitativo. 


Un año después, el 7 de octubre de 1980, el FSLN, su Dirección Nacional, 
dio a conocer un “Comunicado oficial de la Dirección Nacional del FSLN 
sobre la religión”, que expresa en su texto central: 


Los sandinistas afirmamos que nuestra experiencia demuestra que cuando 
los cristianos, apoyándose en su fe, son capaces de responder a las necesidades 
del pueblo y de la historia, sus mismas creencias los impulsan a la militancia 
revolucionaria. Nuestra experiencia nos demuestra que se puede ser creyente 
y a la vez revolucionario consecuente y que no hay contradicción insalvable 
entre ambas cosas, 


¡Es el fin de una época y el comienzo de otra! Era la primera vez que un 
movimiento revolucionario postcapitalista enunciaba práctica y teóricamente 
esa posición sobre la religión. Era un paso adelante en la evangelización 
contemporánea, y sus repercusiones no se hicieron esperar en Cuba, Mozam- 
bique y otros países socialistas. 
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A partir de la experiencia nicaragiiense, pero igualmente por la antigua 
presencia de cristianos, sacerdotes, religiosos y laicos, y hasta la figura martirial 
de monseñor Oscar Romero —héroe del pueblo y ya proclamado santo por las 
multitudes—, en los procesos de liberación de El Salvador y Guatemala, y 
también en Honduras, puede decirse que la Iglesia de los pobres crecía 
incontenible desde cl mismo pucblo. 

En El Salvador, desde la matanza de campesinos de 1932, la población 
campesina había estado dispersa. Fue la Iglesia, por sus comunidades de base 
—siendo uno de sus primeros apóstoles cl sacerdote jesuita Rutilio Grande, 
asesinado como mártir de la misma forma que monseñor Romero, y uno de 
los más de veinte sacerdotes asesinados en Centroamérica en esos años— la 
que dio a los campesinos organicidad, conciencia y movilización. La Iglesia se 
encontraba pues en la base, en el origen del propio proccso de liberación. No 
era ya más una invitada a la hora del triunfo. Era una servidora en el nacimiento 
mismo del proceso popular. 

La evangelización, con la sangre de los mártires y el trabajo cotidiano de 
los cristianos, avanzaba aun contra las acciones de muchos cristianos 
responsables de las estructuras eclesiales. Ahora era el propio pueblo cristiano, 
el pueblo humilde y sencillo, pobre, aquel que fue violentamente dominado 
durante la conquista, oprimido por hacendados y mineros, por oligarquías y 
liberales, por patronos terratenientes y transnacionales capitalistas, el sujeto 
de su propia liberación, identificado con el Cristo carpintero, torturado y 
crucificado, ensangrentado delante de los soldados del Imperio. 

La pérdida de las elecciones por parte del FSLN en 1990, cambió radi- 
calmente la situación del área, sin embargo, es de esperar que la Iglesia, 
aunque dividida por el proceso anterior, continuará su camino de mancra 
muy semejante —habiendo cosechado una enorme experiencia histórica—. 


5. Conclusiones 


La primera época, la de la Cristiandad colonial, tiene sus defectos 
estructurales, pero al mismo tiempo sus valores patentes: la generosidad de 
miles de misioncros, de laicos españoles, portugueses, mestizos, indígenas, 
atricanos; la mujer como gran constructora de la Iglesia, 

La segunda epoca empieza por la crisis de la Cristiandad, por la guerra de 
emancipación, para caer en el pacto neocolonial. La Iglesia, conservadora, se 
encuentra de todas maneras junto al pueblo oprimido por los liberales. En el 
siglo XIX existe una “Iglesia de los pobres”, con frecuencia sin sacerdotes y 
laíca, como reducto de resistencia contra la ideología positivista y la 
dependencia antinacionalista. La Iglesia no fue entonces, y como lo quiere la 
historia liberal, únicamente oligárquica: fue también —de manera 
contradictoria— popular. 

Es desde la memoria del pueblo, de la presencia de una parte de la Iglesia 
en las luchas de resistencia del propio pueblo que hoy, en la tercera época, hay 
cristianos sujetos activos de la liberación. 
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Primera Parte 


Períodos de la historia 
de la Iglesia en América Latina 


Capítulo I 


Las religiones amerindias 


Juan Schobinger * 


1, Introducción 


Pasaron ya los 500 años del descubrimiento “oficial” de América, para los 
europeos del oeste y del sur (los del norte ya la habían descubierto cinco siglos 
antes, aunque su presencia duró poco tiempo). Nadie discute la significación 
histórica de esa fecha, pero las interpretaciones difieren. La visión de los vencidos 
(León-Portilla, 1972) difiere obviamente de la de los vencedores. Estos siempre 
creyeron que, por el hecho de serlo, eran superiores a aquellos; por lo tanto, no 
hacía falta conocerlos y comprenderlos. ¿No era ésta la tesitura, aún, de 
nuestros abuelos? Sin embargo en el siglo XVI no existían todavía las disciplinas 
que hoy se engloban dentro de la ciencia antropológica. Para ello hubo que 
esperar a los finales del siglo XIX y a su desarrollo en el siglo XX, incluso en el 
ámbito americano. Aquí hubo que superar de forma trabajosa antiguas teorías 
y especulaciones. Y no fue antes de la década de los cincuenta que se puso en 
práctica una etnohistoria de las altas culturas del oeste americano que fuera 


*Nacióen Argentina en 1928. Miembro dela Iglesia Evangélica Reformada, es doctor en arqueología, 
y profesor titular en la Universidad Nacional de Cuyo (Mendoza). Autor de “Arqueología de la 
provincia de Neuquén”, en Anales de Arqueotog ía y Etnolog la (Mendoza), XI[-XT11 (1956-57); Prehistoria 
de Sudamérica (Labor, Barcelona, 1988); Cazadores de la Patagonía y agricultores andinos (Ediclones 
Encuentra, Madrid, 1983). 
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más allá de la superficialidad etnográfica, y que combinada con los grandes 
progresos de la arqueología, permitiera entrever la complejidad y profundidad 
del alma precolombina. Sólo poco a poco estamos logrando avances en la 
supresión de la imagen distorsionada del “indio” americano. 

El continente que impensadamente se interpuso entre Colón y las verda- 
deras Indias, es enorme. Ábarca todos los climas y paisajes. Su poblamiento es 
antiguo (50.000 años o más, según los datos arqueológicos más recientes), sus 
poblaciones variadas y portadoras de toda la gama de formas culturales 
conocidas. Es obvio que hablar de sus religiones cn poco más de veinte 
páginas es imposible. Y el hombre americano no merece tal reducción y sim- 
plificación, en algo cuya real complejidad recién estamos comenzando a en- 
trever. Con esta advertencia, intentaremos esta sintesis, en la que pondremos 
el acento en el proceso de formación y desarrollo de las antiguas religiones 
amerindias. (En realidad, para ello habría que hacer una historia socio-cultural 
completa, ya que las culturas paleoamericanas tienen una esencial base religiosa, 
tal como se dio también en las culturas del Asia antigua). 

En términos generales, cabe decir que las ideas y prácticas religiosas 
precolombinas tienen íntima conexión con una cosmovisión que surge de una 
mentalidad opuesta de manera diametral a la nuestra: intuitiva (más que 
racional), abicrta a la naturaleza y al cosmos (y no encerrada en el ego), 
comunitarista (y no individualista), en la que todo lo visible es símbolo de una 
realidad mayor, de la cual ellos dependen. América —y aquí hablamos sobre 
todo de las altas culturas— representa una notable conservación de la 
mentalidad mágico-mítica que constituye uno de los grandes jalones en la 
evolución cultural de la humanidad, Por eso, el choque producido en el siglo 
XVI no fue apenas entre culturas externas, o entre razas, o entre productos 
históricos distintos; no fue de “más progresados” contra “retrógrados”, ni de 
“civilizados” contra “bárbaros”. Fue, esencialmente, entre dos estados de 
conciencia. Tal vez por ello fue tan doloroso. 


2. Las culturas de los cazadores 


Remontándonos a la prehistoria, admitamos que no sabemos nada acerca 
de las religiones de los cazadores paleolíticos americanos. Desde unos 11.000 
años a. C. sus industrias sc caracterizan por diversos tipos de puntas de 
proyectil, y dos o tres mil años después, ya terminada la Edad Glacial, co- 
mienzan algunos de sus grupos a ejecutar pinturas rupestres en los abrigos 
rocosos del nordeste y el este de Brasil, y del sur de la Patagonia, Uno de sus 
motivos, las manos pintadas en “negativo”, es idéntico al de las cavernas del 
Paleolítico Superior de Francia y España, y permite suponer que refleja un rito 
similar al que practicaban los cazadores de Europa occidental cinco o seis mil 
años antes. Las pinturas de animales (guanacos) y de manos continúan hasta 
casi finales de la era precristiana, en que son sustituidas por dos nuevas 
modalidades estilísticas: los grabados con símbolos biomorfos (inspirados 
sobre todo en las improntas de diversos animales, y también del pie humano), 
y las pinturas geométricas de diversa complejidad. Estas últimas llegan casi 
hasta tiempos etnográficos, y su significación mágica ha sido demostrada 
(como la tiene en mayor o menor grado todo el arte rupestre universal). 
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En esta etapa —signada por lo que se ha denominado “mentalidad mágica” 
(Gebser, 1949)— las prácticas rituales debieron ser relativamente simples, 
pudiéndose suponer la existencia de un proto-shamanismo, combinado con la 
llamada magia de caza. Esta explicaría las escenas de hombrecillos siguiendo 
o rodeando los camélidos en movimiento, en los abrigos del río Pinturas en la 
provincia argentina de Santa Cruz, así como en algunos sitios de la Sierra 
peruana y del norte de Chile, dominio de los cazadores-recolectores andinos 
que se expandieron por esas Zonas y por el altiplano boliviano entre unos 8000 
y 4000 años a. C. (Schobinger, 1988). En otros casos, la idea de la fertilidad 
debió jugar un papel, con lo que tendríamos otra analogía con los cazadores 
prehistóricos del Viejo Mundo. No sabemos si en América llegó a desarrollarse 
un verdadero totemismo (que, por otra parte, más que una religión es un 
sistema social). Por supervivencias etnográficas (que no estudiaremos en detalle 
aquí) se puede suponer que una variante del mismo se desarrolló entre pueblos 
de Norteamérica, y tal vez del norte de la Patagonia. También por super- 
vivencias etnográficas que se han dado en la isla de la Tierra del Fuego (los 
cazadores ona y los recolectores-pescadores yámana), podemos entrever un 
rico animismo expresado en danzas rituales por parte de enmascarados, junto 
con prácticas de iniciación, pinturas corporales, etc., que alcanzaron a ser bien 
documentadas en la segunda década de nuestro siglo por Martín Gusinde, 
antes de su lamentable extinción en las décadas siguientes. No hay aquí 
mayores signos de un culto “animalista” como sí lo habría en el loncomeo 
—danza del avestruz-— de las tribus del norte de la Patagonia, que fue adoptado 
también por sus vecinos araucanos. 

En el afán de identificarse o de corporizar seres superiores (“espíritus”), 
podemos ver en germen entre los cazadores algo que tomó forma más definida 
en las culturas paleoagrícolas: el peculiar shamanismo americano. 


3. Las culturas de los agricultores 
y ceramistas 


Si bien el shamanismo se da en su forma prototípica entre pueblos 
cazadores del centro y noreste de Asia, formas o variantes del mismo se dan 
también entre pueblos americanos que se encuentran en el estadio agrícola. 
Ello sugiere que el shamanismo está asociado, más que a una forma exterior 
de cultura o de economía, a un tipo de mentalidad. Se ha dicho que la 
religiosidad americana es de naturaleza esencialmente shamanística, y esto 
explicaría que hasta en las altas culturas se trasluzcan ritos de este tipo, al 
menos en sus fases iniciales (ver acápite 4), 

Consideramos que el shamanismo surge en Asia y en América como un 
intento de, mediante técnicas más o menos artificiales, recuperar un contacto 
íntimo con el mundo y sus fuerzas inmanentes (consideradas como divinas), 
que se había dado naturalmente en las etapas más antiguas de la humanidad. 
Aunque de un nivel más “primitivo” que los ritos de iniciación vigentes en las 
culturas del Mediterráneo y del oeste de Asia, el shamanismo americano 
también da origen a un peculiar esoterismo, cuyas manifestaciones pueden 
detectarse tanto en las culturas templarias (“cultistas”) de Mesoamérica y 
Perú (olmecas, chavín, etc.), como en algunas culturas de nivel “medio” (agro- 
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alfareras) del área andina meridional y de la cuenca amazónica (por ejemplo, 
los mapuches o araucanos de Chile). 

Veamos ahora algunas manifestaciones arqueológicas correspondientes a 
los primeros pueblos de nivel neolítico, y luego datos más concretos entre 
etnias de ese nivel existentes en la época de la conquista. 

Como en el Asia occidental, hubo en nuestro continente varios milenios 
de “agricultura incipiente”, precerámica, cuyos vestigios se han encontrado 
tanto en Mesoamérica como en zonas del área andina. De sus prácticas religiosas 
no sabemos náda, hasta la época ubicada alrededor de 2300 años a. C., en que 
comienzan a aparecer construcciones ceremoniales, primero en la costa cen- 
tral de Perú, y poco después en el interior cordillerano. (Ambas zonas se 
hallaban en un constante intercambio de productos, especialmente después 
de la aparición de la cerámica alrededor del año 1800 a. C., en que la agricultura 
ya está desarrollada en plenitud, y en que se empiezan a extender los canales 
de regadío a lo largo de los valles). 

Llama la atención el hecho de que ya mil años antes existieran comunidades 
sedentarias y ceramistas en Colombia y Ecuador. Aquí, sobre la costa pacífica 
y algo al interior, tenemos el primer grupo relativamente bien conocido: la 
cultura de Valdivia, fechada radiocarbónicamente entre unos 3300 y 1500 años 
a. C. Tras una fase con cerámica local, se inicia otra con una rica cerámica con 
variados motivos incisos, que muestra notables analogías con la decoración de 
una cultura contemporánea de las islas meridionales de Japón, denominada 
jomon. (Cuando se descubrieron estas analogías, hace veinticinco años, se 
planteó la hipótesis de un contacto transpacífico. A pesar de ser puesta en 
duda o rechazada por algunos, dicha hipótesis nos parece aceptable) 1. No se 
trata de una cultura de modestos pescadores como se creía al comenzarse su 
estudio hace tres décadas. Junto a un creciente intercambio de productos (en 
el que jugará un importante papel la concha spondylus de la costa pacífica 
ecuatoriana, de vetas rojas y blancas), estas tempranas comunidades neolíticas 
se multiplican y desarrollan en su seno una creciente actividad religiosa. 
Durante el tercer milenio a. C., algunas aldeas de la cultura Valdivia se 
convierten en centros ceremoniales, con montículos que rodean un gran patio. 
(El sitio mejor conocido es Real Alto, situado a unos 20 kilómetros de la costa). 
Hermosas estatuillas femeninas de cerámica constituyen su principal ma- 
nifestación artística, a las que se agregan algunos “ídolos” antropomorfos 
esquemáticos de piedra. Las estatuillas femeninas constituyen la más antigua 
manifestación de un simbolismo que apunta a la fecundidad como fuerza 
divina. Esto es común en muchas otras culturas de nivel neolítico en el Viejo 
Mundo, y también se dan en otras posteriores del continente americano. Por lo 
demás, al lado de las representaciones esbeltas, de un sereno realismo 


1Desde queexistiólanavegación dealtura, pudo haberhabido llegadas ocasionales de embarcaciones 
con pescadores o comerdantes al Nuevo Mundo. El problema consiste en qué medida influyeron 
sobre el desarrollo cultural americano. Mientras las posibles llegadas a través del Atiántico no 
tuvieron significación, sí pudieron tenerla las llegadas desde el este y el sureste de Asia a través del 
Pacífico. El contacto desde Jomon sería el primero de cuatro momentos detectables arqueoló- 
gicamente; los tres siguientes serían: China y la cultura megalítica de Indonesia a Mesoamérica, II- 
Tmilenioa. C.;influencias hindú-budistas sobre Mesoamérica, milenio 1d. C.;influencias polinesias 
sobre el oeste sudamericano, milenio | d. C. 
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(destacando el tocado), hay algunas en estado grávido, casi en posición de 
parto. Detectamos aquí una antigua y persistente idea, vivencia o sentimiento, 
que cabe calificar de religioso, aunque no sabemos a qué ritos concretos 
estaban asociadas estas estatuillas (que en su mayoría aparecen rotas por la 
mitad o en el cuello). 

El Neolítico (mal llamado a veces “Formativo”) se desarrolla y se difunde 
sobre amplias zonas centrales del continente (inclusive el sudeste de Estados 
Unidos) durante el tercero y el segundo milenios a. C. Todo indica que el 
shamanismo va asociado de forma íntima a este desarrollo. En algún momento 
se empieza a recurrir, dentro del proceso de iniciación shamánica, a sustancias 
vegetales de propiedades psicotrópicas (o “alucinógenas”), Este tema —cuya 
investigación está en auge en la actualidad— necesita de una explicación. 
¿Basta con la comprobación de que los pueblos amerindios usan o han usado 
por lo menos ochenta drogas con propiedades psicotrópicas tomadas de las 
numerosas especies vegetales americanas que las contienen, mientras que en 
el Viejo Mundo se conocían apenas seis o siete? Para quien escribe, la explicación 
más convincente deriva de su inserción en el amplio contexto paleopsicológico 
mencionado en la introducción: avanzado el proceso general de individuación 
(que culmina más o menos hacia finales de la era precristiana), se recurre en 
grado creciente al consumo de sustancias alucinógenas obtenidas de las citadas 
especies vegetales, como medio para restablecer el contacto con las fuerzas 
divinas. Se trata así de reforzar las “técnicas arcaicas del éxtasis”, según 
expresión de M. Eliade 2. 

Los testimonios arqueológicos sobre la religiosidad de todos esos pueblos 
son escasos, por lo cual recurrimos a algunos pueblos de áreas marginales (en 
relación a los de las altas culturas) que representan supervivencias, más o 
menos modificadas, de las culturas paleoagrícolas que hemos mencionado. 


3.1. Los anasazi 


Este pueblo de las regiones semiáridas del suroeste de Estados Unidos, 
tuvo una fase inicial llamada de los basketmakers (cesteros), a principios de la 
era cristiana, En sus tumbas se han encontrado pequeños “discos de juego” de 
madera y hueso con líneas incisas f¿para prácticas de adivinación?). Los ritos 
shamánicos están atestiguados por pipas tubulares de piedra, así como por los 
grabados y pinturas rupestres atribuidas a esta etapa y la siguiente, abundantes 
sobre todo en la meseta del alto río Colorado en Utah. En la fase Basketmaker II 
(400-700 d. C.) se desarrollan los poblados formados por habitaciones más o 
menos rectangulares, semisubterráneas, con pasillo de entrada. Ejemplo 


2 Este autor objeta la utilización de esas substancias en cuanto significa una desnaturalización del 

“puro trance”. Comparadas con las prácticas iniciáticas de Asia y del Mediterráneo antiguo, se 

trataría de una forma “decadente”. Sin embargo, este julcio absoluto corresponde más al punto de 

vista de un historiador de las religiones clásico que al de un antropólogo. Este último reconocerá la 

validez delas técnicas alucinógenas en la medida en que formen parte auténtica de cada cultura y / 

ogrupo social, y signifique un medio positivo para satisfacer sus necesidades. (Esto, por supuesto, 
. no sucede en nuestra propia cultura). 
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interesante es la aldea de Shabik 'eschee, en el noroeste de Nuevo México, 
formada por dieciocho habitaciones de tres a sicte metros de diámetro, 
numerosos depósitos circulares excavados en la tierra, una kiva de doce metros 
de diámetro (recinto ceremonial circular de paredes de piedra, que preanuncia 
ese elemento típico de los “pueblos”, un gran patio cercano a la ktog, y dos 
grandes montículos-basureros. El conjunto tiene forma aproximadamente 
semicircular, con la abertura mirando hacia el este. Los muertos eran enterrados 
en posición flexionada, con escaso ajuar funerario. Todo indica que aún había 
poca estratificación social. 

En las fases Pueblo 1 y 1Í, con cerámica pintada con decoración geométrica, 
se conservan todavia las casas senisubterráneas, pero ahora formando grupos 
mayores adosados. El rasgo nuevo más llamativo es el de la deformación 
intencional del cráneo (producido por la sujeción de la parte posterior del 
cráneo de los párvulos a la tabla de la cuna), una costumbre frecuente en el 
área andina, aunque menos en Mesoamérica. Creemos que también esto es de 
inspiración shamánica (por su simbolismo implícito), que se agrega a la cre- 
ciente importancia de la kiva como lugar de iniciación masculina y de práctica 
de ritos de trance. En la fase Pueblo 111 (1050-1300) se construyen grandes 
conjuntos de poblados interrelacionados, como el de Chaco Canyon en el 
noroeste de Nuevo México. Algunos de estos poblados, como el llamado 
Pueblo Bonito, tenían centenares de recintos. Las kivas más pequeñas estaban 
en el interior de éstos, otras más grandes se hallaban en la gran plaza semicir- 
cular hacia la cual miraba el conjunto habitacional. En el centro, inmediatamente 
detrás del muro frontal, se hallaba la Gran Kiva, rodeada de habitaciones 
rectangulares; sin duda el principal centro religioso, y es probable que también 
político. Hay que pensar en la existencia de un proto-sacerdocio. 

El sistema económico del Chaco Canyon se basaba en una agricultura 
intensiva con irrigación artificial. Una Jarga sequía producida a finales del 
siglo XII afectó grandemente a ese grupo y a otros, y muchos sitios fueron 
abandonados. Pese a ésta y otras visicitudes, como la invasión de pueblos 
procedentes del norte, diversos grupos anasazi se mantuvieron hasta los 
tiempos modernos (en donde sufrieron la parcial aculturación hispano- 
mexicana), 


3.2, Los diaguitas 


Así llamaron los españoles a unos pueblos agro-alfareros que vivían en 
los valles y serranías del noroeste argentino. En sus fases tempranas y medias 
vivían en aldeas más o menos autónomas, con fuerte influencia directiva por 
parte de los shamanes, Esto se refleja en la utilización de grandes pipas, 
morteros esculpidos para la preparación de vegetales psicotrópicos, en el 
simbolismo del felino (jaguar), que por momentos se toma “draconiforme”, y 
en la existencia de sacerdotes guerreros y sacrificadores, así como en muchos 
motivos del arte rupestre. Lo dicho corresponde principalmente a la fase o 
cultura de La Aguada (años 600-900), en cuyo ámbito se levantan las primeras 
estructuras ceremoniales en forma de pequeñas pirámides de tres plataformas 
con una rampa de acceso, frente a una plaza de forma rectangular. También se 
construyen las primeras fortalezas en los flancos de algunos cerros. 
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«l En el período tardío de la cultura diaguita (900-1550) se pierde el 
simbolismo del felino, manteniéndose en cambio el ave y la serpiente (a veces 
enforma de S con una cabeza en cada extremo, cuyo significado desconocemos), 
y se agregan el sapo, el avestruz y la figura humana en la simbología, lo 
mismo que variados motivos geométricos. Una fuerte creencia en el Más Allá 
ee manifiesta en la inhumación de los párvulos en urnas medianas o grandes, 
en cuyas pinturas se manifiesta en especial la mencionada simbología. (Esta 
costumbre parece provenir de las boscosas faldas orientales de los Andes, y se 
da asimismo muy temprano en la cuenca amazónica). En esta época surgen 
poblados con mayor concentración de población, estando en algunos casos 
emplazados en lugares altos y fortificados (pucará). Se supone que cada valle 
importante formaba un “señorío” regido por un cacique principal; es decir, 
que la conducción social ya no estaba en manos shamánico-sacerdotales, sino 
político-militares. La influencia de aquellos habría quedado reducida a la 
esfera ritual, psico-protectora y medicinal. 

Los datos etnohistóricos sobre la religiosidad de los pueblos del noroeste 
argentino son escasos, y además es difícil separar lo que se derivó de la 
influencia incaica a la que estos pueblos estuvieron sometidos entre aproxi- 
madamente 1475 y 1532. Según el padre Lozano, adoraban al trueno y al 
relámpago, a los cuales tenían dedicadas 


.UTtas casas pequefias en cuya circunferencia interior clavaban unas varas 
rociadas con sangre de carnero de la tierra [llama] y vestidas de plumajes de 
varios colores. 


También afirma que rendían culto en estos lugares a “otros ídolos que 
llamaban caylles, cuyas imágenes labraban en láminas de cobre”, que llevaban 
consigo y colocaban en sermnenteras, viviendas y otros sitios que querían proteger 
de epidernias o desgracias. Los sitios o casas destinadas al culto eran llamadas 
zupca, lo que significa, de acuerdo con Lozano, “lugar de sacrificios”. Los 
informes de los misioneros hablan a menudo de la existencia de estas casas o 
“mochaderos”, con sus numerosas varillas emplumadas, destinadas, según 
aquellos, a borracheras y sacrificios. Estos locales se ubicaban en lugares 
apartados a cargo de hechiceros-shamanes, a quienes los misioneros solían 
llamar “padres de la mentira”, porque decían hablar con sus divinidades y ser 
sus mensajeros (citado según Serrano, 1947: 375). 

Lo que los españoles llamaban “borracheras” eran, en realidad, sesiones 
de prácticas shamánicas con ingestión de alucinógenos. En el noroeste argentino 
y zonas vecinas se obtenían de dos modos principales: mediante pipas de 
fumar, y mediante la absorción por la nariz del polvo obtenido por la molienda 
del vegetal utilizado. El más generalizado era el cebil (anadenanthera), que crece 
enlas vertientes más orientales de las montañas andinas. Se utilizaban tabletas 
de madera, a veces ricamente talladas, o de piedra, y un tubo inhalador 3, 


3Deotro grupo andino meridional, los huarpes de las provincias de Mendoza y San Juan, se nos da 
la descripción —es posible que deformada—de tuna forma tardía de la ceremonia de transformación 
felínica que caracterizó en diversas épocas y lugares al shamanismo americano. Un rúslonero 
jesuita relata hacia 1625 lo siguiente: “los indios entre quienes estuve, se convidan mutuamente a 
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Como la mayoría de los pueblos andinos, los diaguitas veneraban a la 
Pacha-Mama, antigua divinidad telúrica equivalente a la Magna Mater asiático- 
mediterránea. Fecundadora de plantas y animales, aún hoy en zonas altiplánicas 


...se le implora para que dé fertilidad a los campos, buen viaje al caminante, 
buen parto a las mujeres, felicidad en todas las empresas. Su culto es el 
sacrificio de sangre y la ofrenda del primer fruto en la recolección, del primer 
bocado o del primer trago en las comidas o libaciones (Scrrano, 1947: 41), 


Como la mayoría de l0s pueblos "formativos” (agro-alfarcros preurbanos) 
de América, también los diaguitas confeccionaban estatuillas de cerámica (y 
en algunos casos, “ídolos” de piedra) que probablemente tengan algo que ver 
con aquel gran arquetipo femenino. 

El espacio no permite hablar de otros pueblos de los que se conocen 
interesantes ideas cosmológicas y prácticas shamánicas (mapuches de Chile, 
tribus de la cuenca amazónica, tupi-guaranícs del este y el sur de Brasil), así 
como del notable caso de los muiscas de Colombia, con su ceremonia del 
espolvoreo con oro de) cacique principal en su personificación del héroe solar 
Bochica. Debemos concentrarnos en las llamadas áreas nucleares en donde, 
desde el segundo milenio a. C., se van perfilando las altas culturas americanas. 


4. Culturas templarias antiguas 
4.1. Perú (aproximadamente 2200-300 a. C.) 


Gracias a las excepcionales condiciones de conservación en la árida franja 
costanera, sabemos algo acerca del proceso de innovación y desarrollo cultura) 
que tuvo lugar en los siglos abarcados por el “período precerámico algodonero”, 
y los primeros tres o cuatro siglos del “período cerámico inicial”. La región de 
la costa centro-norte de Perú, desde las Haldas al norte hasta el sitio de Asia al 
sur de Lima, aparece como el núcleo de origen de varios de los elementos 
típicos de los períodos posteriores, aunque algunos también aparecen en las 
tierras altas del norte. Se trata de templos y plataformas piramidales, cons- 
trucciones diversificadas en piedra, adobe y barro, fardos funerarios, entierros 


bacanales, y acuden a éstas de varios pucblos. El cacique de la aldea en que se celebra el banquete 
construye con paja unachozaredonda que tiene algunas aberturas. All, los hombres ballan y beben 
tres o cuatro días sin dormir. Las mujeres están afuera, y solo entran con la cabeza vuelta y los ojos 
cerrados a dar vino a sus maridos; si se descuidan y las ven, son condenadas a muerte. Ale, 

causa de esta inhumanidad el que mientras se divierten en danzas y comilonas los mata el diablo 
si los miran sus mujeres. A sus borracheras asiste el demonio, cuya infernal bestia llaman de esta 
manera: un anciano rodeado de bailarines toca el tarmbor con grandes aullidos y no se desdeña de 
beber; luego dirige un discurso a los congregados; a los niños presentados por sus padres los araña 
con las garras y haciéndoles sangre, los inicia en ritos nefandos” (citado de Serrano, 1947: 1573). Lo 
quelosespañoles creían borracheras causadas por vino, eran, como ya dijimos, prácticas shamánicas 
coningestión de preparados alucinógenos en formalíqutda, Comenta ese autor que esta ceremonia, 
destinada al parecer a la iniciación de varones jóvenes, recuerda a Jas que realizaban los cazadores 
meridionales, anas y yámanas, de Tierra del Fuego. 
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otúltiples en donde se sacrificaban algunos individuos para acompañar en su 
viaje al Más Allá a alguna persona de importancia; cabezas-trofeos; escondites 
esremoniales; masticación de coca (con la cal llevada en botellas de calabaza); 
tubos y tabletas de madera para inhalar “rapé” (polvos narcotizantes); arte 
mobiliario en hueso, madera, calabazas, etc.; además de una diversidad de 
elementos de uso cotidiano. El intercambio entre zonas bajas y altas era activo 
en productos alimenticios, pero raro en productos manufacturados. 

Las primeras construcciones templarias del sector central de la Costa son 
Las de Río Seco y Chuquitanta (entre unos 2000 y 1800 a. C.), esta última con 
yarias ampliaciones en los siglos siguientes. Sin embargo, la población era 
aquí menos densa que más al norte, Ello hace pensar que para su construcción 
y mantenimiento colaboraban gentes que vivían en lugares vecinos. Había ya 
una organización comunitaria organizada y una división jerárquica del trabajo. 
Tat coro sucedió en Mesoamérica y en otras partes del mundo, la construcción 
delos primeros templos implica la existencia de una incipiente élite sacerdotal 
que dirigía la vida social. Los recursos marinos, que se hallaban disponibles 
durante todo el año, permitían casi por sí solos una vida sedentaria, com- 
plementada primero con la caza y la recolección, luego con la agricultura (que 
en algunas zonas de la Sierra y de la Costa incluyó, a partir de unos 3000 a. C., 
el maíz). 

La tendencia hacia lo monumental y la complejidad de los centros 
ceremoniales continúa durante los siglos del período Cerámico Inicial o 
“Formativo Temprano”. Ello índica que los grupos sacerdotales van tomando 
un creciente prestigio y poder. Las aldeas se extienden por gran parte del área 
andina central; estructuras templarias aparecen en la costa norte y en los altos 
valles andinos, y se amplían algunos de la costa central, como las Haldas y La 
Florida en los suburbios de la actual ciudad de Lima. Se trata en este caso de 
una gran pirámide escalonada, no hecha con adobes como se estila en la Costa, 
sino con piedras sostenidas con una argamasa de estuco (barro y yeso). Á su 
pie había otras construcciones y patios. Sin duda, representaba el punto focal 
para las comunidades aldeanas dispersas a lo largo del río Rímac. Algunos 
sitios fueron abandonados, como el de Rio Seco, y surgieron otros nuevos, 
como uno de plataformas superpuestas a lo largo de un faldeo costanero en 
Ancón, En otros casos se aprovechaba la parte superior de una loma o cerro 
para construcciones y grandes plazas alineadas, como sucede en Las Haldas 
(sitio ubicado al sur del valle de Casma), en donde además se agregó una 
curiosa estructura en bajo nivel de forma ovalada. Este complejo ceremonial 
mide unos 650 por 200 metros, sin contar un largo camino de entrada 
terraplenado. La ubicación de este conjunto (sobre un promontorio rocoso que 
seextiende hacia el mar) hace pensar en un temprano culto a la Mama-Cocha — 
el agua primordial, materializada en el océano y en algunos largos, en especial 
el Titicaca—, todavía vigente en la época de la conquista. 

En la Sierra, la construcción mejor conocida y excavada es la de Kotosh, 
cuyo comienzo se remonta al Precerámico Final. Se halla a casi 2000 metros 
sobre un afluente del río Huallaga. Las cuidadosas excavaciones de los 
arqueólogos de la Universidad de Tokio permitieron identificar tres templos 
superpuestos de esa época (unos 2000-1800 a. C.), y dos del período Cerámico 
Inicial, antes de la llegada de las influencias de Chavín. El recinto rectangular 
de una de las fases precerámicas ha sido denominado “Templo de las Manos 
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Cruzadas” por dos relieves en estuco con ese motivo, colocados sobre una de 
sus paredes. Representaba sin duda una actitud ritual. 

La aparición de la cerámica ——bastante más reciente en Perú que en 
Ecuador y Colombia— es un indicador más de un desarrollo socio-cultural 
que se intensificará durante el segundo milenio a. C. con la generalización del 
cultivo y el consumo más intenso del maíz, y con el comienzo de la canalización 
sistemática de los valles con fines agrícolas. Si esto es consecuencia de una 
presión domográfica, o si el aumento de la población es consecuencia de esos 
progresos, no lo sabemos. Lo cierto es que hacia mediados de ese milenio ya 
están dadas las condiciones básicas para una organización proto-estatal, 
aparentemente en forma de pequeños núcleos autónomos dirigidos por un 
proto-sacerdocio de creciente poder e influencia. 

La morfología y evolución de los núcleos templarios no fue uniforme, lo 
que indica que había tradiciones ideológico-rituales divergentes. Para la zona 
de la costa se han distinguido dos tipos de construcciones: uno, en forma de 
plataforma más o menos altas con un “patio hundido” (circular o rectangular) 
frente a la misma, y otro, más generalizado, en forma de U, consistente en dos 
o tres plataformas superpuestas, con patio frontal delimitado por dos alas o 
plataformas laterales, cuya abertura por lo general mira hacia el este o el 
noreste, esto cs, hacia la Cordillera, origen del agua que da vida a los valles. En 
zonas del interior, en cambio, existe un grupo integrado hasta el momento por 
cinco sitios, que se escalonan desde los 1000 metros sobre el nivel del mar (La 
Galgada, sobre un afluente septentrional del río Santa) hasta los 2750 metros 
(Huaricoto, en el alto valle o callejón de Huaylas) y Piruru, al este del río 
Marañón (3800 metros). En este grupo se halla incluido el ya mencionado sitio 
de Kotosh. La característica básica de este tipo lo constituye una cámara 
rectangular con un piso de dos niveles: el más bajo, también rectangular, se 
halla en el centro y tiene función de hogar o fogón ceremonial, en donde se 
quemaban ofrendas diversas. Este grupo se considera representativo de una 
“tradición religiosa Kotosh”, con el culto ígneo como manifestación principal 
captable arqueológicamente. (Representaría una polaridad respecto al culto 
acuático que caracteriza a la tradición religiosa de la Costa). 

Un nuevo paso en la evolución socio-religiosa de Perú está representado 
por la construcción, alrededor del 1400 a. C., de una enorme plataforma de 
tierra revestida de piedras en el sitio de Sechín Alto, en el valle de Casma, de 
unos 300 metros de largo por 250 de ancho y unos 40 de altura. Sobre la misma 
se edificó un centro ceremonial de planta en U orientado hacia el noreste, es 
decir, una versión más grande y compleja de las estructuras ya conocidas en 
varios sitios de la Costa entre los siglo VII y XII. Desde la plaza, una escalinata 
ascendía hasta los recintos superiores de la estructura principal. Medio siglo 
después, otro grupo fue edificado en la base del Cerro Sechín, a unos 1500 
metros al sur de Sechín Alto. Consiste en una edificación rectangular con 
diversas subdivisiones, en la que se han distinguido cuatro fases constructivas 
con paredes de adobe. A ambos lados de la escalinata norte había sendos 
peces grabados y pintados de 3,70 metros de largo. En el interior había otras 
figuraciones, pero se hallan muy destruidas. Al efectuar una ampliación, 
alrededor del 1300 a. C., se construye la “plataforma de las Lápidas Grabadas”, 
extraña serie de grabados sobre losas grandes y pequeñas, adosadas al muro 
externo, donde se alternaban figuras de guerreros armados de mazas, con 
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figuraciones de cabezas con los ojos cerrados, cuerpos seccionados, y lo que 
parecen ser huesos y vísceras. Algunos interpretan esto como conmemoración 
de una invasión sangrienta de gentes venidas de la Sierra; otros —de forma 
más acertada— lo relacionan con la inauguración de una importante ampliación 
de las labores agrícolas en el valle, y los consiguientes ritos de fertilidad que 
incluían sacrificios humanos. Sea como fuere, este largo friso, que al parecer 
continuaba por las paredes laterales, estaba destinado a “inspirar terror” (¿a 
los no iniciados?), inaugurando así el arte lítico monumental andino signado 
por ese elemento. 

El arte de Cerro Sechín precede al de Chavín en varios siglos, y es algo 
anterior asimismo al arte olmeca (al que nos referiremos de inmediato), 
precediendo a la alta plataforma ceremonial de Sechín Alto, y al gran mound 
del sitio San Lorenzo en unos 150 años, También aquí se plantea el problema 
de cómo pudieron organizarse y planificarse estos notables trabajos colectivos, 
en una zona en la que, aun con riego artificial, sólo se podía proporcionar 
alimento a pocos miles de personas (cuyos lugares de residencia, por lo 
demás, no se conocen). Todo indica que aquí este proceso estuvo a cargo de 
una especie de “teocracia guerrera”. Cabe mencionar otra importante estructura 
que ge construyó en el valle de Casma: el llamado Templo de Moxeque, con 
grandes figuras idoliformes en arcilla, colocados en nichos sobre los muros 
exteriores. 

Vemos pues que hubo por lo menos mil años de arquitectura ceremonial 
en zonas de la Costa y del interior peruano, antes de que surgiera el famoso 
sitio de Chavín. Este ya no se yergue como una eclosión súbita de origen 
desconocido y foco único del primer gran estilo artístico andina (como se creía 
hasta hace dos o tres décadas), sino como un centro tardío que recoge, elabora 
y amplía experiencias anteriores; como una brillante síntesis que desarrolla en 
un sentido imaginativo y profundo, en forma monumental y altamente barroca, 
ideas y prácticas de raíz shamánica que se comenzaron a elaborar ya en el 
Precerámico Tardío, 

Chavín de Huántar, a unos 3000 metros en los Andes del centro-norte de 
Perú, se halla sobre una antigua vía de comunicación entre la Costa, el alto 
valle llamado Callejón de Huaylas y el valle del río Marañón, que a su vez 
constituye el comienzo de la región boscosa amazónica. Hacia el año 900 a. €. 
un grupo humano desconocido construyó, con piedras traídas de los cerros 
cercanos, un templo en forma de U, con la abertura hacia el este. Su ancho, 
incluyendo la base de las alas laterales, era de más de cien metros, por lo que 
se constituyó así en la primera estructura de dimensiones monumentales en la 
Sierra peruana. Frente al mismo había un “patio hundido” de forma circular. 
Dos siglos después, consolidado el poder de este grupo sacerdotal, parece 
haberse instituido un proto-estado, convirtiéndose Chavín en una ciudad 
abierta (es decir, un centro ceremonial y administrativo con barrios de artesanos, 
comerciantes y campesinos a su alrededor). Expresión de ello es una importante 
ampliación del templo en dirección al sur, que lo convirtió en lo que los 
españoles llamaron “el Castillo”, y los arqueólogos el “Templo Reciente”. Se 
hizo dos aditamentos a la estructura principal, con su correspondiente red de 
galerías en su interior; en su frente se construyó un portal con anchas columnas 
grabadas, y un dintel con una notable hilera de aves falcónidas en su parte 
superior. Una escalinata ascendía la alta plataforma, en cuya parte superior 
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debía existir uno o varios templetes. En su frente había un pequeño patio 
rectangular y luego una gran plaza, también flanqueada por alas laterales, y 
en cuyo centro había otro “patio hundido”, esta vez rectangular, de unos 
treinta metros de diámetro. 

El principal monumento del Templo Antiguo es un gran monolito “cla- 
vado” en la intersección de dos galerías, llamado por su forma el “Lanzón”, Se 
trata de una impresionante figura antropomoría tallada sobre un bloque de 
granito de 4,60 metros de largo, especie de columna O menhir (huanca en 
terminología aborigen) cuya punta fue enterrada en un hueco dejado entre el 
pavimento, y cuya prolongación superior sostiene el techo de la galería. La 
cabeza del personaje, de forma aproximadamente cuadrada, es humana en 
sus contornos generales; la boca tiene las comisuras estiradas hacia arriba, lo 
que produce el efecto de una “deidad sonriente”, pero que se ve contrarrestado 

r la existencia de dos largos colmillos dirigidos de arriba hacia abajo. 
Alrededor de los ojos, dos víboras subrayan la ceja, y también los cabellos son 
serpentiformes. De las orejas cuelgan pendientes circulares. En cada lado va 
dibujado un brazo y un pie, de cinco dedos con uñas entre humanas, de ave y 
de felino. (Aquí se observa la única asimetría entre los dos lados: el brazo 
derecho está levantado, en tanto que el izquierdo está hacia abajo). 

La interpretación de esta figura no es fácil. Hay coincidencias en que 
representa una divinidad, Tal como en el Preclásico mesoamericano, aquí y en 
las demás manifestaciones del arte de Chavín tenemos una tríada: ave de 
rapiña (cuyo modelo sería el águila arpía de la zona selvática), felino (el 
jaguar, también de la zona boscosa), serpiente (de las zonas tropicales en 
general), separados o asociados a la figura humana. Sería un gran símbolo 
cósmico-natural-humano, pero con caracteres —para nuestro gusto— mons- 
truosos. Teniendo en cuenta su ubicación, en el cruce de las dos galerías del 
fondo del Templo Antiguo, podemos suponer que se trata de la imagen a la 
que debían enfrentarse los sacerdotes en la etapa final de su proceso de 
iniciación. (Su descubridor, Julio C. Tello, supuso que se trataba de la forma 
prototípica del dios creador andino Huiracocha). Otras importantes muestras 
del arte lítico chavinense son el llamado “monolito Tello” (can un notable 
abigarramiento de figuras simbólicas, inclusive plantas dotadas de poderes 
alucinógenos), la “estela Raimondi” (con una compleja divinidad vista de 
frente, que sostiene dos báculos), la “Medusa”, etc. 

Por su ubicación, monumentalidad y características de su arte lítico 
—reflejadas igualmente en su cerámica y textiles, y en algunas láminas de 
oro—, Chavín representa el primer gran estilo del arte andino. Además, por su 
expansión entre los siglos VIT y IV a. C. hacia los valles de la Costa septentrional 
y central, lo mismo que hacia la Sierra septentrional, representa el primer 
horizonte pan-peruano detectado arqueológicamente. (El segundo será el de 
Tiahuanaco, y el tercero el del Imperio Inca). En la Costa sur, la cultura 
Paracas —aracterizada por sus ritos funerarios, para los cuales fueron con- 
feccionadas extraordinarias piezas textiles— tuvo como origen claras influencias 
de Chavín. 

No conocemos en detalle los ritos y las ideas religiosas de la cultura 
chavinense, no obstante los indicios arqueológicos y comparativos señalan 
que el simbolismo del felino jugó ahí un papel importante. Esto se ha podido 
estudiar entre pueblos etnográficos como los tukano de la Amazonia 
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eotombiana (Reichel-Dolmatoff, 1978), comprobándose algunos interesantes 
paralelismos en aquel aspecto. El brujo o shamán tukano, al ingerir la droga 
Bamada yajé, o al inhalarla en forma similar al rapé, puede “convertirse” en 
jaguar, y con ello adquirir poderes superiores a lo normal. Es probable que 
algo similar sucediera con los sacerdotes de Chavín, aunque en un contexto 
mucho más complejo. Otras dos culturas andinas con importante arte megalítico 
posteriores a Chavín, San Agustín en Colombia y Tiahuanaco en el altiplano 
boliviano, también presentan el motivo felínico asociado al hombre; a ello se 
agrega, como último eslabón hacia el sur, la ya comentada cultura de La Aguada 
en el noroeste argentino, cuyo arte cerámico, lítico y rupestre, tiene una 
directa raíz shamánica. 

De lo que no cabe duda es que en el complejo cultural de Chavín se hallan 
eontenidas algunas de las creencias básicas que caracterizan al gran “horizonte 
formativo” de la América Nuclear, que constituye la base de las dos grandes 
civilizaciones, las que en sus fases clásicas se inician en los primeros años de 
nuestra era. 


4.2. Mesoamérica (aproximadamente 1300-0 a. C.) 


Cuando hacia mediados del siglo XIII a. C. un grupo humano empezó a 
rellenar una terraza de unos 1200 metros de largo en las cercanías del pueblo 
de San Lorenzo, se estaban echando las bases de la cultura olmeca, y con ello 
de la civilización mesoamericana. El sitio se encuentra en la zona húmeda y 
selvática del sureste del estado mexicano de Veracruz, al pie de una zona de 
volcanes extinguidos denominada los Tuxtlas. Sobre el relleno artificial se 
construyeron montículos y plataformas repartidas a lo largo de un eje norte- 
gur, con patios rectangulares, canales subterráneos y lagunas artificiales. 
Durante trescientos años una élite con características sacerdotales de origen 
desconocido logró concentrar y dirigir a los aborígenes de la zona para esos 
trabajos, el transporte y cincelamiento de rocas para altares, estelas, y las 
primeras grandes cabezas de más de dos metros de altura y de hasta veinticinco 
toneladas de peso. Á este arte monumental se agregan las estatuillas e 
instrumentos hechos en serpentina, pedernal, obsidiana, etc., cuya materia 
prima era traída del interior, y cuyos productos terminados eran a su vez 
llevados a sitios como Tiatilco y otros del México central. Con ello surge el 
primer gran estilo de arte mesoamericano, basado a su vez en el primer gran 
culto religioso, cuyo principal símbolo es el felino, y más concretamente el 
jaguar. Se repite aquí el proceso que acabamos de mencionar para la cultura 
de Chavín, incluso las claras reminiscencias shamánicas. El proceso de 
“transformación felínica” se halla representado con dramatismo en algunas 
figurinas olmecas. 

La otra fase de esta cultura está representada por el sitio de La Venta, unos 
cien kilómetros al noreste de San Lorenzo y más cercano al golfo de México, 
cuyo florecimiento se da entre el 900 y el 400 a. C. El abandono de lo dos 
principales centros ceremoniales olmecas (con algunos indicios de violencia 
en ambos casos), constituye un enigma. (Otros centros como Tres Zapotes 
permanecieron en vigencia hasta comienzos de la era, significando un enlace 
con la cultura maya). La Venta también está formado por una serie de 
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“complejos ceremoniales” con estructuras de tierra rectangulares, más o menos 
alargadas, y todo coronado por la más antigua “pirámide” conocida en Me- 
soamérica. Se trata de un gran cono truncado de treinticinco metros de altura 
erigido sobre una plataforma rectangular, todo de tierra apisonada. 5u su- 
perficie presenta diez lomas y diez depresiones, simulando las faldas de un 
volcán. Al norte de la pirámide se alzaban dos largos montículos entre los 
cuales se hallaba una pequeña plataforma. Las ceremonias debían realizarse 
dentro de dos plazas rectangulares rodeadas de columnas de basalto 
empotradas en bases de adobe. Tanto en este conjunto como en otro situado 
más al sur, había numerosos monumentos esculpidos en basalto que se traía 
de lejos: estelas, altares, esculturas diversas, incluidas las cabezas colosales 
cuyo significado aún se discute. En varios lugares se han excavado ofrendas 
de estatuillas y otros elementos. Notables son asimismo tres mosaicos hechos 
en serpentina verde, colocados a modo de un pavimento. Al mirarlos desde 
arriba, se aprecian como una gran máscara geometrizada de jaguar. 

Otro paralelismo es la dispersión del estilo olmeca, y con ello de su 
religiosidad. Las típicas estatuillas de niño con boca de felino, relieves rupestres 
y otras elementos, aparecen desde el río Balsas, al ocste, hasta el sureste de 
México y Guatemala al este. Se cree que el motor principal de este proceso fue 
la búsqueda del jade, materia prima para estatuillas, hachas y adornos que 
tenía especial valor. Algunos sitios sugieren la existencia de verdaderas colonias 
alejadas de la región “nuclear” en la zona del golfo de México, Caso especial y 
notable es, por otra parte, el de dos cavemas con pinturas olmecas en el estado 
de Guerrero Juixtlahuaca y Oxtotitlán), que suponemos fueron usadas como 
lugares de iniciación. 

En general se reconoce a la cultura prehistórica olmeca como la base 
principal de la civilización maya. La similitud del ambiente ecológico (selva 
húmeda), la probable pertenencia del idioma olmeca a la familia lingúística 
maya, la precedencia de su actividad ceremonial expresada en “ciudades 
abiertas”, el simbolismo del jaguar que, aunque atenuado, se mantiene entre 
los mayas; detalles artísticos como la existencia de estelas y de altares mo- 
nolíticos decorados con escenas, estatuas de personajes que parecen salir de 
nichos, escondrijos que contienen ofrendas de jade, la utilización del cinabrio 
en las sepulturas, y sobre todo el hecho de ser los inventores del sistema de 
numeración y del calendario (en la fase de Tres Zapotes) que luego usaron los 
pei son todos aspectos que hacen pensar en la existencia de una conexión 

nética. 
e Por otro lado, las influencias olmecas en el México Central significaron a 
su vez un impulso importante para el surgimiento de centros ceremoniales 
como los de Totimehuacán en Puebla, Tlapacoya y Cuicuilco cerca de la actual 
ciudad capital, y luego, en los primeros años de nuestra era, de la primera 
gran ciudad planificada de América: Teotihuacan. 


5. Ideas y prácticas religiosas 
de las altas culturas estatales 


Hasta aquí hemos esbozado aspectos de la religiosidad americana 
percibida a través de los registros arqueológicos. Para las altas culturas estatales, 
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que se inician hacia los comienzos de nuestra era, hay una continuidad básica 
entre su fase clásica (siglos FIX) y su fase tardía, militarista o postclásica 
taigjos DC a XVI). Por ello englobamos en un acápite lo referente a ambas, 
incluyendo de forma muy limitada datos etnohistóricos. 


5.1. Mesoamérica (0-1521) 
5.1,1, Area maya 


El período de esplendor de esta civilización corresponde al Maya Clásico, 
entre los años 300 y 900, manifestado sobre todo en las ciudades-estado de las 
tierras bajas de Chiapas y del Petén guatemalteco (Palenque, Tikal y Uaxactún, 

n y Quiriguá, etc). Su gobierno estaba a cargo de una élite sacerdotal que 
lo hacía en nombre y por inspiración de las divinidades. La encabezaba el 
Halach Uinic (“el verdadero hombre”); su cargo era hereditario, aunque se 
conocen casos de cambios dinásticos. Este sistema era acatado por las clases 
más bajas (artesanos, comerciantes, campesinos); además, las élites de las 
distintas ciudades se respetaban entre sí, ya que en general no había guerras 
entre ellas. Es verdad que había guerreros (con armas de madera y piedra, 
pues, al igual que en Teotihuacan, durante el Maya Clásico todavía no se 
conocía la metalurgia), pero su accionar parece haber sido más que nada de 
vigilancia del orden y para repeler movimientos en el sector occidental del 
territorio, (Este sería el caso de las notables pinturas de Bonampak, en Chiapas). 
La sociedad estaba, por lo tanto, fuertemente estratificada 4. 

Una serie de factores aún en estudio (¿oscilación climática?, ¿agotamiento 
de los suelos por un incremento desmedido de las labores agrícolas?) se 
conjugaron con una probable decadencia intelectual y moral de la élite dirigente 
maya, para que finalmente se diera una situación de rebeldía (una especie de 


4 Visto desde nuestra óptica secularizada, podría decirse que aquí “la religión fue la principal 
herramienta de sometimiento de las cultuyas desarrolladas de la época precortesiana, En general, 
la religión siempre ha sido un elemento de dominio que se viene a dar como parte de la división de 
labores que separó el trabajo manual del intelectual. Es muy factibje que en la organización social 
mayalos encargados del arte, la religión y la política, hayan colaborado muy de cerca para instituir 
un sistema homogéneo de símbolos de poder. Laley, el arte y la literatura funcionaron en conjunto 
<omo una gama de conocimientos, objetos y máximas inapelables, intransmutables e insuperables. 
Es de suponer que las capas inferiores de la población (aquellas dedicadas al trabajo manval) 
quedaban sepultadasante el monolítico poder que seles manifestaba através deestas manifestaciones 
uperestructurales, El ser quedaba minimizado, por un lado, pero por el otro se sentía integrado 
como parte —aunqueinferior—deesta totalidad cósmica, cuyos secretos sólo podían ser descifrados 
por aquellos señores de la nobleza. Se justificaba así que unos cuantos tuviesen el poder, ya que sólo 
ellos parecían ser los elegidos para custodiar la relación entre el grupo oficial y los dioses. No es 
extraño entonces que el mensaje siempre sea el de la sumisión ante uno o varios dioses. En última 
instancia, implicaba sumisión ante el trabajo y ante el grupo social que velaba por los intereses de 
los dioses en esta tierra”. Schavelzon-Zatz, 1980; 117), Por nuestra parte diríamos que, en realidad, 
el americano de las culturas “clásicas” —tanto de Mesoamérica como de Perú— se sentía aún 
inmerso en un orden cósmico-humano, en un ritmo armónico del universo, cuyos representantes 
eintérpretes eran los sacerdotes, Por lo tanto, no debía sentir como un peso injusto esa dominación, 
mientras aquellos conservaran la “chispa divina”, mientras no flaqueara su sabiduría. (Ya hemos 
vísto que periódicamente se producían crisís de este tipo). 
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“desobediencia civil”) de la población campesina y artesanal que llevó a la 
interrupción de las labores constructivas y conmemorativas, y al posterior 
abandono de los grandes centros ceremoniales de la región de las tierras bajas 
del sur. (La última fecha calendárica registrada se halla en una estela de 
Uaxactún, y corresponde al año 889), 

Para la arquitectura y el arte mayas, de directa inspiración religiosa, 
remitimos a las numerosas obras que tratan el tema. Tampoco podemos 
hablar de su escritura jeroglífica y de su sistema calendárico, complejo y tanto 
o más exacto que el nuestro. Sólo agregaremos algunos datos sobre la religión, 
con base en los datos etnohistóricos combinados con los arqueológicos del 
período Postclásico. Para ello se debe tener en cuenta que en este período 
hubo una especie de renacimiento cultural, centrado en las ciudades de la 
península de Yucatán, aunque impregnado de influencias toltecas manifestadas 
en especial en Chichén ltzá. Por lo demás, hay que diferenciar una religiosidad 
popular —que es la que de algún modo sobrevivió en el folclore—- de la 
“oficial” de las clases altas, reflejada en la arquitectura y el arte asociado, Por 
otra parte, aquí, como en la mayoría de las altas culturas americanas lo mismo 
que en las asiáticas antiguas, debe haber habido un culto externo, ceremonial, 
con gran simbología, asociado a las fiestas, al calendario, a los ciclos agrícolas, 
etc, y otro esotérico, con prácticas de iniciación a las que debían someterse los 
principales sacerdotes y el Halach Ulinic de cada ciudad. (Recordemos que el 
sistema teocrático en general, tanto el mesoamericano como, por ejemplo, el 
antiguo sumerio, implicaba la organización y dirección de la vida social por 
parte de la élite sacerdotal en nombre y por inspiración de las divinidades). 

Las pirámides escalonadas representaban una forma simbólica de 
acercamiento del Cielo, es decir, del mundo cósmico. Se puede suponer que la 
antigua religión maya era fundamentalmente astral, sin excluir una contraparte 
naturalística o terrestre. De ahí la importancia de la astronomía y del cómputo 
del tiempo. Otro aspecto era la cosmogonía, que sobrevivió en relatos tardíos 
como el Popol Vuh. La idea básica era que hubo cuatro edades anteriores a la 
que se estaba viviendo, cada una finalizada con un gran catactismo, ordenado 
por los dioses por disconformidad con las imperfecciones en que cayó su 
creación anterior. Sólo después del descarte de los seres anteriores (convertidos 
en monos, etc), pudo finalmente nacer el ser humano actual, con la misión de 
invocar y de servir a los dioses (y hasta de “alimentarlos” mediante ofrendas 
diversas, incluso sangre). Pero también la creación actual puede ser aniquilada, 
y de ahí las liturgias especiales que tenían lugar cada año nuevo y al final de 
cada ciclo calendárico de 52 años, para tratar de impedirlo. Esta idea llegó a 
convertirse en obsesión, y contribuyó a fomentar la práctica de los sacrificios 
humanos (originados entre los toltecas y adoptados por los mayas bajo su 
influencia). 

La cosmovisión se expresaba imagiando un universo formado por trece 
cielos superpuestos, llamados 0xlahuntikú; nuestra tierra constituía el cielo in- 
ferior; por debajo de ella se escalonaban nueve mundos subterráneos deno- 
minados bolontikú, el más profundo de los cuales pertenecía al Señor de la 
Muerte. Cada uno de estos mundos tenía su dios propio, igual que cada 
fenómeno de la naturaleza y los días (kin), los uinal (meses de veinte días), los 
Katún (período de veinte años, al final de los cuales se solía erigir una estela 
conmemorativa). El panteón maya era amplio y complejo, y por lo demás, tal 
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como entre los aztecas, existía en muchos casos un dualismo: divinidades tales 
como las de la lluvia, el trueno y el relámpago poseían índole bienhechora y se 
oponían a una serie de dioses dañinos: los de la sequía, la tempestad, la 
guerra, etc., que eran funestos para los humanos. 

El creador del mundo era Hunab; su hijo Itzamná, Señor de los Cielos, de 
la noche y del día, era también el héroe civilizador, dado que había otorgado a 
los mayas la escritura y el calendario; se lo invocaba en las ceremonias 
propiciatorias del Año Nuevo con el fin de evitar desastres públicos. Su culto 
estaba asociado a menudo con el de Kinch Ahau, dios del Sol. Chaak, dios de 
la uyia, desempeñaba un importante papel en razón del clima, en particular 
en Yucatán, que carece de ríos. Por lo general se lo representaba con una gran 
nariz, tanto en los códices escritos como en las esculturas. Se lo asociaba a 
Kukulkán, la Serpiente Emplumada, que en una de sus manifestaciones era el 
dios del viento. 

El dios del maíz o dios de la agricultura era representado con los rasgos de 
un hombre joven que portaba una espiga de maíz, El dios de la muerte se 
llamaba Ah Puch; a modo de cabeza tenía un cráneo descarnado y llevaba una 
cantidad de cascabeles. Como divinidad maléfica se vinculaba con el dios de 
la guerra, Ek Chuah. 

Todos estos dioses eran objeto de un culto muy complejo, cuyo ritual se 
observaba de forma estricta. Las ceremonias eran precedidas de ayunos o de 
severas abstinencias. Los sacrificios desempeñaban un papel importante: uno 
de ellos consistía en hacer manar la propia sangre traspasándose el lóbulo de 
la oreja o la lengua con un delgado cuchillo de sílice o una espina de pescado. 
Los sacrificios realizados durante el período clásico son casi siempre pacíficos; 
ofrendas de alimentos, animales u objetos preciosos. Más tarde aparecen, 
sobre todo en Yucatán, las representaciones de sacrificios humanos cie 
ejemplo, en el Templo de los Jaguares, asociado al “Juego de Pelota”, y el de 
los Guerreros en Chichén Itzá). 

En la etapa más tardía de la cultura maya, llamada “de absorción 
mexicana”, se volvió a producir un deterioro cultural. Hubo alianzas y guerras 
entre las principales ciudades de Yucatán (Chichén Itzá, Uxmal y Mayapán), 
que contribuyeron a su decadencia y parcial despoblamiento. Al pasar los 
primeros españoles por el área maya (1524-1527), no había un poder que 
pudiera enfrentárseles al modo de los aztecas en el México central, y 
prácticamente no advirtieron que allí había existido una antigua y espléndida 
civilización. De los mayas quedaban los campesinos, así como algunos señores 
y sacerdotes que conservaban tradiciones reflejadas en los códices o libros 
pictográficos; algo común con los mixtecas y aztecas. (Una gran parte de los 
mismos terminaron siendo quemados debido a la “obsesión antidiabólica” de 
los frailes españoles, conservándose apenas tres del área maya y algunos más 
del área mexicana central). 


5.1.2, México central 
Ya vimos que a partir de las influencias olmecas se dio, tanto en los 


alrededores del lago de México como en el valle de Oaxaca (Monte Albán), un 
proceso por el cual se pasa de una sencilla sociedad aldeana a una jerarquización 
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creciente, que a su vez lleva a la conformación de sociedades teocráticas, El 
lugar donde esto cristalizó con mayor fuerza está a unos cincuenta kilómetros 
al noreste de la actual capital mexicana. En los últimos siglos antes de eso, las 
pequeñas aldeas preexistentes son integradas en lo que se convertirá en el más 
grande complejo simbólico-ccremonial mesoamericano, la ciudad (tollan) por 
antonomasia, erigida en homenaje a las divinidades que por su sacrificio en el 
tiempo primordial, dieron origen al mundo y al hombre: Teotihuacan. 

Se trata de un lugar llano, limitado hacia el norte por serranías. En tiempos 
antiguos, un curso de agua formó un socavón que iba de este a oeste. El mismo 
comenzó a ser utilizado con fines rituales, es probable que de iniciación, ¿Fue 
este lugar sagrado subterráneo lo que movió a que se construyera sobre el 
mismo una plataforma, a finales de la fase preclásica local? ¿Qué llevó a queel 
sacerdocio tomara aqui tanto prestigio y poder como para planificar luego un 
centro de élite, cuya extensión y magnificencia superase las realizaciones olmecas 
y las de las otras poblaciones del México central? 

Lo cierto es que hacia el año 0, o poco antes, se inicia la construcción —por 
encima del socavón y de la plataforma ceremonial citada— de la llamada 
Pirámide del Sol, de 63 metros de altura por unos 225 metros de base, para lo 
que se necesitaba no sólo sólidos conocimientos matemáticos y arquitectónicos, 
sino también una fucrza de trabajo grande y bien organizada. ¿Cómo se logró 
esto, siendo que aún no existía (que sepamos) una organización estatal conso- 
lidada, encabezada por un rey divino, como fue el caso del antiguo imperio 
egipcio? Tal vez por eso el tiempo de construcción fue más largo que el de las 
pirámides egipcias, suponiéndose que duró más de cien años. Promediando el 
período amado Protoclásico (aproximadamente 0-300 d. C.) se construyó el 
complemento de aquélla, la Pirámide de la Luna, y a finales del mismo el gran 
conjunto llamado “La Ciudadela”, construida, al igual que la primera pirámide, 
sobre el lado este de la que los aztecas llamaban “Calzada de los Muertos” 
(porque creían que las ruinas de los templos y palacios ubicados a ambos 
costados de ésta eran tumbas). En el interior del recinto de La Ciudadela 
estaba la pirámide que, por estar decorada con representaciones de la Serpiente 
Emplumada, fue denominada “de Quetzalcóatl”. No describiremos aquí estas 
construcciones que, por otra parte, son muy conocidas y visitadas. 

En el siglo VII se produce la caída de esta gran ciudad-Estado teocrática. 
Confluyeron varias causas: desecamiento del clima; pérdida del prestigio y 
poder de la élite dirigente; penetración, por momentos violenta, de tribus 
“bárbaras” del norte. No obstante, su cultura se prolongó en otros centros 
como Atzcapotzalco, Xochicalco y Cholula, cuya alta pirámide, inspirada en 
las del Sol y de la Luna, continuó durante mucho tiempo siendo un activo 
centro religioso, (La iglesia construida en su cima en tiempos coloniales refleja 
una continuidad cúltica, frecuente en el ámbito americano: se sustituye una 
religión por otra, pero el lugar sagrado permanece). 

La expansión de la cultura tcotinuacana —por el comercio y por factorías 
instaladas en lugaros a veces lejanos— significó una primera unificación 
político-cultural de la región a nivel de “civilización” (en el sentido de cultura 
urbana). Sin ella no habría habido luego un reino tolteca, ni un posterior 
Imperio Azteca. Todos fueron herederos más o menos directos de Teotihuacan. 

Esto se da en particular en los conceptos mítico-religiosos. El prestigio de 
la clase sacerdotal teotíhuacana perduró a través de los siglos, lo que se 
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manifiesta en la atribuición del carácter de “gigantes” a quienes construyeron 
las dos grandes pirámides (ya en ruinas en la época de la conquista), en una 
época anterior al nacimiento del Quinto Sol que en la actualidad alumbra a los 
mortales. Fue en Teotihuacan donde los dioses se reunieron para dar origen a 
esta nueva era luego de una época de oscuridad; fue allí donde, encabezados 
por el “pustulento” Nanahuatzin (que se arrojó primero al fuego y se convirtió 
en el $01), crearon al mundo actual y al hombre mediante su sacrificio. El 
nombre Teotihuacan significa “Ciudad de los Dioses”, sin embargo tiene 
también otra acepción: “Ciudad en donde los hombres se convierten en dioses”, 
La tradición aborigen decía que en las supuestas tumbas que bordeaban la 
Calzada de los Muertos habían sido sepultados antiguos reyes y señores, 
cuyos espiritus habían ascendido al mundo divino. 

En nuestra opinión, esto puede reflejar la importancia que en la cultura 
teotihuacana —como sin duda también en la cultura olmeca, su predecesora— 
tuvieron los ritos de iniciación. (Recordar a este respecto el socavón ubicado 
debajo de la Pirámide del Sol). En las experiencias de este tipo se enraizaron 
los mitos y las ceremonias que luego heredaron los grupos mesoamericanos y 
queconocemos, de modo más o menos deformado, por los datos etnohistóricos. 
Ahí vemos figuras como Huehuetéotl, el viejo dios del fuego; Xipe-Tótec 
(“nuestro señor el desollado”), que simboliza la renovación anual de la vege- 
tación; dioses cósmicos (el Sol y la Luna, a los que habrían sido consagradas 
las pirámides, posiblemente usadas asimismo como observatorios astro- 
nómicos, de manera análoga a los zigurats escalonados de la antigua Meso- 
potamia), y una dualidad manifestada en la pirámide de la Ciudadela: 
Quetzalcóatl (“Serpiente Emplumada”) y Tláloc (dios de la lluvia, o sea, del 
agua fecundante). No sabemos si ya existía la identificación de Quetzalcóatl 
con un personaje histórico o mítico, como sucedió a partir del período tolteca; 

'9 es probable que ya fuera para los teotihuacanos el dios civilizador de que 
Dal las tradiciones posteriores. Si la “Ciudadela” tuvo entre sus funciones 
Ja de Palacio Real (como creen algunos), pudo haber habido un culto oficial a 
Quetzalcóatl, a modo de dios tutelar de la ciudad e inspirador de sus 
gobernantes. 


Concebido como la eterna dualidad de las cosas —la vida y la muerte—, es la 
serpiente que desde la tierra, el lugar donde se asienta la vida, trata de 
alcanzar el cielo bajo la forma de ave; es el Sol que muere al atardecer y es la 
estrella Venus, la que carga el Sol a cuestas, la que anuncia el retorno de la 
vida. Las deidades de esta época formarán parte del panteón tolteca, y por 
consiguiente del azteca. La filosofía de la vida que hay detrás (unión de los 
contrarios, muerte coro transformación y semilla de nueva vida, etc.), perduró 
hasta muy entrada la conquista hispana y contribuyó a dar la unidad 
característica del México de la "toltequidad”, cuyas bases se encuentran en 
Teotihuacan (Silva, 1983: 96). 


El incendio de los principales edificios de Teotihuacan fue el primer 
eslabón de una cadena de disturbios que afectaron a todos los grupos culturales 
mesoamericanos entre los siglos VII y IX. Surgen o se agrandan nuevas 
ciudades como las ya mencionadas Cholula y Xochicalco, veneradoras de 
Quetzalcóatl; poco después será Tula (unos ochenta kilómetros al norte de la 
actual ciudad de México), la que se constituye en capital de un importante 
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reino. De aquí ya poseemos tradiciones que incluyen la mención de un piadoso 
rey—sacerdote del siglo X llamado Topiltzin Quetzalcóatl (de quien se dice 
que fue expulsado de la ciudad por sus enemigos), Tula cae bajo los embates 
de nuevos grupos “bárbaros” (chichimecas) llegados desde el norte, no obstante 
un grupo significativo de toltecas se traslada a Yucatán y, como ya vimos, da 
nueva vida a la ciudad de Chichén-Itzá. 

Diversos señoríos se disputan el poder, entre ellos un nuevo grupo inmi- 
grado desde su mítico lugar de origen llamado Aztlán; se trata de los mexicas, 
más conocides como aztecas, quienes en el siglo XIV fundan Tenochtitlán en 
una isla del lago de México. Aculturados, se considerarán herederos de los 
toltecas. Su religión enfatizará algo que en forma limitada ya existía en las 
culturas anteriores: los sacrificios humanos, para alimentar con la preciosa 
sangre humana a los dioses, y en especial al Sol, y retribuir en cierto modo su 
sacrificio que dio vida a los hombres. Para ello se instituyó la “guerra florida” 
con el fin de obtener prisioneros. Esto significará el predominio del guerrero 
solar Huitzilopochtli sobre el pacífico y sufriente Quetzalcóatl. Sin embargo, 
permanecerá algo de la sabiduría de este último que, después de la conquista, 
se amalgamará —con altibajos y en forma en mayor o menor grado sincrética— 
con el cristianismo hispánico. Así termina la tres veces milenaria tradición 
cultural mesoamericana 5, 


5.2. Area andina central 
(Perú y el noroeste de Bolivia) (0-1532) 


52.1. Culturas preincaicas 


A finales de la era precristiana, las culturas derivadas del horizonte Chavín 
dan paso a varias y brillantes sub-civilizaciones regionales. Sus estilos artísticos, 
reflejados sobre todo en la cerámica, pero también en otros elementos como 
los textiles, son marcadamente propios. Aunque la arquitectura sigue siendo 
de manera predominante religiosa o funeraria, todo indica que se han formado 
verdaderos Estados gobernados por una élite sacerdotal-guerrera. Durante 
siete u ocho siglos estos grupos regionales tienen una vida bastante estable, 
hasta que de forma muy rápida decaen o se transforman, quedando englobados 
en mayor o menor medida dentro del “segundo horizonte pan-peruano” 
originado en Tiahuanaco. De su religiosidad concreta sabemos muy poco, ya 
que sólo poseemos manifestaciones arqueológicas indirectas de ella. Algunas 
son notables, como las prácticas mortuorias de la cultura de Paracas (con el 
complejo simbolismo textil de sus “momias” disecadas por el clima de la 
Costa sur), o los grandes geogtifos formados por largos surcos lineales que a 
veces se entrecruzan, así como aves y otros seres que han quedado grabados 


5 Dada la imposibilidad de resumir la compleja mitología, prácticas rituales y organización 
sacerdotal azteca, remitimos aquí ala literatura sobre el tema, entre la que nos parece de particular 
valor L. Séjoumé, 1957, 1962, entre otros; Piña Chan, 1977; Conzález Torres, 1985, Nebel, 1983; 
Davies, 1977; y la reciente, excelentemente ilustrada obra de Matos Moctezuma, 1989 (y del mismo, 
1990, para Teotínuacan). 
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ea:la Pampa de Nazca, y son atribuidos a la cultura de este nombre. 
f¿Testimonio de un culto celeste?). La construcción ceremonial más importante 
de la Costa norte de Perú se halla cerca de la actual Trujillo: la “huaca del Sol”, 
complementada con la llamada “huaca de la Luna”. Se trata de grandes 
plátaformas construidas con bloques de adobe, y corresponden a la cultura 
mochica (famosa por sus “vasos-retratos”). 

Otra gran civilización andina tiene su existencia entre los siglos II y XIlen 
un ambiente completamente distinto: el altiplano que rodea al lago Titicaca, a 
más de 3800 metros de altura. Tras muchos siglos de adaptación a su clima 
riguroso y de desarrollo de sus posibilidades económicas (cultivos de altura, 
cianza de camélidos), las comunidades aldeanas ven surgir de su seno una 
metrópoli planificada, conocida con el nombre de Tiahuanaco. De nuevo 
aparecen los sacerdotes-shamanes como los motores de este proceso, 
combinando su carácter de centro comercial y manufacturero con el de lugar 
sagrado, en donde por inspiración de las divinidades se procede a la ordenación 
y dirección de la vida social. Como hemos visto en Chavín y en varios grupos 
de Mesoamérica, una élite sacerdotal acumula prestigio y poder, y logra 
expresarlo en construcciones monumentales y en un arte asociado. Cabe 
pensar que -—portadores de atributos míticos, en especial el del jaguar, y 
dotados de poderes excepcionales— los shamanes deben haber ejercido una 
considerable influencia sobre la población, en particular mediante los llamados 
“rituales de santificación”. Por medio de la intensa experiencia religiosa 
inducida por ellos en sus ceremonias, la comunidad veía reafirmadas sus más 
profundas intuiciones y creencias. Puede pensarse que, cuando los intereses 
de los proto-sacerdotes y de los líderes locales confluyeron, los primeros 
comenzaron a realizar “rituales de santificación” para dar fuerza de verdad a 
cuestiones más arbitrarias como lo sería, por ejemplo, la transmisión de los 
cargos de autoridad únicamente entre los miembros de ciertos linajes de la 
sociedad. De esta forma, la ideología surgida de los ritos de iniciación shamánica 
parece haber sido un instrumento para los señores, pues proporcionó el 
fundamento religioso para que entre la comunidad y los recursos se interpusiera 
una cúpula dirigente virtualmente perpetua. 

En su calidad de amantas o sabios de la comunidad, los sacerdotes-Shamanes 
eran las únicas personas capaces de determinar el calendario de ritos y otras 
actividades asociadas a la agricultura y a la ganadería de camélidos. Ellos 
“hablaban” con los cerros, los manantiales, las cuevas, seguramente también 
con el Sol y la Luna, y en general con las fuerzas que gobernaban los fenómenos 
relacionados con la actividad productiva. Sólo ellos podían controlar las sequías, 
las heladas, las lluvias torrenciales, las inundaciones. Sin duda ellos estuvieron 
detrás de los primeros señores que organizaron a la población del área de 
Tiahuanaco en el trabajo de habilitar para el cultivo las tierras anegadas todos 
los años por las crecidas de los ríos. Estos y otros factores significaron pasos 
hacia la institucionalización de Tiahuanaco como “lugar sagrado” primero, 
como “centro del mundo” después, y por último como capital de un Estado 
teocrático, dotado de una imponente arquitectura monumental en piedra (que 
fue erigida entre los años 200 y 70D). 

Las principales construcciones, más o menos orientadas hacia los puntos 
cardinales, se denominan: Akapana (estructura piramidal escalonada de unos 
13 metros de altura, a cuyo pie se hacían a veces sacrificios humanos, según un 
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descubrimiento reciente); Kalasasaya (gran recinto rectangular de 128 por 118 
metros de lado, principal plaza de ceremonias en la que se halla la famosa 
“Puerta del Sol”; otro recinto más pequeño con piso bajo nivel, llamado 
Templete Semisubterráneo (donde fue encontrada una gran estatua antropomoría, 
enel típico estilo hierático de Tiahuanaco, similar a otros “monolitos” ubicados 
en el Kalasasaya); y a una cierta distancia, otro grupo templario monumental! 
llamado Puma-Punku. Pero, salvo interferencias arqueológicas (existencia del 
simbolismo del felino —reflejo esquematizado de Chavín—, una probable 
representación del dios creador Huiracocha en el centro de la Puerta del Sol), 
no sabemos nada de las ideas religiosas de Tiahuanaco. 

Entre los siglos VII y XI ocurrió una expansión imperial de esta cultura, 
cuyo centro político estuvo en la ciudad de Huari (cerca del Ayacucho, en el 
sur de Perú). Tiahuanaco parece haber quedado como centro económico, y 
sobre todo ceremonial, visitado por peregrinos tal como sucediera mucho 
antes con Kotosh y Las Haldas, Sechín y Moxeque, Chavín y Huaraz... De 
forma un tanto súbita —y también aquí similar a otros centros culturales y 
religiosos de Mesoamérica y de los Andes— decae durante el siglo XII y queda 
prácticamente abandonado. También aquí se discute acerca de las causas de 
este proceso. 

Él imperio de Huari se fragmenta en varios reinos locales, uno de los 
cuales tiene su sede en Cuzco. Este será el centro de nueva y última expansión 
andina, representada por el Imperio Incaico a partir de 1438, que en pocos 
años englobará a todos esos reinos (inclusive el más grande, el Chimú de la 
Costa norte), así como otras regiones más alejadas como Ecuador y el noroeste 
argentino. No obstante, la llegada de las huestes de Pizarro en 1532 dará por 
tierra con ese notable caso de organización socio-económica que algunos han 
denominado Pax Ineaica. 

Cuando en el siglo XVI los invasores españoles preguntaron por el origen 
del hombre andino, los cuzqueños dijeron que los primeros hombres habían 
surgido del país de los collas, esto es, del altiplano. De las aguas del Titicaca 
había emergido primero el dios Con Ticsi Huira-Cocha. Este hizo salir al sol y 
ala luna, y fue secando a unas gentes que habían existido en la era anterior a la 
actual, hasta convertirlas en piedra. En Tiahuanaco creó a los hombres actuales, 
dándoles vestimentas y nombres a cada nación. Luego les ordenó que se 
introdujeran en la tierra y que volvieran a salir en distintos lugares, para así 
poblar de nuevo el mundo. 

Entre aquellos hombres (continúa la leyenda recogida por algún cronista) 
estaban los antepasados de los monarcas incas, los cuatro hermanos Ayar con 
sus esposas. La leyenda “oficializada” decía que habían salido de un sitio 
ubicado a unos cuarenta kilómetros al suroeste de Cuzco: el Tamputoco, la cueva 
“de las Tres Ventanas”. Por mandato divino, uno de ellos se estableció en un 
valle alto (3400 metros), fundó la ciudad de Cuzco (="ombligo” = centro del 
mundo) y se hizo reconocer como Hijo del Sol. De este modo, con Manco 
Cápac se habría iniciado la dinastía de los soberanos incas. (Según algunos, 
pudo haber sido un alto jefe aymara, salido de Tiahuanaco en la época de su 
despoblamiento). 

En todo caso, ese relato refleja la índole sagrada del lago Titicaca, y al 
mismo tiempo, revela el prestigio que la civilización de Tiahuanaco siguió 
teniendo en la región andina, mucho después de la extinción de su antiguo 
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esplendor. Al vincular su linaje real a quienes erigieron la ya entonces 
legendaria ciudad, los monarcas cuzqueños reivindicaban para sí el derecho a 


forjar su propio imperio. 
e 


be 
5.2.2, El Imperio Incaico 
“- (Tahuantinsuyu = “las cuatro regiones”) 


3 La gran en imperial se inició con la ascensión al trono del príncipe 
Yupanki en 1438. Su exitosa labor apa y sus reformas en la organización 
evtatal le valieron el título de Pachacuti (“el que da vuelta a las cosas”, “el 
rerovador”). Con él se pasa a la etapa etnohistórica, lo que significa datos más 
frúmerosos y fidedignos sobre la historia política y socio-cultural centroandina. 
Eneste último aspecto, hay consenso en que los incas fueron herederos de más 
de tres mil años de desarrollo cultural andino, y en forma más directa de 
Tiahuanaco-Huari 6, 

Así ocurrió que los incas también reconocieron a la antigua divinidad 
creadora Huira-Cocha (escrito igualmente Viracocha) como Ser Supremo y 
padre de los dioses y de los hombres. (Su equivalente en la región de la Costa 
era Pachacámac, donde había un célebre santuario ya existente en la fase 
expansiva del Tiahuanac, y tal vez antes). En realidad, no tenía nombre 
propio, y su calificativo completo: Con-Ticsi-Huira-Cocha, era en sus orígenes 
una sigla cosmológica que aludía a las cuatro substancias elementales: Fuego, 
Tierra, Viento y Agua, como lo demostró Imbelloni, quien agrega que 


..son las mismas que determinan las cuatro destrucciones sucesivas del mundo, 
colocadas al final de cada uno de los Soles o grandes años solares, Intipwata, que 
son a su vez unidades características de la ciclografía peruana, estrechamente 
emparentada con la de Mesoamérica (Imbelloni, 1956: 403; también, 1979). 


En la época del contacto hispánico, Viracocha había sido relegada a una 
figura un tanto lejana, que había dejado el cuidado inmediato de todo lo 
creado a una serie de dioscs jerárquicamente inferiores, encabezados por el 
Sol (Inti). Como vimos, éste, por su parte, era el padre del legendario Manco 
Cápac y de su esposa Mama Ocllo, fundamento del derecho divino de la 
monarquía cuzqueña. Pachacutí y sus sucesores dieron al Sol carácter de dios 
aa justificando sus conquistas con la necesidad de imponer su veneración 
en las cuatro regiones del mundo conocido (Tahuantinsuyu). 

El Sol tenía como esposa a la Luna (Mama Quilla), la que presidía el cielo 
nocturno con sus astros y constelaciones. Vencración especial se daba a Illapa, 
cuyas manifestaciones eran el Trueno y el Rayo, anunciadores de la lluvia. A 
estas divinidades de lo Alto (conectadas de algún modo con el Hanan-pacha o 
“mundo de arriba”, al que iban los virtuosos después de la muertc) se 
contraponía la antigua divinidad terrestre Pacha-Mama, la Magna Mater 


$Induso el nombre de Cuzco como ombligo o centro de un universo dividido en cuatro cuadrantes 
cósmico-terrestres, se inspira en la calificación antigua del centro ceremonial de Trahuanaco como 
Taipicala (en aymara: “la piedra de en medio”). 
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americana (Coatlicue entre los aztecas), al lado de la cual existía asimismo 
para los pueblos de la Costa la Mama-Cocha como gran divinidad acuática, 
Por otro lado, se atribuía poderes sobrenaturales a ciertos sitios y objetos 
llamados genéricamente huacas: determinados cerros, rocas de ubicación o 
forma especial, tumbas, adoratorios ubicados en lugares sagrados o a lo largo 
de los caminos, etc. 

Se puede calificar al Estado incaico como teocrático-militarista, sostenido 
por una eficiente organización económica que incluía una extensa red de 
intercambio y redistribución. Para ello había una notable red de caminos que 
partían de la capital. En su férrea organización social, el sacerdocio ocupaba 
un lugar prominente. Sus integrantes formaban parte de la clase dominante 
(los “orejones”), y a su cargo estaba la realización de los numerosos actos 
rituales escalonados a lo largo del año (en especial en ocasión de los solsticios 
y equinocci De nuevo debemos lamentar no podernos extender en el 
asunto, remitiendo a la numerosa bibliografía existente sobre el tema, Digamos 
únicamente que todo se hallaba impregnado de un profundo simbolismo. (Un 
ejemplo: el oro no tenía valor material, ni era objeto de “propiedad privada” 
para nadie. El Sapa Inca lo mandaba buscar y lo administraba por ser una 
directa manifestación de la divinidad solar). Agreguemos que la religiosidad 
incaica parece haber perdido el peculiar misticismo de raíz shamánica de las 
grandes culturas antecesoras, poniendo en cambio el acento en lo ceremonial. 
Lo que a su vez se relaciona con un cierto cambio de mentalidad, pero por otro 
lado también con la colocación de la religión al servicio del Estado. 

En cuanto a la moral individual y social, tanto en Mesoamérica como en 
los Andes estaba controlada por la tradición familiar y comunitaria y por el 
Estado, más que por la religión. Esta se ocupaba más bien de temas que 
llamaríamos “metafísicos”, y de enseñar y dirigir las acciones rituales, que 
incluían ofrendas vegctales, animales y —en casos especiales— humanas. 
Entre las últimas, llaman la atención los descubrimientos, realizados en años 
recientes, de sacrificios de niños en altos cerros de los Andes centro-merj- 
dionales, Esto se relaciona con la veneración de las montañas sagradas como 
centros de poder y fuente de vida. Creencia de origen altiplánico que los incas 
supieron asimilar, y en cierto modo oficializar, como sucedió en otros casos. 


6. Conclusión. (Algunas reflexiones desde 
el punto de vista antropológico) 


Las páginas precedentes dan apenas una pálida idea de la variedad y 
riqueza de ideas y prácticas religiosas de la América precolombina. Sc ha 
dicho que las religiones están íntimamente conectadas con las respectivas 
culturas, “informándolas” desde adentro. La comparación de las mismas con 
las del Asia antigua muestra un notable paralclismo. Con independencia del 
viejo problema de si ello se debe a un proceso de difusión, cabe inferir una 
básica conservación de la forma mentis arcaica entre los amerindios, en que lo 
intuitivo primaba sobre la racional, en que cl sentimiento de comunidad 
primaba sobre el individualismo. ¿Habría sido tan doloroso el “contacto de las 
culturas” del siglo XVI si los europeos se hubiesen dado cuenta de esto y lo 
hubiesen sabido respetar? ¿Habrían, por ejemplo, atribuido “primitividad” a 
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los aborígenes por el hecho de no emplear en forma práctica la rueda o de 
utilizar solamente el palo de cavar para las labores agrícolas, cuando en 
realidad no se debió a incapacidad sino a razones simbólicas, ligadas con la 
veneración del Sol y de la Madre Ticrra? ¿Habrían atribuido a mera “idolatría” 
muchas creencias y prácticas si se hubiesen dado cuenta de su profundo 
simbolismo, cuyas raíces lejanas se conectaban de algún modo con las de su 
propia religiosidad? 

Como cristianos debemos alegrarnos de que, aunque en forma imperfecta 
y envuelto en el ropaje de la época, el cristianismo haya llegado a estas tierras. 
Pero como historiadores y antropólogos, no podemos dejar de reconocer que 
llegó “mal acompañado” y, por lo tanto, lamentar que también tuvo su cuota 
de responsabilidad en el innecesario proceso de destrucción de las altas culturas 
americanas. ¿Un proceso inevitable? Tal vez. Lo fue, sin duda, el descu- 
brimiento. ¿Lo fue también la conquista y todo lo que ella implicó? No estamos 
en condiciones de responder, y nos detenemos frente a cste gran interrogante, 
que más que un problema de especulación histórica significa un dilema 
existencial para todos quienes somos americanos de origen europeo. 
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Mapa de América: principales lugares mencionados en el capítulo 1 


1. Rio Pinturas. (Pinturas rupestres de cagadores antigos). 
2. Zona de Lagoa Santa. (Id.) 

3. Zona de Sao Raimundo Nonato (Piauf). (Id.) 

4. La Aguada. (Área Diaguita, Noroeste argentino) 
5, Tiahuanaco v 

6. Cuzco. 

7. Pachacámac. 

8. Kotoah. 

9. Chavín. 

10. Schin Alto e Cerro Sechin. 

11. Moche. (“Husca” do Sol e da Lua). 

12. Valdívia. 

13, Santo Agostinho. 

14. Tikal. 

15. Copán. 

16. Palenque 

17. Uxmal. 

18. Chichén-Itz4. 

19. La Venta 

20. Sáo Lourengo 

21. Monte Albán. 

22. Tenochtillán (atual México). 

23. Teotihuacan, 

24. Tula. 

25. Chaco Canyon (Área Anasazi, sudoeste dos Estados Unidos). 
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Capítulo I1 


La invasión y la evangelización 
en América Latina, siglo XVI 


Mario A. Rodríguez León * 


1, Introducción 


El período que comprende desde Cristóbal Colón y los primeros cristianos 
que llegaron al Caribe, hasta aproximadamente el año 1550, constituye el 
primer bloque histórico de la evangelización en América Latina y el Caribe. 

El violento choque cultural entre el mundo europeo y las sociedades y 
civilizaciones del lamado Nuevo Mundo, representó un profundo cambio de 
drásticas consecuencias en la historia de los pueblos amerindios. La supe- 
rioridad militar de los europeos trajo como consecuencia el aplastamiento de 
los indígenas, no sin antes rebelarse éstos contra los conquistadores. Si bien es 
verdad que la corona de Castilla tuvo una genuina motivación de evangelizar 
las nuevas tierras, no menos cierto es el marcado interés económico que 


* Dominico puertorriqueño, doctor en historia, profesor en el CEDOC y en el Convento de San Juan 
de Letrán de Cuba. Autor de Bayamón: nolas paza su historia (San Juan, 1985); Sínodo de San Juan de 
Puerto Rico de 1645 (Madrid-Salamanca, 1986); Fray Bartolomé de las Casas y la teología de la liberación 
(Cataño, 3989). 
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inspiró la empresa conquistadora en América. Esta dicotomía entre la 
evangelización y el interés por el oro se evidenció con claridad en el llamado 
Parecer de Yucay de 1571, en el cual se decía de manera tácita que “si no hay oro 
no hay Dios en las Indias” 1. Para el autor del memorial antilascasiano (fray 
García de Toledo), el oro se convertía en el verdadero mediador de la presencia 
de Dios en las Indias. De acuerdo con Gustavo Gutiérrez, la posición asumida 
por García de Toledo 


...£s una especie de cristología al revés. En última instancia el oro ocupa el 
lugar de Cristo en tanto que intermediario del amor del Padre; porque gracias 
aj oro los indios pueden recibir la fe y salvarse; en cambio sin él se condenarían. 
Este es el corazón de la teología del Parecer de Yucay ?. 


Estc acentuado interés por el oro, que Bartolomé de Las Casas tanto 
condenó, debe ubicarse dentro del amplio marco de la economía del mer- 
cantilismo comercial del siglo XVI, época de grandes cambios socio-económicos, 
culturales y religiosos en Europa. Con cl surgimiento de las monarquías 
nacionales en el Viejo Mundo, se impuso la autoridad central de un Estado 
fuerte y organizado. En el caso particular de España, esta situación política 
facilitó grandemente la invasión europea de América. El desarrollo del 
mercantilismo comercial fue un eje impulsor de los grandes descubrimientos 
colombianos. Los españoles, descosos de acrecentar la tenencia de oro y plata, 
encontraron en las Antillas durante las tres primeras décadas del siglo XVI, la 
mejor forma de obtenerlo. El mercantilismo, que constaba de una serie de 
teorías económicas encaminadas a desarrollar el comercio y la expansión de 
los mercados europeos, estuvo muy unido en su primera fase americana a la 
historia del Caribe. Fue de las Antillas que el cristianismo se difundió al resto 
del continente, teniendo como base este sistema económico-social mercantilista, 
agrario y medieval. 


2. Invasión y evangelización en el Caribe 
y el resto de América Latina 


2.1. La Española 


El 2? de noviembre de 1493 llegó a la isla de Quisqueya la empresa 
organizada por Cristóbal Colón para dar comienzo al proceso de poblamiento 
de las nuevas tierras. La expedición estaba compuesta por más de trescientos 
voluntarios, entre ellos hijodalgos, artesanos y labriegos. Este abigarrado 
grupo de cristianos se encontró con los indios taínos que se extendían por el 
valle del Cibao y la costa del sur de la isla. Los indios vivían en familias 
agrupadas en tribus gobernadas por un cacique, que podía ser un hombre o 
una mujer. Su religión era animista y totémica. Fray Ramón Pané, en su 
Relación acerca de las antigúedades de los indios, señala que los de Quisqueya y 


l Gustavo Gutlérrez, Dios o el oro en las Indias. Ediciones Sígueme, Salamanca, 1989, pág. 113. 
2 Ibid. pág. 115. 
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Otras islas del Caribe creían en cemíes que hacían de piedra o de madera. 
Tenían un Ser Supremo que 


...creen que está en el cielo y es inmortal, y que nadie puede verlo, y que tiene 
madre, mas no tiene principio, y éste llaman Yocahu Baque Maórocoti, y a su 
madre llaman Atabey 3. 


Es decir, los indios taínos creían en Dios; la única novedad que introdujeron 
los españoles fue la de Cristo y el Evangelio. La religión desempeñaba un 
papel de gran importancia, pues daba cohesión y sentido a su cultura. Esta 
religión indígena entró en conflicto con la religión de los conquistadores 
españoles. Fray Bartolomé de Las Casas, quien llegó a La Española en 1502 y 
fue testigo ocular del choque cultural entre indios y españoles, señalaba: 


Los cristianos dábanles de bofetadas e pufialadas y de palos, hasta poner las 
manos en los señores de los pueblos. E llegó a tanta temeridad y desvergiienza, 
que al mayor rey, señor de toda la isla, un capitán cristiano le violó por fuerza 
su propia mujer. De aquí comenzaron los indios a buscar maneras para echar 
los cristianos de sus tierras 4 


Los hechos violentos de la invasión y conquista, unidos al problema de la 
“encomienda”, que era legal en Indias desde 1503, contribuyeron al incremento 
de la explotación indígena. En un principio, la “encomienda” era el acto de 
repartir o encomendar perpetuamente a los indios a nombre del rey a residentes 
españoles. Luego la práctica se hizo hereditaria. El régimen de la “encomienda” 
fue cuestionado con dureza por los frailes dominicos de La Española, quienes 
lo consideraban “contra la ley divina, natural y humana 5. Es en medio de esta 
situación que tenemos que entender el proceso evangelizador emprendido 
por los frailes dominicos. 

El 21 de diciembre de 1511, cuarto domingo de Adviento, por orden del 
superior fray Pedro de Córdoba y aprobado por toda la comunidad, fray 
Antonio Montesino, que tenía fama de buen predicador, subió al púlpito de la 
iglesia y comenzó a predicar: “Yo soy la voz que clama en el desierto...”. Con 
autoridad y firmeza denunció el pecado de la esclavitud indígena y se enfrentó 
con energía con los encomenderos 6. Los españoles y las autoridades civiles 
presentes se indignaron por las fuertes acusaciones que Montesino esgrimía 
contra ellos, y pidieron que se retractara. En un segundo sermón, Montesino 
confirmó que todo lo dicho en el primero era cierto ”...y verdad lo que el 
domingo pasado os prediqué, y aquellas mis palabras, que así os amargaron, 
mostraré ser verdaderas” 7, La denuncia profética de Montesino y su 


3Fray Ramón Pané, Relación acerca de las antiguedades de los indios. Siglo XXI, México D. F., 1974, pág. 
2 

AFray Bartolomé de Las Casas, Brevísima relación dela destrucción de las Indias. Alianza editorial, Madrid, 
1985, pág. 72. 

5G. Gutiérrez, op. cít., pág. 41. 

$Fray Bartolomé de Las Casas, Historia de las Indias, tomo II. Ediciones del Continente, $, A., Santo 
Domingo, 1985, pág. 441. 

7 ibid. pág. 444. 
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comunidad religiosa tuvo un profundo impacto en la sociedad colonial de 
Santo Domingo y en España. Los encomenderos reaccionaron fuertemente 
vontra los dominicos, y los acusaron ante el rey. Fray Pedro de Córdoba y fray 
¡Antonio Montesino viajaron a España para defender su postura. Fruto de esta 
estancia en la península fue la promulgación de las llamadas Leyes de Burgos 
de 1512, primer código de legislación indiana. 

La evangelización iniciada por los frailes no iba dirigida a bautizar de 
forma masiva a los indios. Más que lo cuantitativo les interesaba lo cualitativo; 
es decir, una sólida formación cristiana de aquellos convertidos a la nueva fe. 
Cuatro aspectos fundamentales sintetizan la metodología evangelizadora de 
esta primera comunidad dominica: el conocimiento de la lengua y de la 
religión de los indios, la exposición doctrinal en forma de historias y no de 
abstracciones teológicas, la frecuente predicación de la Sangrada Escritura, y 
el testimonio de pobreza y vida de oración del misionero $. Como miembros 
de una comunidad evangelizadora, los dominicos utilizaban la Doctrina cristiana 
de fray Pedro de Córdoba, primer catecismo escrito en América. La Doctrina 
cristina era un conjunto catequético-pastoral organizado conforme a una 
metodología. Los predicadores de la primera comunidad dominica en el 
Caribe, fueron profetas y testigos del reino de Dios y su justicia. Se distinguieron 
como hombres de visión y talento que elaboraron y pusieron en práctica un 
proyecto de evangelización, partiendo de la concreta situación en que vivían 
los indios. El contacto directo con la realidad de opresión e injusticia a que 
estaban sometidos los indios los movió a comprometerse con ellos, y mediante 
la predicación ser voz de denuncia y de crítica al sistema económico imperante. 


2.2, Puerto Rico 


La invasión de los españoles a Boriquén representó un cambio radical 
para la sociedad taína de la isla. El rudo trabajo a que fueron sometidos, la 
mala alimentación, las enfermedades contraídas de los españoles y el éxodo a 
otras islas, fueron factores que contribuyeron al alarmante descenso 
demográfico de la población india 9. 

En 1508, con la irrupción bélica de Juan Ponce de León y sus compañeros, 
la historia de Puerto Rico tomó un nuevo rumbo; es a partir de esa fecha que se 
introduce el cristianismo en la isla. En ella, al igual que en otras partes de 
América, el cristianismo se inició bajo el signo de la violencia y la opresión. En 
1511, muerto Agueybana 1 y habiendo perdido su libertad, los indios se 
rebelaron contra los españoles bajo el liderazgo del nuevo cacique Agueybana 
el Bravo. 

Pacificada la isla, los españoles empezaron a introducir sus instituciones 
políticas y religiosas. El 8 de agosto de 1511, la diócesis de Puerto Rico fue 
establecida por el papa Julio Il por medio de la bula Romanus Pontífex. En esa 
misma fecha, y en virtud de la misma bula, fueron creadas también la diócesis 


¿Miguel Angel Medina, "Metodología evangélica de fray Pedro de Córdoba”, en CIDAL Nos. 4 - 
5 (mayo-diciembre, 1982), pág. 39. 
3 Loida Figueroa, Historia de Puerto Rico, vol. I. Editorial Edil, Río Piedras, 1979, pág. 60. 
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de Santo Domingo y la de Concepción de la Vega 10. La isla de San Juan de 
Puerto Rico fue la primera diócesis del Nuevo Mundo que tuvo obispo. Fue 
Alonso Manso, que llegó a su sede en diciembre de 1512 11, Las tres primeras 
diócesis en América eran sufragáneas de la sede episcopal de Sevilla. En 1515 
se estableció la abadía de Jamaica, cuyo abad mitrado gozaba del privilegio de 
tener báculo y autoridad episcopal. 

Apenas llegado a su diócesis, Alonso Manso se confrontó con la urgente 
necesidad de tener un mayor número de sacerdotes y con la pobreza económica 
de la isla. Su primitiva catedral, ubicada en Caparra, era de madera y paja. 
Durante Jos años de 1515 a 1519 el obispo Manso estuvo en España. A su 
regreso a Puerto Rico en 1519, ostentó el título de Inquisidor General de las 
Indias 12, La diócesis de Puerto Rico estaba compuesta de sólo tres parroquias: 
San Juan, San Germán y la isla de Cubagua. En 1588 le fueron agregadas las 
islas de Trinidad, Margarita, y en el oriente venezolano: Barcelona, Cumaná y 
Guayana. 

El obispo Manso introdujo esclavos negros procedentes de La Española. 
En 1521 solicitó licencia al emperador Carlos V para comprar más esclavos, 
que fueron empleados en los trabajos de las arenas auríferas y en la construcción 
de la catedral 13. Manso contaba con un buen número de indios y esclavos 
negros a su Servicio. Tenía indios encomendados e indios esclavos. Como 
podemos advertir, el primer obispo de América no se caracterizó por su 
defensa de los indios y los negros, como sí lo hicieron otros prelados. 


2.3. Cuba 


El cristianismo se instituyó el 27 de octubre de 1492 con Colón, quien 
Hamó a la isla: Juana. En el segundo viaje del Almirante se celebró la primera 
eucaristía en el Nuevo Mundo. En Cuba, la población nativa estaba compuesta 
por siboyenes y un pueblo denominado guanahatahibes. También había indios 
taínos. A la llegada de los españoles, los indios alcanzaban una cifra aproximada 
de cien mil habitantes. Para 1532, la población había disminuido a catorce mil 
indios. 

La conquista de Cuba se efectuó bajo la dirección de Diego Velázquez, 
quien en 1510 llegó a la isla acompañado de unos trescientos hombres. La 
ocupación se llevó a cabo en tres etapas. Primero se establecieron cerca de 
Guantánamo, donde afrontaron la resistencia de los indios dirigidos por 
Hatuey, quien había emigrado de La Española huyendo del mal trato que los 
españoles infringían a los indios. Después de una cruenta resistencia, muchos 
indios fueron apresados y buen número murió. Frente a la superioridad bélica 


10 León Lopetegui-F. Zubillaga, Historia de la Iglesía en la América Española. BAC, Madrid, 1965, pág. 
248. 


$ Vicente Murga-A. Huerga, Episcopologío de Puerto Rico]. D. Alonso Manso, primer obispo de América 
(1511-1539). Universidad Católica de Puerto Rico, Ponce, 1987, pág. 89. 

12 Ibid. pág. 170. 

13 Luis Díaz Soler, Historia de laesclavitud negra en Puerto Rico. Universidad de Puerto Rico, 1970, pág. 
57. 
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de los españoles, la resistencia indígena se deshizo. El indio Hatuey fue hecho 
prisionero. Juzgado como hereje y rebelde, se le condenó a ser quemado vivo. 
Bartolomé de Las Casas, que fue testigo en Cuba del cruel suplicio a que fue 
sometido el indómito Hatuey, cambió por esto de modo drástico su actitud 
ante la conquista y la evangelización de las Indias 14. 

Muerto Hatuey, Diego Velázquez orientó todas sus fuerzas a someter la 
parte oriental de la isla. Esta segunda etapa de la conquista estuvo al mando 
de Francisco Morales y Pánfilo de Narváez, quienes ocuparon las regiones de 
Maniabón y Bayamo 15, Ambos conquistadores emplearon procedimientos 
crueles y violentos contra los indios, lo que los llevó a sublevarse. 

La tercera etapa de la conquista consistió en la ocupación total de Cuba. El 
2 de febrero de 1517 se erigió el obispado de Baracoa. Fue su primer obispo 
fray Bernardo de Mesa, quien fue criticado con dureza por Las Casas. El 
segundo obispo fue el dominico flamenco Juan Witte, quien nunca estuvo en 
su sede episcopal, aunque en 1522 logró el traslado de la sede original de 
Baracoa a Santiago de Cuba. Ante la renuncia del obispo Witte en 1525, le 
sucedió otro dominico, fray Miguel Ramírez, quien llegó a Cuba en 1529, pero 
no mostró mayor interés en enfrentarse con las injusticias que padecían los 
indios a manos de los españoles 16, 

Durante la primera mitad del siglo XVI, la evangelización recayó en Cuba 
principalmente en la obra misionera de dominicos, franciscanos, jesuitas y 
sacerdotes diocesanos. El proceso evangelizador confrontó múltiples pro- 
blemas: conflictos y diferencias entre los conquistadores y gobernadores, 
rebeliones indígenas, ataques de corsarios, pobreza económica, huracanes, y 
falta de clero. 


2.4, México y América Central 


Procedente de La Habana, Hernán Cortés dio comienzo a la conquista del 
imperio azteca en 1519. El mercedario fray Bartolomé de Olmedo acompañó a 
Cortés en sus conquistas como capellán. Confirmado Cortés en octubre de 
1522 como gobernador de la Nueva España, solicitó al monarca español que 
enviase religiosos para la evangelización. La primera iglesia se levantó en 
Tlaxcala en 1522. Cortés mostró siempre gran interés en la conversión de los 
indios. El mismo declaró que el “fin de su expedición era la extirpación de la 
idolatría y el convertir a los indígenas a la fe cristiana” 17. Para Cortés la 
evangelización ocupaba el primer lugar en la Nueva España, pues consideraba 
la idea de establecer en el antiguo imperio azteca un reino autónomo, y para la 
consecución de tal ambición era necesaria la unidad religiosa y política. Cortés 
se enfrentó con un México heterogéneo, y supo capitalizar con habilidad las 


1 Cf. Bartolomé de Las Casas, Brevísima relación... op. cit., pág. 81. 

15 Ramiro Guerra, Manual de historia de Cuba. Ediciones Madrid, 1975, pág. 28. 

lé Sobre los dos primeros obispos dominicos en Cuba, consúltese: Ismael Testé, Historia eclesiástica 
de Cuba, tomo 1. Burgos, 1969, págs. 65-72. 

17 Daniel Ulloa, Los predicadores divididos. Los dominicos en Nueva España, siglo XVI. El Colegio de 
México, México D. F., 1977, pág. 88. 
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disensiones internas entre las diferentes poblaciones indias sometidas por los 
aztecas. Moctezuma asumió una actitud vacilante y enigmática ante las 
crueldades de los conquistadores; en cambio, su sucesor Cuauhtémoc se resistió 
y los combatió con valentía. 

La evangelización sistemática y metódica en México se inició con la llegada 
de los doce primeros franciscanos en 1524. Los misioneros franciscanos tenían 
autoridad apostólica en cualquier lugar que faltaran obispos. La primera sede 
episcopal fue establecida por Clemente VÍ1 el 11 de octubre de 1525 en Tlaxcala. 
Fue su primer obispo el dominico fray Juan Garcés, En 1539 la sede fue 
trasladada a Puebla de los Angeles. El 2 de septiembre de 1530 se estableció la 
diócesis en la ciudad de México, y fue su primer obispo el franciscano fray 
Juan de Zumárraga. En 1546 la sede fue elevada a la categoría de arzobispado, 

En 1526 llegaron a la ciudad de México doce misioneros dominicos y, 
como no tenían casa donde vivir, se hospedaron fraternalmente en el convento 
de los franciscanos. Los agustinos se establecieron en 1532. Para 1559, los 
franciscanos tenían en México 80 casas y 380 religiosos; los dominicos, 40 
casas y 210 religiosos; los agustinos, 40 casas y 212 religiosos 18, 

Sin lugar a dudas, un hecho que contribuyó de manera notable al avance 
de la propagación del cristianismo entre los indios mexicanos fue la aparición 
de ans de Guadalupe al indio Juan Diego en el cerro del Tepeyac en 
153112, 

La primera etapa de la conquista de Centroamérica empezó cuando en 
1523, Pedro de Alvarado salió de México por orden de Cortés para someter la 
región de Guatemala. En 1524 Alvarado, acompañado de 300 españoles e 
indios tlaxcaltecas, texcoanos y aztecas, llegó a Guatemala. Hubo resistencia 
de los mayas, pero vencida ésta, Alvarado prosiguió su avance hacia el sur, 
atravesando la costa del Pacífico. Mientras tanto, por el sur la conquista y la 
evangelización comenzaron en Panamá a raíz de la llegada de los españoles en 
1501. En 1514, cuando el rey español nombró gobernador a Pedrarias Dávila, 
le puso el nombre de Castilla de Oro a la región. “Panamá” era el nom- 
bre indígena. Allí, el 15 de agosto de 1519, Pedrarias fundó la ciudad de 
Panamá ?0. Santa María la Antigua del Darién, fue la primera sede episcopal 
del continente (1513); su erección data del 1? de diciembre de 1521. 

El establecimiento del cristianismo en Centroamérica se confrontó con un 
sinnúmero de problemas y dificultades, entre ellos las frecuentes rivalidades 
entre los conquistadores y la resistencia de los indios. La primera etapa de la 
evangelización en Guatemala, de 1524 a 1529, se caracterizó por la presencia 
activa de seglares. Los clérigos eran pocos y sin mucha cultura religiosa. La 
segunda etapa del proceso de cristianización puede fijarse entre 1530 y 1541, 
cuando se logró el establecimiento de españoles en Guatemala. La tercera 
etapa comprende desde 1541 hasta la muerte del obispo Francisco de Marroquín 
en 1563. En estas etapas de la evangelización de Guatemala se destaca la obra 


18 Enrique Dussel, Historia de la Iglesia en América Latina. Editorial Nova Terra, Barcelona, 1974, pág. 
93. 

15 Cf. Primo Feliciano Velázquez, La aparición de Santa María de Guadalupe. Editorial Jus, México D. 
FE, 1931. 

20 Alberto Ariza, Los dominicos en Panamá. Bogotá, 1963, pág. 11. 
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desempeñada por los frailes dominicos, quienes en 1529 pusieron los 
fundamentos de su primer convento. En la evangelización de Tezulatián 
sobresalen las figuras de los dominicos Bartolomé de Las Casas y Luis Cáncer, 
entre otros. Por medios pacíficos lograron atraerse a los indios de la región 
que llevaría el nombre de la Verapaz 21, 

Según Rodolfo Cardenal: 


Muchas regiones ya conquistadas fueron abandonadas y más tarde de nuevo 
atacadas y reconquistadas. El período de inestabilidad y arbitrariedad se 
prolongó hasta 1540 cuando oficialmente se cerró la fase militar de la conquista 
de Centro América 22, 


La aplicabilidad en Centroamérica de las Leyes Nuevas de 1542, que su- 
primían en parte las encomiendas y prohibían las esclavización de los indios, 
ocasionó intensos conflictos entre las autoridades civiles y religiosas. El obispo 
dominico Antonio de Valdivieso de Nicaragua, quien mantenía estrecha 
comunicación con el obispo de Chiapas, Bartolomé de Las Casas, entró en 
serias dificultades con los encomenderos que no estaban dispuestos a cumplir 
con lo estipulado en las Leyes Nuevas. El obispo Valdivieso se ganó la 
enemistad del gobernador Rodrigo de Contreras, quien mantenía a los indios 
en un estado de explotación. La ardiente defensa de los indígenas por parte 
del obispo lascasiano, provocó su asesinato a puñaladas por los partidarios de 
Contreras el 26 de febrero de 15302, 

Esta trágica muerte no detuvo el avance misionero, ni la defensa de los 
religiosos en favor de los indios de Centroamérica. El 6 de septiembre de 1531 
se erigió el obispado de Trujillo en Honduras. En 1561 la sede episcopal fue 
trasladada a Comayagua. La evangelización en el territorio hondureño fue 
lenta y no exenta de problemas debido a las frecuentes rencillas entre los 
conquistadores, la pobreza económica, la resistencia indígena, y la escasa 
población cristiana. Los indios vivían de dispersos, lo que dificultó grandemente 
el proceso de cristianización 24, Similar situación se repitió en el territorio que 
hoy comprende Costa Rica, cuyas primeras exploraciones e intentos de 
evangelización se llevaron a cabo por el Pacífico y tuvieron éxito muy relativo. 
No fue sino hasta 1561 que los conquistadores españoles penetraron en los 
valles centrales de la región 25. 


2.5, Costa firme 


La primera expedición evangelizadora en la región de Piritu estuvo 
integrada por los dominicos Antonio Montesino, Francisco de Córdoba y Juan 


11 Lewis Hanke, Estudios sobre fray Bartolomé de Las Casas y sobre la justicia en la conquista española de 
América, Universidad Central de Venezuela, Caracas, 1968, págs. 117-126. 

2 CEHILA, Historia genera! de la Iglesia en América Latina. VI: América Central. CEHILA-Ediciones 
Sígueme, 1985, pág. 21. 

BC 1. fray Francisco Ximénez, Historia de la provincia de San Vicente de Chiopos y Guatemala, tomo 1V. 
Guatemala, 1965, págs. 1029-1040, 

24M. Carías, “Honduras”, en Historia general de la Iglesia en América. V!..., op. cit., págs. 61-63. 
25M, Picado, “Costa Rica”, en ¡bid., págs. 70,72. 
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Garcés. Partió de La Española rumbo a Puerto Rico, donde Montesino se 
enfermó gravemente, razón por la cual permaneció en esa isla para restable- 
cerse, mientras sus otros dos compañeros continuaban su viaje a tierra firme, 
Aunquees difícil poder precisar la fecha exacta en que estos religiosos llegaron 
a Pirítu, todo parece indicar que fue en 1514 26, 

Los dos frailes se dedicaron a la predicación a los indios, y solicitaron a 
fray Pedro de Córdoba que les enviara más frailes. Un navío español, capi- 
taneado por Gómez de Ribera, capturó e hizo prisioneros al cacique Alonso y 
su familia. Esta acción provocó el recelo y la protesta de los indios, quienes 
solicitaron a los frailes que su cacique fuera liberado. Sin embargo, a pesar de 
las gestiones realizadas por los dominicos en ese sentido, todo fue inútil. Los 
frailes Juan Garcés y Francisco de Córdoba fueron martirizados por los indios 
en 1515. Por esta razón se dio fin al proyecto de evangelización pacífica en 
tierra firme 7, 

Pray Pedro de Córdoba no se desanimó con el martirio de sus frailes, y 
solicitó a la corona que le permitiese 200 leguas de tierra en la costa firme, 
donde no hubiese presencia alguna de españoles, sino únicamente de frailes y 
personas escogidas. Fray Antonio Montesino fue la persona encargada de 
obtener esta concesión en la corte. Así se originaron las reducciones indígenas, 
que luego serían desarrolladas por los jesuitas con más amplitud en Paraguay. 

Algo muy similar a lo acontecido en las misiones de Piritu en el oriente 
venezolano, fue lo que ocurrió con la evangelización de los indios de la actual 
Colombia. En la primera mitad del siglo XVL la cristianización de los indios 
fue casi nula, Las continuas expediciones que se llevaban a cabo para capturar 
indios y venderlos como esclavos, acentuaron su hostilidad y la resistencia a 
la cristianización. Fernández de Angulo, obispo de Santa Marta, diócesis 
fundada en 1534, escribía al rey en carta de 1541 lo siguiente: 


Y conocerá también como en estas partes no hay cristianos, sino demonios; ni 
hay servidores de Dios ni del rey, sino traidores a su ley y a su rey. Porque en 
verdad quel mayor inconveniente que yo hallo para traer los indios de guerra 
y hacellos de paz, y a los de paz al conoscimiento de nuestra fe, es el áspero e 
cruel tratamiento que los de paz reciben de los cristianos 2, 


2.6. La zona andina de los incas 


La evangelización del antiguo imperio de los incas se inició en 1531 con la 
conquista por Francisco Pizarro, quien llevó consigo al religioso dominico 
fray Vicente Valverde y al clérigo secular Juan de Sosa. Fueron los religiosos 
los que asumieron la responsabilidad de la evangelización en zonas de misiones 
de población india. En cambio, el clero secular se estableció principalmente en 
comunidades de españoles. La constante escasez de clero, tanto religioso 


26 Demetrio Ramos, “El padre Córdoba y Las Casas cnel plan de conquista pacíficade Tierra firme”, | 
en Estudios de historia venezolana. Caracas, 1988, págs. 126-130. | 
27 Miguel Angel Medina, Unacomunidad al servicio del indio. La obre de Francisco de Córdoba, O.P.(1482- | 
1521). Instituto Pontificio de Teología, Madrid, 1983, págs. 107-109. | 


28 Bartolomé de Las Casas, Brevísima relación..., op. cil, pág. 114 | 
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como secular, durante los primeros años de la conquista, dificultó llevar a 
cabo una mejor evangelización. Los conquistadores se aprovecharon de las 
divisiones internas de los hermanos Huáscar y Atahualpa para consolidar su 
dominio. 

Cuzco, la capital del imperio inca, fue erigida diócesis el 8 de enero de 
1537. Fue su primer obispo el dominico fray Vicente Valverde. En sus co- 
mienzos, la extensa diócesis Cuschensis comprendía desde Nueva Granada hasta 
Chile y el Río de la Plata. El 13 de mayo de 1541, el papa Paulo III erigió la sede 
episcopal de la Ciudad de los Reyes. Tuvo como primer obispo al dominico 
fray Jerónimo de Loaysa (1543-75), quien en 1551-52 celebró el Primer Concilio 
Limense, de gran importancia para el desarrollo de la catequesis y la 
evangelización. En 1567 se celebró el segundo Concilio; en 1582-83 el segundo 
arzobispo de Lima, Santo Toribio de Mogrovejo, realizó el Tercer Concilio 
Limense, uno de los más importantes celebrados en el Nuevo Mundo 29 Perú, 
a diferencia de México, no contó en su primera etapa misionera con un 
número importante de religiosos que conocieran bien las lenguas de los indios, 
sibuación que contribuyó al retraso en la conversión cristiana. A mediados del 
siglo XVI, el clérigo Pedro de Quiroga escribió un libro titulado Coloquios de la 
verdad que trata de las causas e inconvenientes que impiden la doctrina e conversión 
de los indios de los reinos del Perú y de los daños. 

El inca Felipe Guaman Poma de Ayala, al describir la conducta de los 
sacerdotes contra los indios de Perú, dice: 


Como los padres y curas de las doctrinas son muy coléricos y señores absolutos 
y soberbios, y tienen mucha gravedad, que con el miedo se huyen los dichos 
indios; y de que no se acuerdan los dichos sacerdotes de que Nuestro Señor 
Jesucristo se hizo pobre y humilde para ajuntar y traer a los pobres pecadores, 
y llevarlos a su Santa Iglesia, y de allí llevarlos a su reino del cielo %. 


Después de la resistencia indígena, Sebastián de Benalcázar fundó la 
ciudad de Santiago de Quito. Apenas establecida, llegaron en 1535 los primeros 
franciscanos, en 1537 los mercedarios, y cuatro años después los dominicos. 
En 1545 fue creada la diócesis de Quito, sufragánca de Sevilla y luego de Lima, 
a partir de 1546. En 1542 el gobernador de Perú, Cristóbal Vaca de Castro, 
envió una expedición que en 1545 descubrió las minas de plata del Potosí, 
lugar que se convertiría en uno de los centros mincros de mayor explotación 
de la población india. Según el virrey Hurtado de Mendoza, Potosí era “el 
nervio principal del reino”. Señala Eduardo Galeano que: 


En Potosí la plata levantó templos y palacios, monasterios y garitos, ofreció 
motivo a la tragedia y a la fiesta, derramó la sangre y el vino, encendió la 
codicia y desató el despilfarro y la aventura. La espada y la cruz marchaban 
juntas en la conquista y en el despojo colonial 31, 


29 Cf. Tercer Concilio Limense, 1582-1583. Facultad Pontificia y Civil de Teología de Lima, 1982. 

% Felipe Cuaman Poma de Ayala, Nueve coronica y buen gobierno, tomo II. Biblioteca Ayacucho, 
Caracas, 1980, pág. 10. 

3 Eduado Galeano, Las venas abierias de América Latina. Siglo XXI editores, México D. F., 1975, pág. 
3 
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2.7. El Cono Sur 


Con la expedición compuesta de 16 naves y unos 1.500 hombres y mujeres, 
bajo el mando del español Pedro de Mendoza, se comenzó en 1536 la 
evangelización en el Río de la Plata. A dicha expedición se integraron once 
clérigos seculares, dos mercedarios y cuatro frailes jerónimos 32, Mendoza 
estableció el fuerte de Nuestra Señora del Buen Aire, que luego se transformaría 
en Buenos Aires; aunque apenas en 1580 es que se funda la ciudad que lleva 
ese nombre. En un principio la evangelización estuvo a cargo de los misioneros 
que acompañaban a los conquistadores. La evangelización sistemática del 
extenso territorio argentino estuvo principalmente a cargo de los misioneros. 
Lo3 franciscanos realizaron una amplia y eficaz actividad apostólica, 
destacándose la figura de San Francisco Solano (1549-1610), quien por espacio 
de veinte años recorrió las tierras de Tucumán, el Chaco, Paraguay y las 
riberas del Río de la Plata. 

Durante el siglo XVI se establecieron en Argentina cuatro importantes 
órdenes religiosas: los mercedarios (1536); los franciscanos, que llegaron por 
el este; los dominicos, que vinieron por el norte (1549); y más tarde los jesuitas 
(1585) 9, 

La historia de la Iglesia en Uruguay hunde sus raíces en una fecunda y 
singular experiencia evangelizadora. En 1538 dos franciscanos, Bernardo de 
Armenta y Alonso de Lebrón, abandonaron la expedición de Alonso de Cabrera 
y embarcaron en la región de la Banda Oriental del Uruguay con tres seglares, 
iniciando así la propagación del Evangelio en esas tierras. Esa comunidad de 
frailes y seglares llegó a cristianizar un área de 480 kilómetros, y organizó un 
estilo de vida cristiana con características mayormente indígenas. A diferencia 
de otras regiones de América, en las que la evangelización estuvo unida a un 
violento po de colonización, en Uruguay este primitivo cristianismo dio 
notables frutos sin un marcado choque cultural. Durante esta época se sentaron 
las bases de una organización eclesial sin la injerencia directa de autoridades 
político-económicas, y sin obispo. Fueron los indios los que se convirtieron en 
agentes activos de la evangelización 9, 

Una expedición procedente de Cuzco, encabezada por Diego de Almagro 
(1475-1538), llegó al valle de Copiapó, no obstante la expedición se dividió y el 
intento de colonizar Chile fue abandonado. Su sucesor, Pedro de Valdivia 
(1500-1554), llegó al valle del Mapocho después de once meses de larga 
travesía, En este lugar, el 12 de febrero de 1541 se fundó la ciudad de Santiago. 
El 27 de junio de 1561, la ciudad de Santiago fue erigida en diócesis como 
sufragánea de la arquidiócesis de Lima. Mercedarios y dominicos intensificaron 
la evangelización de la región hacia mediados del siglo XVI. En 1553 empezó 
la heroica Guerra del Arauco, que mantuvo en jaque a los españoles por 
espacio de dos siglos 35, 


% Cf. Bruno Cayetano, Historia de la Iglesia en la Argentina. Volumen primero (siglo XVI). Buenos 
Aires, 1966. 

3 Rubén González, “La orden dominica en la Argentina”, en Communio. Commentaritinternationales 
de Ecclesia et Theología. Studium Cenerale, O. P., Sevilla, vol XVIII, 1985, pág. 271. 

4 Instituto Enrique Flores, Diccionario de historia eclesiástica de España. Madrid, 1975, pág. 2680, 

35 C£, Araneda Bravo, F., Breve historia de la Iglesia en Chile. Santiago, 1968. 
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2.8. Brasil 


Dos etapas se perfilan claramente en la evangelización de Brasil. La primera 
se inicia con Pedro Alvarez Cabral, quien al mando de una flota de 13 navíos 
llegó a las costas brasileñas en 1500. Cabral vino acompañado de sacerdotes 
diocesanos y quince franciscanos. 

Durante la primera etapa, la cuestión de la humanidad de los indios fue 
planteada son gran agudeza, por el hecho de que los portugueses, a diferenciz 
de los españoles, se encontraron con pueblos indios agricultores y no con las 
grandes civilizaciones de México y Perú. La colonización propiamente dicha 
comenzó en 1530 con la llegada de la expedición de Martim Atonso de Souza, 
y con la introducción de la caña de azúcar. A partir de entonces empieza en 
gran número el desembarco de esclavos africanos en tierras brasileñas, lo que 
con el tiempo creó una sociedad de señores y esclavos. 

El clero secular llegó al Brasil para atender las necesidades religiosas de 
los portugueses, y fue muy poco lo que hizo por la evangelización de los 
indios y negros. En 1543, el rey de Portugal dividió la tierra de Brasil en quince 
capitanías que constituirían feudos en manos de los capitanes, quienes ejercían 
el poder absoluto. El rey lusitano gozaba del derecho del Patronato, mediante 
el cual se encargaba de la creación de parroquias y diócesis, de la construcción 
de iglesias y conventos, de los nombramientos de párroco y obispos, así como 
del sostenimiento de colegios, entre otros asuntos 36, 

La efectiva evangelización del vasto territorio brasileño estuvo a cargo de 
los misioneros, en particular de los jesuitas, que llegaron a la bahía de Todos 
los Santos el 29 de marzo de 1549. Á partir de esta fecha se inicia la segunda 
etapa de la propagación del cristianismo en Brasil. Con el fracaso del sistema 
de las capitanias se hizo necesaria la organización de un gobierno central. En 
marzo de 1549 llegó el primer gobernador general, Tomé de Souza, quien se 
estableció en Bahia. Le acompañaron algunos jesuitas que tuvieron a cargo le 
catequesis de los indios. El grupo de seis jesuitas, bajo la dirección del padre 
Manuel da Nóbrega, hizo sentir pronto su impacto en Brasil. En 1550 llegaron 
cuatro jesuitas más, y tres años después llegó el ilustre jesuita, natural de lag 
Islas Canarias, José de Anchieta (1534-1597), quien rápidamente redactó una! 
rústica gramática en lengua tupi-guaraní, y adoptó las enseñanzas cristianasá 
las melodías de losindios 7. La acción evangelizadora de Anchieta es un buen 
ejemplo de su infatigable apostolado y su inserción en las culturas indígenas. 

Sin embargo, la fecunda labor misionera de los jesuitas fue obstaculizada 
por el obispo Pedro Fernandes Sardinha, cuya diócesis fue creada en Bahia en 
1551. El obispo prohibió a los jesuitas que la catequesis fuera administrada en 
lengua de los indios. De acuerdo con el prelado, los misioneros tenían que! 
anunciarles el Evangelio en portugués 38, i 

A diferencia del avance en las estructuras eclesiásticas de las colonias 
españolas, en Brasil el desarrollo de la Iglesia institucional fue lento. Los 


36 Pablo Richard (ed.), Raíces dela historia de la teología en América Latina. CEHILA-DEL, San José, 1931, 


ágs. 435. 

5 William Y. Bangert, Historia de la Compañía de Jesús. Sal Terrae, Santander, 1981, págs. 539. 

36 José Oscar Beozzo, “La evangelización y su historia latinoamericana”, en Separala de Medellín; 
vol. IV, Nos. 15-16 (sepúembre-diciembre, 1978), pág. 340. 
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jesuitas intentaron el establecimiento de reducciones. En 1552, Diego Alvares 
fundó la primera reducción en Bahia. Como el obispo Sardinha era contrario 
al proyecto de las reducciones, el padre Nóbrega escogió un lugar apropiado 
para el establecimiento de una reducción a las orillas del río Tieté, y convenció 
a los indios para que se trasladaran a aquel lugar. Esto dio origen a la que 
luego sería la ciudad de Sáo Paulo. Desde 1553, con la creación de la provincia 
jesuita de Brasil, los jesuitas mantuvieron su independencia del obispo 39. 
Según José Oscar Beozzo: 


» 
Los obispos desempeftaron un papel menor y apagado en toda la historia de 
la implantación de la fe en Brasil, la que se ve por el simple hecho de que 
hasta 1675 apenas hubo un soto obispo, el de Bahia, y muchas veces ninguno, 
por causa de las vacantes largas de la sede episcopal, por muerte o renuncia 
de sus prelados 10. 


2.9. Apuntes finales 


La breve información general que hemos aportado sobre el primer período 
de la evangelización de América Latina y el Caribe, pone de manifiesto algunos 
aspectos y circunstancias que caracterizan el tipo de Iglesia que se impuso en 
las nuevas tierras conquistadas. El resquebrajamiento y la desarticulación del 
mundo social, político, económico y religioso del indio, será la realidad con la 
que se confrontarán los misioneros en su gran tarea evangelizadora. Sin 
embargo, no todos los misioneros comprendieron el mundo religioso de los : 
indios. De acuerdo con Hans-Júrgen Prien: 


...se condenó todo lo indio en bloque como obra diabólica, con lo que en la 
práctica se destituía a los indios de su identidad y se les degradaba a seres de 
segunda clase, cuya humanidad dependía, según el juicio de los conquistado- 
res, del grado en que hubieran adquirido la religión y civilización ibérica 41, 


Este mundo indígena, compuesto de “elementos desintegrados y 
dispersos”, dificultará grandemente la verdadera catequesis y la eficaz 
evangelización. Igual situación ocurrirá con la irrupción del negro, explotado 
y desarraigado de Africa. A esta ruda realidad, producto de la conquista, se 
opusieron ciertos misioneros que se percataron de que la cnuz y la espada no 
podían ir juntas, si en verdad se deseaba una auténtica evangelización. Así 
surgió la comunidad profética de los dominicos del Caribe. La egregia figura 
de fray Bartolomé de Las Casas, defensor de los indios y de los negros, se 
convertirá en la voz de los que la conquista europea había silenciado. De esa 
manera, una pléyade de misioneros, dominicos, franciscanos, agustinos, 
mercedarios y jesuitas, se ubicó en un horizonte evangelizador muy distinto al 


39 Han Júrgen Prien, La historia del cristianismo en América Latina. Ediciones Sígueme, Salamanca, 
1985, pág. 210 

40 ]. O, Beozzo, op. cit., pág. 340. 

41 Prien, op. cit, pág, 70. 
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que promovían las coronas de España y Portugal, ligadas al sistema del Real 
Patronato. Dos proyectos de evangelización se encontraron en pugna. Por un 
lado, el de la corona, con hombres ilustres que legitimaban el imperialismo y 
la guerra contra el indio, como en el caso de Juan Ginés de Sepúlveda, quien 
apoyándose en Aristóteles, defendía la inferioridad de los indios y favorecía 
que fueran gobernados por los españoles, y, por otro lado, la evangelización 
llevada a cabo por cierto número de religiosos, que fue diferente. El proyecto 
evangelizador de Las Casas consistía en establecer “pueblos de indios libres” 
en la costa de Paria a Cumaná, en Venezuela, y en la Verapaz, en Guatemala. 
Las Casas favorecía un ambiente, una disposición de libertad, como condición 
indispensable para la predicación del Evangelio, y defendía un sistema de 
comunidad en el que se posibilitaran la predicación y el crecimiento espiritual. 
Según Las Casas: 


Cristo concedió a los apóstoles solamente la licencia y autoridad de preciar el 
evangelio a los que voluntariamente quisieron oírlo, pero no la de forzar o 
inferir alguna molestia o desagrado a lo que no quisieren escucharlo 42, 


No obstante, el modelo de catequesis, de evangelización pacífica y de 
inculturación promovido por los dominicos y otras órdenes religiosas, 
sucumbió ante cl proyecto evangelizador de la corona, que convertiría a las 
Indias en una cristiandad colonial. La Iglesia que nació de este modelo de 
cristiandad, unido al sistema del Patronato Regio, dejaría una profunda huella 
en el cristianismo latinoamericano y caribeño. Se desarrolló una cristiandad 
periférica y dependiente de la Iglesia europea, si bien es cierto que también se 
desarrolló un florcciente catolicismo popular. La Iglesia institucional en 
América Latina y el Caribe sentó sus bases económicas en la explotación de los 
indios en las minas y el cultivo de la tierra trabajada con mano de obra esclava, 
principalmente por negros de origen africano. 

Durante el período histórico que estamos describiendo no existía un clero, 
nisecular ni regular, propiamente indígena o negro. Sólo podían ser ordenados 
en América los españoles, portugueses o criollos blancos. En 1550, el franciscano 
Jacobo Daciano advertía a su propia orden que aún la Iglesia mexicana no se 
había establecido en la forma debida, porque no se disponía de ningún sacerdote 
indígena. 

Pero no todo fue negativo en la conquista y evangelización del Nuevo 
Mundo. Junto a conquistadores crueles e injustos también llegaron buenos 
cristianos, hombres y mujeres de recta conciencia que hicieron de América su 
segunda patria. En menos de un siglo se llevó a cabo un abarcador desarrollo 
deasentamiento y población, que dio origen a una nueva cultura y civilización. 
Proceso renovador que cambió la concepción política del mundo que hasta 
entonces se tenía. La intervención de los religiosos en la organización de las 
ciudades hispanoamericanas y lusitanas fue de capital importancia. 


€ Gtado en el trabajo de Jesús Angel Barreda, “Primera anunciación y bautismo en la obra de 
Bartolomé de Las Casas”, en Ciencia Tomista No. 379 (mayo-agosto, 1989), pág. 303. 
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La rica polémica desencadenada entre teólogos y juristas en torno a la 
justicia de la conquista “constituye una de las páginas más gloriosas de la vida 
espiritual de la edad moderna”. Sobre el particular, señala Lewis Hanke: 


Otras potencias que tuvieron colonias en el Nuevo Mundo no se preocuparon 
grandemente por las cuestiones teóricas. No surgió ningún protector de Jos 
indios en las colonias inglesas o francesas de América. Los puritanos 
consideraban a los indios como unos malditos salvajes a los que era justo 
destruir o esclavizar Y, s 


La primera etapa del complejo proceso histórico de la evangelización cn 
América Latina y el Caribe tiene sus luces y sombras. Es una historia de gran 
densidad y envergadura, cuyo desarrollo continúa hasta nuestros días. El 
cristianismo latinoamericano y caribeño es heredero de este pasado; al estu- 
diarlo con visión crítica nos debemos colocar en perspectiva para no repetir 
errores de antaño, sino contribuir a girar la rueda de la historia desde la 
opción preferencial por los pobres en dirección hacia la construcción del Reino 
de Dios y su justicia. 


4% Lewis Hanke, The struggle for justice in the Spanish Conquest of America. Philadelphia, 1949. Traducción 
al castellano: Buenos Aires, 1949, pág. 18. 


94 


Capítulo HI 


La organización de la Iglesia 


Johannes Meier * 


Descendí entonces a tierra y levanté una gran cruz, a la entrada del puerto, en 
una elevación situada al oeste y bien visible, para hacer saber que esa tierra 
pertenece a Vuestra Alteza, y en verdad, en señal de Jesucristo, nuestro Señor, 
y para la honra de toda la Cristiandad 1. 


Esa observación en el libro de a bordo de Cristóbal Colón —fechada el 12 
de diciembre de 1492, y localizada en la costa norte de Haití, frente a la isla de 
las Cáscaras de Tortuga—, hace ver la ligazón estrecha de la pretensión 
política de la corona española sobre las regiones nuevas descubiertas con la 
dimensión religiosa, la cruz es el símbolo de aquella unidad político-rcligiosa 
quelos reyes católicos se esforzaban por obtener en sus reinos, ante el abandono 
de una tolerancia mayor anterior debido a la introducción de la Inquisición 


*Sacerdote católico, nació en Alemania en 1948. Doctor en histaria (Wiúirzburg), profesor de historia 
en la Universidad de Wúrzburg y de Bochum. Autor de: “Die Anfánge der Kirche auf den 
Karibischen inseln (1511-1522) bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts”, en Neue Zeitschrift fur 
Missionswissenschaft (Inmmensee), 1991; Der priesterliche Dienst nach Joanmes Gropper (1503-1559). 
Aschendortf, Minster, 1977, 


YKolumbrs, Christoph, Bordbuch-Briefe-Berichte-Dolumente, editado por Jacob, Ernst G.Sammlung 
Dietrich 127, Bremen, 1957, 133. 
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(1480) y la expulsión de los judíos (1492), y más tarde también de los moros 
(1502) *. La cruz erguida por Colón simbolizaba asimismo, como era com- 
prensible para el descubridor, la futura cristianización de los indígenas, por lo 
que se debía hacer de ellos súbditos disciplinados de los reyes católicos; no 
existía, sin embargo, siquiera una prueba de que fines religiosos o intenciones 
evangelizadoras subyacían primariamente a su viaje. La idea de misión 
aparecía, no obstante, de manera expresa en aquellos cinco edictos papales 
por los cuales se confirmó en 1493 la posesión de las tierras descubiertas por 
Colón por parte de los monarcas españoles ?. 

Esas bulas fueron pedidas por el rey Fernando y por la reina Isabel 
cuando Colón, al volver a Europa, llevado por la influencia de los vientos, 
necesitó entrar en el puerto de Lisboa y, de este modo, el rey Juan II fue el 
primero en tomar conocimiento de las nuevas regiones descubiertas, que 
luego reclamó para sí apelando al Tratado de Alcácovas (1479). Para asegurarse 
contra él, los reyes católicos buscaron por medio de su embajador en Roma 
una rápida confirmación del papa Alejandro VI para sus pretensiones, a lo 
que les estaba obligado de muchas formas como valenciano de nacimiento, y 
se valieron de los mismos medios que había usado la corona portuguesa para 
confirmar su dominio sobre costas africanas e islas del Atlántico. El contenido 
principal de las bulas de Alejandro VI es el reconocimiento de los derechos de 
posesión por la corona de Castilla de las islas y continentes descubiertos por 
Colón, y las situadas más allá de una línea de cien millas al oeste de las Azores 
y de Cabo Verde, así como las tierras aún a ser descubiertas; este reconocimiento 
es hecho apelando a las intenciones misioneras de los reyes católicos en 
aquellas regiones; e igualmente queda prohibido a otras “personas de cualquier 
dignidad que sean... bajo la pena de excomunión”, enviar expediciones a esas 
regiones. 

Ñ En la bula Piis fidelium del 28 de junio de 1493, el papa nombró al padre 
Bernardo Boy] como vicario apostólico de las nuevas regiones descubiertas en : 
las Indias Occidentales. Boy] debía predicar la palabra de Dios en esas tierras . 
personalmente y con la ayuda de otros sacerdotes, para llevar a los allí nacidos ¡ 
a la religión cristiana y a andar según los mandamientos de Dios. Boyl había | 
pertenecido originariamente a la abadía benedictina catalana de Montserrat, ¡ 
sin embargo en 1492 había pasado a la orden menor de San Francisco de 
Paula, y conoció al fundador de la orden de manera ocasional en un viaje por 
servicios diplomáticos. Con base en la nominación del papa, Boyl tomó parte 
con otros doce “eclesiásticos”, sacerdotes de diversas órdenes, en el segundo 


2Jedin, Hubert, “Weltmission und Kolonialismus”, en Seeculunt9 (1958), 393-404, aquí 394; Konetzke, 
Richard, “Forschungsprobleme zur Geschichte der Religion und ihrer Bedeutung in den 
Kolonisationen Amerikas”, en Saeculum 10 (1959), 82-101, aquí 97-100. 

3Setrata ahí delossiguientes documentos: a) el breve intercaetera del 3demayo de 1493, en Giménez 
Fernández, Manuel, "Nuevas consideraciones sobre la historia y elsentido delas letras alejandrinas 
de 1493 referentes a las Indias”, en Anuario de Estudios Americanos 1 (1944), 171-429, aquí 205-207 y 
341-369; b) la bula [ner cactera del 4 de mayo resp. 28 de junio de 1493, en Ibid,, 209-212 y 341-369; 
<a bula Piis fidelium dol 25 de junio de 1493, en Jbi4., 207-209 y 371-379; d) el breve Eximiae devotionis 
sinceritas del 3 de junio de 1493, prefechada el 3 de mayo del mismo año, en Jbid.,212s y 341-379;€) 
la bula Dudur si quidem omnes del 26 de setiembre de 1493, en Ibid, 213-215 y 381-387. 
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viaje de Colón, en el cual éste partió el 25 de setiembre de 1493 para las Indias 
Occidentales con 17 navíos y 1500 hombres de tripulación en total 4, La 
expedición entró en Haití a finales de noviembre de ese mismo año, y algunas 
semanas más tarde Colón fundó la primera ciudad española en el Nuevo 
Mundo, “La Isabela”. 


En el día en que celebramos la fiesta de los Tres Reyes Magos, el 16 de enero 
de 1494, fue celebrada la santa misa ahf según nuestra costumbre, celebrando 
trece sacerdotes, se podría decir, en otro mundo, lejos de toda civilización y 
religión 5. 


A ese acto solemne no siguió ninguna actividad bendecida de misión del 
grupo. De inmediato surgieron entre los colonos rifas e intrigas en las que el 
mismo Boyl se enredó. Luego de que se enojó con Colón, Boy] se volvió a 
España a finales de 1494, donde el 16 de febrero fue exonerado de su cargo 
mediante un rescripto de los reyes católicos. Con excepción de tres hermanos 
legos, los otros miembros del grupo también regresaron a España en 1494-95. 
Boyl se dedicó a otras tareas, no habiendo sido nombrado un sucesor, y no se 
emprendieron nuevos esfuerzos misioneros en la continuación de los viajes a 
las Indias Occidentales. En verdad, los reyes católicos encarccieron a Colón en 
suescrito antes de su tercera travesía a América, cuán importante era que “los 
naturales de las dichas Indias... se conviertan a nuestra santa fe católica” €, y 
dieron asimismo la orientación de que 


..viajen para las dichas Indias algunos religiosos y clérigos... para que 
administren los santos sacramentos a los que allá estuvieren, y procuren 
convertir... a los dichos indios ?. 


No obstante, parece que no había a bordo ningún sacerdote cuando el 
almirante partió el 30 de mayo de 1498 por tercera vez para las Indias 
Occidentales, De acuerdo con Las Casas, con ocasión de la llegada a América 
serezó y fue cantada la “Salve Regina”, pero no se celebró misa $. 

Con la destitución de Colón como virrey (1500) y el establecimiento de un 
gobernador, directamente dependiente de la corona, Francisco de Bobadilla 
(1500-1502) y después Nicolás de Obando (1502-1508), ésta realizó la ruptura 
conceptual para la colonización por asentamientos coloniales. Y con esa política, 
se renovó su interés por la misión; los habitantes de sus nuevas posesiones en 
ultramar debían ser insertos en la “cristiandad” española. Por eso, en adelante 


AFita, Fidel, “Fray Bernal Buyl y Cristóbal Colón. Nueva colección de cartas reales, enriquecida con 
glgunas inéditas”, en Boletín de la Real Academia de la Historia (Madrid) 19 (1891), 173-239. 

5 Anghiera, Peter Martyr, Acht Dekaden ber die Neue Welt. Traducido, introducido y anotado por 
Hans Klingethofer, vols. 1-11, Texte zur Forschung 5 u. 6, Darmstadt, 1972 y 1975, aquí Primera 
Década 11 11 (46). 

$ “Real cédula” (23. IV. 1497), en Colección de documentos inéditos relativos al descubrimiento, conquista 
y organización [colonización de las antiguas posesiones españoles de América y Oceanía, sacados de los 
Archivos del Reino, y muy especialmente del de Indias (=CDIA), 1-42. Madrid, 1864-1884, aquí 38, 358- 
364, la cita: 359. 

? “Real cédula” (sin fecha, de 1497), en CDIA 30, 457-464, aquí 462. 

3 Casas, Bartolomé de Las, “Historia de las Indias”, en Obras escogidas, 1-11, ed. por Juan Pérez de 
Tudela Bueso. Biblioteca de Autores Españoles 95-96. Madrid, 1957 y 1961, aquí L 131 (95, 352). 
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los reyes tomarían rumbo a la meta de la construcción de una organización 
eclesial en las Indias Occidentales. Previendo los altos costos que les significaría 


la empresa, los reyes lograron llevar al papa Alejandro VI a la publicación de . 


la bula Exímiae devotionis sinceritas del 16 de noviembre de 1501, por la que el 


papa entregó a la corona los diezmos eclesiásticos de las tierras e islas : 
descubiertas, a cambio de la obligación de fundar y dotar suficientemente * 


iglesias locales ?, 


Tras esa concesión, la corona se empeñó en erigir las primeras diócesis en ; 


América. Esto le fue concedide por el nuevo papa Julio II, por medio dela bula * 


Utius fulciti praesidio del 15 de noviembre de 1504. Para “La Española” fueron 
previstos tres obispados, el arzobispado de Yaguata (Santo Domingo), y los 


obispados sufragáneos de Magua (Concepción de la Vega) y Baynua (Lares de ' 
Guahaba) 1%, La reina Isabel no vivió para ver la concretización de ese ¡ 


acontecimiento, dado que falleció el 26 de noviembre de 1504. Después de su 


muerte, se aplazó el caso. No fue sino el 20 de marzo de 1505, que el embajador ; 
en Roma, Francisco Rojas, comunicó la preparación de la bula, la cual fue . 
enviada a España el 8 de junio. El texto de la bula resultó insatisfactorio para el | 


rey Fernando, toda vez que no tenía en cuenta su pretensión de patronato. El 
13 de setiembre del mismo año, escribió en este sentido al embajador Rojas. 
Deseaba para los nuevos obispados el patronato de la corona, con la misma 
amplitud que en el reino de Granada; mientras eso no fuese garantizado, no 
entregaría los documentos de nominación a los obispos nombrados para las 
nuevas diócesis. 

En los meses siguientes ocurrió poca cosa con referencia a América, por 
cuanto el rey Fernando abdicó; el gobierno quedó en manos de su yerno 
Felipe, el Bello, quien, sin embargo, murió el 25 de setiembre de 1506. De 
nuevo en Castilla, el rey Fernando anunció el 21 de octubre de 1507 al go- 
bernador Nicolás de Obando en “La Española”, que pronto contaría con la 
preparación de las bulas reelaboradas en su sentido por Roma, de tal suerte 
que se deberían hacer los preparativos en la isla para la llegada de los obis- 
pos 11. En otro escrito del 30 de abril de 1508, dice una vez más que se esperaba 
la preparación de las bulas; al mismo tiempo, el rey daba a conocer que había 
encargado a la “Casa de la Contratación” en Sevilla el envío de arquitectos 
capaces a Santo Domingo, quienes deberían cuidar de erigir iglesias “de obra 
durable”, y eso “a costa de los diezmos y de las primicias de esa ista” 12, 
Finalmente, el 28 de julio de 1508 el papa Julio 11 publicó la bula Universalis 
ecclesiae regimen, concediendo a los reyes de Castilla y de León el 


.. jus patronatus et praesentandi personas idoneas ad... quascumque 
Metropolitanas ac Cathedrales Ecclesias et monasteria ac dignitates... ac 


2 Hernáez, Francisco J., Colección de bulas, breves y otros documentos relativos a la Iglesía de América y 
Filipinas, vols. I-11, Bruselas, 1879, aquí I, 205. 

10 Colección de documentos inéditos relativos al descubrimiento, conquista y organización de las antiguas 
posesiones españolas de ultramar. Segunda serie, publicada por la Real Academia de la Historia 
(CDIU), 1-25. Madrid, 1885-1932, aquí 5, 86-91. 

Y Shields, William E., King and Church. The Rise and Fall of the Patronato Real”, en Jesuit Studies 
(Chicago), 1961, 105-107, 

12 Fita, Fidel, "Primeros años del episcopado en América”, en Boletín de la Academia de la Histaria 
(Madrid) 20 (1892), 261-300. 
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quaecumgque alía beneficia ecclesiastica et pia loca in dictis insulis et locis pro 
tempore vacantia 19, 


De este modo se cumplieron los deseos del rey Fernando. A él, y a sus 
sucesores, le fue reconocido el patronato en su totalidad sobre la Iglesia que 
debía surgir en las Indias, o sea, €l podía hacer propuestas de nominación para 
todas las dignidades y cargos espirituales en América, determinar la erección 
y la limitación de las diócesis, e influir en la designación de los menores cargos 
eclesiásticos por los ordinarios locales, sumisos a él. 

El rey Fernando trabajó en adelante con energía para fundar obispados 
funcionales en las Indias Occidentales. El 3 de mayo de 1509 ordenó al nuevo 
gobernador de La Española, Diego Colón, tratar con especial solicitud “las 
cosas del servicio de Dios, Nuestro Señor” 1%. El 14 de agosto de 1509 pidió con 
vehemencia a la Casa de la Contratación de Sevilla que le enviase el “mapa de 
la división de los obispados de las Yndias”, del cual Diego Colón le hablaba en 
una carta 15. A su embajador en Roma, el 13 de setiembre le comunicó nuevas 
órdenes respecto a la limitación de las diócesis occidentales. 

Un parecer sin fecha, probablemente de 1510, aboga porque, en vista de la 
poca población y la prosperidad económica apenas sufrible de La Española, se 
establezca sólo una sede episcopal en la isla, y eso en Santo Domingo (Yaguata); 
las otras dos, previstas desde 1504, de Magua en Concepción de la Vega y 
Bayna en Lares de Guahaba, debían ser disueltas. Asimismo, Yaguata no 
debería ser arzobispado, sino obispado sufragáneo de la provincia eclesiástica 
de Sevilla 16. Este plan tenía la dificultad de que la Santa Sede ya había, en 
1504, nominado obispos para las tres diócesis previstas, si bien éstos todavía 
no habían sido consagrados y continuaban morando en España. No obstante 
fue retomada la idea de no crear ninguna provincia eclesiástica en las Indias 
Occidentales, sino someter los nuevos obispados a Sevilla. La conquista de 
Puerto Rico, lograda en los años 1508/9, llevó a la idea de pasar a esa isla una 
de las tres sedes episcopales previstas. Fue así como en la bula Romanus Pontifex 
del 8 de agosto de 1511, fue dada a conocer la anulación de las diócesis 
erigidas en 1504 —Yaguata, Magua y Bayna—, y se hizo la elevación de Santo 
Domingo, Concepción de la Vega y San Juan a obispados 1”, Con la consagración 
de los obispos nominados desde 1504, Francisco García de Padilla, Pedro 
Suárez de Deza y Alonso Manso, cuya “capitulación” fue hecha delante del 
rey Fernando en Burgos, y con la constitución canónica de sus diócesis, las 
primeras estructuras eclesiales en la América española fueron creadas en el 
transcurso de 1512 18, 

Pese a que los inicios de la Iglesia en América fueron configurados casi 
por entero según sus previsiones, la corona no cesó en sus empeños por 
extender más su control sobre ella. Ya el 26 de julio de 1513, el rey Fernando 


* CHIA 34, 25-29, aquí 28. 

MEDIA 23, 290-309, aquí 290, 

Fita, “Priuneros años...”, op cit,, 285, 

V Ipid., 292-294. 

Y ibid, 295-300; CDÍA 34, 29-35, 

M Loughran, Elizabeth Ward, “The first episcopal sees in Spanish America”, en The Hispanic 
American Review 10 (1930), 167-187, aquí 177-180 y 184-187. 
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escribió a su embajador junto a la Santa Sede, Jerónimo de Vich, para que 
presentase al papa el interés de erigir un patriarcado para las regiones 
ultramarinas. Para este cargo el rey tenía en mente a Juan Rodríguez de 
Fonseca, obispo de Palencia, quien desde tiempo atrás le fuera un apoyo 
indispensable como cuasi-ministro para asuntos americanos 1?, Sin embargo, 
Roma no acogió la tentativa; recién en 1524 el papa Clemente VII tuvo por 
bien conceder al arzobispo de Granada, Antonio de Rojas, el título de patriarca 
honoris causa, esto es, sin ejercicio real del cargo 0, 

Mientras, después de la muerte del rey Fernando y de la regencia interina 
del cardenal Jiménez de Cisneros, el joven sucesor al trono, Carlos, llegó al 
cargo. Su fuerte y profunda conciencia religiosa de la misión, lo llevó en el 
transcurso de los años a intervenir de manera aún más directa en los asuntos 
de la Iglesia en América, de lo que ya antes era usual. Desarrolló para eso el 
“Consejo Real y Supremo de las Indias”, cuyos inicios se remontan al obispo 
Rodríguez de Fonseca. Desde 1519 el gremio funcionaba como departamento 
independiente del “Consejo Real de Castilla”, y el 1% de agosto de 1524 fue, 
con base en nuevos estatutos, elevado a la cuarta autoridad central del consejo 
—junto a los consejos para Castilla, Aragón y Navarra—-; el primer presidente 
de esta institución, a la cual pertenecían juristas de fama, fue el confesor del 
rey, el obispo dominico García de Loaisa. En la práctica, el Consejo de Indias 
supo colocarse debajo de toda ligazón entre la curia romana y la Iglesia en 
América, y controlar de forma estricta toda la correspondencia del episcopado 
hispanoamericano y del restante personal de la Iglesia; los estatutos del Consejo 
de Indias, reelaborados varias veces (1542, 1571, 1636 y 1681), regulaban hasta 
los pormenores de todos los problemas concebibles que podían surgir en la 
Iglesia, o entre el Estado y la Iglesia, en el Nuevo Mundo ?!. Cuando, de hecho, 
de manera ocasional ocurría un contacto directo entre Roma y la Iglesia en la 
América española, como en el caso de la transmisión de la célebre bula del 
papa Paulo IIL, Sublimes Deus (1537), causaba en la corte española y en las filas 
del Consejo de Indias considerables enojos, porque se veía en eso una violación 
de las costumbres del derecho de patronato. 

En aquellos años predominaba incluso el esfuerzo de unir, mediante 
unión personal, el más alto poder civil y el espiritual en América. Así, en 1527 
se nominó a Sebastián Ramírez de Fuenleal para obispo de Santo Domingo, y 
poco después para presidente de la Audiencia local. Cuando en 1531 fue 
transferido a la Audiencia de México, permaneció como obispo de Santo 
Domingo, por lo que hizo al provisor Francisco de Mendoza ejercer el encargo 
pastoral; por supuesto, valía que el provisor tenía que dar cuentas al nuevo 
presidente de la Audiencia de Santo Domingo, Alonso de Fuenmayor 
(nombrado en 1533), quien también era sacerdote. En 1538, después de la 
designación de Fuenleal como obispo de Tuy, fue igualmente obispo de Santo 


19 CDIU 15, 43-49; Shields, op. cit., 127-130. 

20 Hernáez, op. cit., IL, 6, 

2Scháfer, Ernesto, El Consejo Real y Supremo delas Indias. Su historia, organización y labor admintstratioe 
hasta la terminación de la Casa de Austria. Tomo 1: Historia y organización del Consejo y de la Casa de le 
Contratación de las Indias. Tomo 11: La labor del Consejo de Indwasen la administración colonial. Sevilla, 1935 
y 1947, aquí I, 265 y 33-70; Borges Morán, Pedro, “La Santa Sede y América en el siglo XVI”, en 
Estudios Americanos 21 (1961), 141-168, aquí 148-152. 
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Domingo 22. Esta idea de unir en una sola persona el cargo civil y el espiritual 
fue abandonada luego de algún tiempo, dado que encontró poca acogida en 
Carlos V. 

En vista de que la “conquista” avanzó con rapidez en los años veinte y 
treinta, el Consejo de Indías se vio frente a la tarea de dotar a las inmensas 
regiones no sólo de estructuras estatales, sino también eclesiásticas. Con ad- 
mirable prisa fueron erigidas nuevas y numerosas diócesis; a las primeras 
fundaciones en La Española y Puerto Rico, siguieron hasta 1540 otras catorce 
enel Caribe, México, América Central y Cuzco, donde surgió el primer obispado 
sudamericano. De 1540 a 1570 fueron creados once obispados más, ahora de 
manera predominante en Sudamérica, y finalmente siguieron otros siete hasta 
1620, cuando con la erección de los obispados de Durango, en el norte de 
México, y de Buenos Aires en la desembocadura del Río de la Plata, la 
organización eclesiástica de la América española encontró su configuración 
hasta el siglo XVIII. Cada una de esas diocesis recibió una “bula de erección” 
papal, cuyo contenido en gran medida fue predeterminado por el Consejo de 
indias, lo que más tarde llevó al jurista de la corona, Solórzano, a la tesis de 
que la formulación de los documentos de erección de los obispados cabría al 
rey como parte de su derecho de patronato 2. Los límites de las nuevas diócesis 
eran descritos de forma bastante vaga en los primeros decenios. En las leyes 
de Indias son establecidas dos indicaciones de límites: 


1) un radio de quince “leguas” alderredor de la eventual sede episcopal; 
2) la mitad del camino que media entre las dos sedes episcopales *4, 


Unicamente después de 1570 se volvió usual definir con más exactitud los 
límites de las diócesis; eso ocurrió por primera vez en la erección de los 
obispados peruanos de Arequipa y Trujillo, en 1577 2, En la misma época, en 
el Caribe fue decidida una vieja contienda acerca de la jurisdicción sobre la 
isla de Jamaica entre los obispados de Santo Domingo y Santiago de Cuba, en 
favor de éste 26, 

Hasta 1546, todas las diócesis americanas estuvieron sujetas al arzobispado 
de Sevilla. Ya en 1536 el Consejo de Indias había propuesto que el emperador 
pidiese al papa la erección de dos arquidiócesis (Santo Domingo y México), 
por cuanto la larga distancia de la sede metropolitana de Sevilla perjudicaba 
enormemente la dirección de la Iglesia en el Nuevo Mundo, pero Carlos V no 
lo hizo de inmediato. Un requerimiento del Consejo de la ciudad de México, 
así como el viaje del obispo de Santo Domingo, Alonso de Fuenmayor, a 


R Real cédula (a Fuenmayor, 26. X. 1536): Archivo General de Indias, Sevilla, Santo Domingo 868, G 
La.ó6r/v. 

Asolórzano y Pereira, Juan de, Política indiana. Estudio preliminar por Miguel A. Ochoa Brun. 
Biblioteca de Autores Españoles 252-256. Madrid, 1972, aquí libro l, Ut. VII n. 1 (254, 42). 
MRecopilación de leyes de los Reynos delas Indias (=Recopilación). Prólogo por Ramón Menéndez Pidal, 
estudio preliminar de Juan Manzano. Tomos L1V. Madrid, 1973, aquí bro 1, tít, VII, ley 3 (1 s. 31 


1/3 

20, Adriaan C. van, “Comparing colonial bishoprics in Spanish South America”, en Boletín de 
Estudios Latinoamericanos y del Caribe 24 (1978), 27-66, aquí 33. 

l6 Delany, Francis X., A history of the catholic church in jamaica B. W. I. 1494 to 1929. New York, 1930, 
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España, dieron nuevos estímulos al asunto en 1544 2, De hecho, el 20 de junio 
de 1545 fue enviado de Valladolid un escrito imperial al embajador español 
ante la Santa Sede para que se empeñase ante la curia romana en la creación de 
tres arzobispados en la América española. El consistorio cardenalicio accedió 
a la petición de la corona española, y de este modo, por medio de la bula Super 
universas orbis ecclesias del papa Paulo IL el 12 de febrero de 1546 fueron 
elevadas a la categoría de iglesias metropolitanas las catedrales de Santo 
Domingo, México y Lima 2%, La organización de los obispados sufragáneos 
ocurrió, en el caso de Santo Domingo, según un criterio marítimo; le fueron 
sujetos los obispados de las islas vecinas de Puerto Rico y Cuba, lo mismo que 
las ciudades costeras de Coro, Santa Marta, Cartagena y Trujillo. México 
recibió Puebla, Michoacán, Oaxaca, Chiapas y Guatemala. Las mayores 
distancias ocurrieron en la provincia eclesiástica de Lima; ésta se extendía 
desde Nicaragua, pasando por Panamá y Quito, hasta Cuzco 2?. El cardenal 
García de Loaisa, por muchos años arzobispo de Sevilla y presidente del 
Consejo de Indias, todavía vio la independencia de la jerarquía americana; él 
mismo fue nombrado Inquisidor General el 18 de febrero de 1546, pero murió 
el 22 de abril de ese año, 

De las cuatro diócesis situadas en el continente, sólo la de Venezuela, cuya 
sede episcopal fue trasladada en 1637 de Coro a Caracas, permaneció dura- 
deramente en la provincia eclesiástica de Santo Domingo. Santa Marta fue 
disuelta en 1562 cuando en el llano sur, donde el nuevo punto fuerte de 
colonización aconteció, fue erigido el obispado de Santa Fe de Bogotá, que en 
1564 fue elevado a arzobispado. La cuarta provincia eclesiástica de América 
recibió como diócesis sufragáneas los obispados de Cartagena, Popayán y 
Santa Marta, ésta erigida en 1577 *1, 

En 1565 empezó la colonización de las Filipinas. Era de antemano claro 
que las islas ofrecían poco estímulo económico; no obstante, en el campo 
religioso se evidenció muy efectiva la presencia española en la región; surgió 
la “quasitheocratic nature of the spanish regime” *%. La primera sede episco- 
pal, Manila, fue erigida en 1579, y elevada en 1595 a la a de arquidiócesis 
con las diócesis sufragáneas de Nueva Segovia, Nueva Cáceres y Nombre de 
Jesús, en la isla de Cebú %, 

En 1609, en Charcas de la Plata (hoy Sucre) fue creada una quinta sede 
arzobispal para América Latina, que se extendía sobre la parte suroeste del 
continente y, por consiguiente, la región más o menos de los países modernos 
de Bolivia, Argentina y Paraguay %4, 


27 Escrito del 12 de junio de 1544, el día de la llegada a San Lúcar de Barrameda, al emperador: 
Archivo General de Indias, Sevilla, Santo Domingo 93, n. 12. 

28 Tobar, Balthasar de, Compendio bularia índico, tomos 1-11, editados por Manuel Gutiérrez de Arce. 
Publicaciones de la Escuela de Estudios Hispanoamericanos 82 y 167. Sovilla, 1954 y 1965, aquí l, 
275-277. 

2 Scháfer, op. cit,, 1, 201. 

% Ibid., I, 351. 

31 Pbid., 1, 207-210, 568-570, 590 £. y 594-596, 

2 Roth, Dennis Morrow, The Eriar Estates of the Philippines. Albuquerque (Nuevo México), 1977, 25, 
3 Mananzan, Mary, “A history of the church in the Philippines”, en M. D. David (ed.), Asia aná 
Christianity. Bombay, 1985, 53-66. 

A Dussel, Enrique, Historia general de la Iglesia en América Latina. 1/1: Introducción. Salamanca, 1989, * 
446-449. 
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En todas esas diócesis de la América española se formaron pronto las 
estructuras eclesiásticas locales. Además de los capítulos de las catedrales, 
que fueron erigidos por los obispos en las iglesias de las sedes, surgieron 
parroquias en la ciudad episcopal y en los lugares habitados prepon- 
derantemente por cristianos españoles, en tanto que para la población de los 
indios, que en su mayoría vivían en el espacio rural y todavía no habían sido 
cristianizados, o eran recién cristianizados, fueron instituidas estaciones 
misioneras, llamadas doctrinas, que eran confiadas casi de manera exclusiva al 
personal de las órdenes religiosas 39. Para la concesión de estos cargos 
eclesiásticos subordinados, los órganos de la administración estatal, o sea, los 
presidentes de las audiencias, los capitanes generales y los gobernadores, 
ejercían el derecho estatal del patronato; sin embargo, mientras la 
administración civil estuvo ocupada en la construcción, la Iglesia permaneció 
todavía en gran escala autónoma en esta región. Pero bajo Felipe II eso cambió. 
El rey convocó en 1568 a “Junta Magna”, una reunión que pensara en las 
consecuencias del Concilio de Trento para la Iglesia en Arnérica, y que decidió 
innumerables y fundamentales medidas de reforma; también maniobró 
apuntando a que, en el futuro, el derecho de patronato estatal se pudiese 
extender a todos los cargos eclesiásticos en América, 

Eso no coincidía con lo que pensaba el papa de entonces, Pío V, quien por 
su parte formará en la curia una congregación cardenalicia para la conversión 
de los incrédulos, buscando establecer un ligazón directa de la Santa Sede con 
las provincias eclesiásticas y regiones de misión en el Nuevo Mundo, mediante 
la erección de una nunciatura, no obstante este plan fue rechazado de manera 
terminante por la corona española 3%, El afán de la corona de extenderse e 
imponerse sobre regiones cada vez más vastas de la vida eclesial en América, 
no encontró gran resistencia en el siguiente papa, Gregorio XIII. En 
consecuencia, el 12 de junio de 1574, Felipe 11 definió el derecho de patronato 
con conceptos muy amplios: 


..ninguna persona secular ni eclesiástica, orden, convento, religión, comunidad 
de cualquier estado, condición, calidad y preerninencia que sean... por cualquier 
ocasión y causa ose entremeterse en cosa tocante a nuestro real patronazgo 37, 


Las nuevas determinaciones acerca de la presentación y nominación de 
párrocos desencadenaron al inicio, como era de esperar, calurosas protestas 
en las filas del episcopado; muchos obispos se sentían, en sus deberes más 
imaginarios, controlados y reglamentados por la administración civil. Y es 
que por largo tiempo, no todos eran tan regalistas como el obispo de Santiago 
de Cuba, Juan de Castillo, quien el 14 de junio de 1570 escribió al rey: “Y en 
estas partes tanta autoridad tienen los prelados, cuanta V. Mag, les da” 38, De 
hecho, la corona tuvo la respiración más larga; con el tiempo amainó la 


3 Recopilación, libro [, t(t. 11, ley 3 (L, 1.7 v) y ley 6 (1 f. 8.1). 

%Jedin, op. cít,, 396, 

Y Padden, Robert C., “The Ordenanza del Patronazgo 1574. An interpretative essay”, en The 
Americas 12 (1955-56), 333-354, aquí 352, 

% Archivo General de Indias, Sevilla, Santo Domingo 115, f. 245 £. 
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tempestad de la indignación, y el cambio de la praxis con la cual se ocupaban 
los encargos eclesiásticos inferiores, se vino a equilibrar. 

En el contexto de su política regalista eclesiástica, la corona dio una nueva 
arremetida para conseguir el título de patriarca de América, que desde 1524 
podía ostentar honoris causa un obispo en España, con frecuencia residiendo en 
la corte, con poder, de hecho, en el sentido de cargo supremo de la jerarquía 
hispanoamericana. Roma sólo pudo con mucho costo impedirlo, y no se 
impuso, por su parte, en su deseo de poder nominar un visitador apostólico 
para las provincias eclesiástica3 de América. El papa Sixto V tuvo que aceptar 
finalmente que también este cargo debía ser conferido por la corona. Felipe] . 
lo concedió en 1588 al arzobispo de México, monseñor Pedro Moya de Contre- 
ras 2, No obstante, la curia romana consiguió en esos años imponer la visita ad 
himina, que obligaba a los obispos de América a comparecer en Roma cada 
diez años. Pero, dado que el viaje hasta allá suponía una ausencia muy larga 
de la diócesis, la Santa Sede aceptó contentarse con que los obispos fuesen 
representados por un delegado o agente que presentara su relación acerca del 
estado de la diócesis %0, 

Para apoyar la excesiva interpretación y manipulación del derecho de 
patronato por la corona española, teólogos y juristas desarrollaron la teoría 
del vicariato del rey sobre la Iglesia de América. Del mismo modo que Cristo 
estableció al apóstol Pedro como su representante, y los papas desde entonces 
dirigen la Iglesía como vicarios de Cristo, asi también Alejandro VI, por medio 
de las bulas de 1493, confió a los reyes católicos y a sus sucesores el encargo de 
la misión de los paganos, y la fundación y ornamentación de iglesias en las 
regiones de ultramar. En consecuencia, se podía llamar al rey vicario del papa 
o también vicario de Cristo. Esa teoría, que concuerda con la autocomprensión, 
muchas veces documentada, de Felipe 11 como una especie de vice-papa para 
América (y sus otros reinos), fue formulada por primera vez en 1576 por el 
franciscano Juan de Focher. En los inicios del siglo XVII la defendieron 
igualmente otros franciscanos como Manuel Rodríguez, Juan Bautista y Luis 
de Miranda; sin embargo ella encontró su expresión más vigorosa en el jurista 
Solórzano y Pereira, miembro del Consejo de Indias, cuya obra, publicada en 
1639 bajo el título De Indiarum jure, expresó un regalismo tan fuerte de cuño 
estatal-eclesiástico, que en 1642 fue puesta por Roma en el Indice de los libros 
prohibidos *!. 

El 6 de enero de 1622, el papa Gregorio XV fundó en la curia romana una 
autoridad central para la misión, la “Sagrada Congregación de Propaganda 
Fide”. Teniendo en cuenta la creciente insatisfacción con el sistema de patronato 
español y portugués, lo mismo que las nuevas actividades coloniales de 
Francia y otros países, el papa resaltó con la medida el derecho y el deber de 
propagar la fe como tarea principal de su oficio de pastor; todas las fuerzas 
que estaban trabajando en la misión deberían, en la medida de lo posible, 


% Borges, op. cit., 165-167. 

4 Robres Lluch, Ramón-Castelli Maiques, Vicente, “La visita “Ad limina' durante el pontificado de 
Sixto V (1585-1590). Datos para una estadística general. Su cumplimiento en Iberoamérica”, en 
Anthologica Amia 7 (1959), 147-213. 

a Egaña, Antonio de, “La teoría de) regio vicariato español en Indias”, en Analecta Gregoriana 95, 
Series Facultatis Historine Ecclesiasticae, Sectio B, n. 17, Roma, 1958. 
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sujetarse a la nueva Congregación. Para lograr esto, el primer secretario de la 
Propaganda, el cardenal Francesco Ingoli (1622-49), quiso tener en Sevilla y en 
Lisboa sucursales de sus servicios. En tres grandes memoriales de 1625, 1628 y 
1644, Ingoli expuso su concepto de las misiones, en los que no ahorró duras 
críticas a las potencias del patronato Y. 

Mientras que Roma consiguió con el tiempo, en Asia y en Africa, cierto 
derecho de veto sobre la Iglesia local, fracasó en esa pretensión con referencia 
a América. El cardenal español Egidio Albornoz, comunicó a Madrid en 1636 
que en el seno de la Congregación le había sido atribuido América como 
campo de actividad, y que deseaba el apoyo de la corona para su trabajo. La 
respesta fue brusca: la corona rechazaba todo y cualquier esfuerzo curial en 
torno de la obra de las misiones; y cada vez más se resaltó la exclusiva 
competencia del Consejo de Indias para la correspondencia con el personal de 
la misión en América. Además, desde el 15 de marzo de 1629 se exigió a todos 
los obispos nombrados para América, antes de su viaje, un juramento formal 
sobre el derecho estatal del patronato%. La brusca determinación frente a la 
Congregación de la Propaganda fue mantenida por la corona y el Consejo de 
Indias durante los decenios que siguieron*, 

En el ejercicio de su derecho de patronato el Estado creó, en el transcurso 
de apenas dos siglos, reglamentaciones para todos los innumerables problemas 
que acontecían en conexión con la fundación y el desarrollo de la Iglesia en el 
Nuevo Mundo. De este modo se formó una red de mallas finas de leyes 
estatales sobre la Iglesia, que se construía, en efecto, por encima del derecho 
canónico, pero que en los pormenores lo superaba de lejos %, Este derecho 
español eclesiástico para América fue esbozado en 1680 en su concatenación 
en el libro de la Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias “$, En el prólogo 
de ese libro de derecho se dice: 


Dios, nuestro Señor, aprobó, en su infinita misericordia y bondad, darnos a 
nosotros, sin ningún mérito nuestro, una tan gran participación en la soberanía 
sobre este mundo... Más que a cualquier príncipe del mundo él nos obligó a 
tener solicitud por su servicio y por la honra de su nombre y poner todas las 
fuerzas y poder, que El nos dio, en el sentido de que El sea conocido y 
adorado en todo el mundo como verdadero Dios que El es, como Creador de 


Y Burrus, Ernest, “Un programa positivo. La actuación de Propaganda Fide en Hispanoamérica”, 
en J. Metzler (ed.), Sacrae Congregationis de Propaganda Fide memoria rerum, vol. 1/2: 1622-1700. 
Fribwgo, 1972, 648-666, aquí 6658. 

8 Recopilación, libro 1, tít. VIT, ley 1 (1, f. 30v-311). 

4 Después de la formación de la Congregación de la Propaganda, pasaron 155 años hasta que se 
erigieron en la América española dos nuevas diócesis: Mérida y Linares (1777). A ellas siguió, 
también en el pontificado de Pío VI, en 1779, Sonora. Hasta el final del dominio colonial español 
fueron fundados todavía otros seis obispados; bajo Pío VI: Cuenca (1786), La Habana (1787), Santo 
Tomásde la Guayana (1790), y bajo Pío VII: Manas(1803), Antioquia-Medellín (1804), y Salta (1806), 
la última erección episcopal de la época española. Además, en 1803 Santiago de Cuba y Caracas se 
convirtieron en arzobispados; esa categoría Guatemala ya la había obtenido en 1743. 

$ Biermann, Benno, "Das spanisch-portugiesische Patronat als Laienhilfe fúr die Mission”, en 
Specker, Johann-Búhimann, Walbert(eds.), Das Laienapostolat in des Missionen. FSJohannes Beckrnann 
SMB: Neue Zeitschrift fur Missionswissenschaft, Supplementa 10 (Schóneck-Beckenried, 1961), 161- 
179, aquí 171-173. 

% Recopilación, libro 1, tít. LXXIV (l, f. 11-125 v). 
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todo lo visible. En el deseo de así glorificar a nuestro Dios y Señor, pudimos 1 
conducir felizmente al seno de la santa Iglesia católico-romana a los in- 
numerables pueblos y naciones que habitan en las Indias Occidentales, islas y 
continente más allá del océano, y otras regiones sujetas a nuestra soberanía 4. 


La corona veía anclado su derecho de patronato sobre la Iglesia precisa- 
mente en este contexto, fundado de modo histórico-salvífico. Apoyándose en | 
la definición de Felipe II del 1* de junio de 1574, la Recopilación explica 


...que este derecho de Patrohato de las Indias, único e insolidum, siempre sea i 
reservado a Nos y a nuestra Real Corona, y no pueda salir de ella en todo ni 
en parte, y por gracia, merced, privilegio o cualquier otra disposición, que | 
Nos o los Reyes, nuestros Sucesores, hiciésemos o concediésemos, no sea 1 
visto que concedemos derecho de Patronato a persona alguna, Iglesia ni í 
Monasterio, ni perjudicarnos en el dicho nuestro derecho de Patronato. Ni 
por costumbre, prescripción, ni otro título ninguna persona y personas, 
comunidad eclesiástica ni seglar, Iglesia ni Monasterio pueden usar de derecho 
de Patronato, si no fuere la persona que en nuestro nombre y con nuestra 
autoridad y poder lo ejerciere 48, 


De esta forma, la monarquía española consiguió regular y vigilar los 
negocios de la Iglesia en América en gran escala, con exclusión del papado. 

De manera semejante que en la América española, ocurrió en Brasil —en 
su colonización y misión —. También aquí los reyes portugueses se pudieron | 
apoyar en el derecho de patronato; eso les fue concedido como grandes 
maestros de las órdenes de caballeros (Orden de Cristo, Orden de San Benito 
[de Aviz] y Orden de Santiago de la Espada) en 1522 y 1551. Con el derecho de * 
patronato se vinculaba la obligación de fomentar la evangelización y la 
organización de la Iglesia en las regiones ultramarinas, lo que también en ' 
Brasil limitó fuertemente la influencia de Roma. El “Consejo Ultramarino” 
hacía la política eclesiástica, la “Mesa de la Conciencia y Ordenes” preparaba ¡ 
las nominaciones episcopales. En 1551, Bahia recibió un obispo; el obispado ; 
estaba subordinado como diócesis sufragánea al arzobispado de Funchal en la ; 
Madeira. El obispo de Bahia, así como los obispos de la América española, fue | 
dispensado de la participación en el Concilio de Trento. 

De 1580 a 1640, la soberanía política en Portugal fue ejercida por España. 
Los obispos de Bahia fueron en esa época propuestos por el rey español y ' 
nombrados de acuerdo con el derecho de patronato. Los holandeses calvinistas, | 
que estaban en guerra contra España, ocuparon de 1630 a 1654 el nordeste de : 
Brasil; eso acarrcó que la sede episcopal de Bahia permaneciese vacante por ¡ 
tres décadas. 

Después de la expulsión de los holandeses y el tratado de paz entre ; 
España y Portugal, hubo una reorganización de las vicisitudes eclesiásticas en ¡ 
Brasil. En Olinda (Pernambuco), donde existía desde 1614 una prelatura, y en 
Rio de Janciro, se erigieron, en 1676, obispados subordinados al de Bahia, que ¡ 
se convirtió en el mismo año en arzobispado. En 1677, en Sáo Luís do Maranháo 


| 


47 Recopilación, libro l, tít. I, ley 1, £. 11). 
4 Recopilación, libro I, tít. VI, ley 1(1,£. 21 r/v). 
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fue creado otro obispado que, no obstante, dependía directamente de Lisboa. 
La organización eclesiástica se fortaleció de forma paulatina con el crecimiento 
de la población colonizadora. Así, en el siglo XVI!l fueron creados nuevos 
obispados en Bolém do Pará (1719), Mariana y Sáo Paulo (ambos en 1745), y 
además dos prelaturas, en Goiás y en Cuiabá (también en 1745). Vista en 
conjunto, la ampliación de la organización eclesiástica en Brasil ocurrió de 
manera más lenta y menos sistemática que en la América española %. 

Desde el inicio de su historia, la Iglesia en América Latina y el Caribe fue 
colocada, por medio del derecho de patronato, en estrecha ligazón con el 
Estado español y el portugués. Ella ganó con eso, por lo menos en lo que se 
refiere ala jerarquía y al clero, una imagen fenoménica en gran escala europea. 
La inculturación de la fe cristiana en los pueblos fue dificultada por eso. Esa 
hipoteca de la historia se puede percibir todavía en el presente. 


Cronología 


1493 El papa Alejandro VI confirma en cinco documentos la posesión de la corona 
española sobre las tierras encontradas por Colón. El nombra al padre Bernardo 
Boyl, vicario apostólico de esas regiones, 


1501 El papa Alejandro VI entrega a la corona española los diezmos eclesiásticos de 
esas regiones, con la obligación de fundar iglesias y dotarlas suficientemente. 


1508 El papa Julio II concede a la corona española el derecho de patronato sobre la 
Iglesia por surgir en las “Indias”. 


1511 El papa Julio II erige las primeras diócesis en las “Indias”: Santo Domingo y 
Concepción de la Vega en “La Española”, y San Juan de Puerto Rico; son 
subordinadas como obispados sufragáneos a la arquidiócesis de Sevilla. 


1524 Se forma el “Consejo Real y Supremo de las Indias” como autoridad central 
consultiva de la corona española para las cuestiones de la América española, 
inclusive para las cuestlones eclesiásticas. 


1525 En Tlaxcala surge la primera diócesis en México; su sede es transferida a Puebla 
en 1539. 


1537 Seerige en Cuzco el primer obispado de América del Sur, 


1546 Son formadas en América tres provincias eclesiásticas: Santo Domingo (con 
Concepción de la Vega, San Juan de Puerto Rico, Santiago de Cuba, Coro, Santa 
Marta, Cartagena y Trujillo (Honduras)); México (con Puebla, Michoacán, Oaxaca, 
Chiapas y Guatemala); Lima (con León (Nicaragua), Panamá, Quito y Cuzco). 


1551 Se funda en Salvador da Bahia el primer obispado de Brasil. 


1564 Como cuarta provincia eclesiástica en América surge Santa Fe de Bogotá 
(obispados sufragáneos: Cartagena, Popayán y Santa Marta). 


% Azzi, Riolando, “A instituigáo eclesiástica durante a primeira época colonial”, en Hoornaert, 
Eduardo (ed.), História de fgreja no Brasil. Ensaio de interpretagio a partir do povo, Primeira £poca (1500- 
1808): História Geral da Igreja na América Latina JI/1. Petrópolis-Sáo Paulo, Vozes-Ed. Paulinas, 1983 
Ba. ed.), 153-242. 
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1568 Felipe ll convoca la “Junta Magna”; las leyes y reformas del Concilio de Trento 
son aplicadas a la Iglesia en la América española, y se intensifica el patronato de 
la corona. 


1579 En Manila se erige el primer obispado de tas Filipinas. 


1595 Es formada la provincia eclesiástica de Manila, con los obispados sufragáneos de 
Nueva Segovia, Nueva Cáceres y Santísimo Nombre de Jesús en Cebú, 


1609 En América del Sur surge otra provincia eclesiástica: Charcas de la Plata (con 
Asunción, Santiago de Chile, Concepción, Córdoba, Santa Cruz y La Paz), 


1620 Con la erección de Durango en México y Buenos Aires, el número de obispados 
en la América española sube a 35, 


1622 El papa Gregorio XV funda la “Sagrada Congregación de Propaganda Fide” 
como autoridad eclesiástica central para la misión. El Consejo de Indias recusa 
toda injerencia de la curia romana en los negocios eclesiásticos de la América 
española. Por 155 años se interrumpe la erección de nuevas diócesis en ésta. 


1680 El derecho eclesiástico-estatal español es recopilado en el primer libro de la 
Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias. 
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Capítulo IV 


La vida cotidiana de la Iglesia 
en América Latina 
(siglo XVII y primera mitad del XVITD 


Manuel Marzal * 


Introducción 


Este capítulo presenta la vida cotidiana de los bautizados en la Iglesia de 
América Latina. El estudio de la vida cotidiana es relevante, por ser un 
complemento necesario del proceso evangelizador y del funcionamiento de la 
Iglesia institucional, estudiados en los capítulos precedentes. Tal estudio debería 
analizar todo el catolicismo colonial: es decir, la creencia en Dios, en Jesucristo, 
en la Virgen María, en los santos y en los demonios; la práctica ritual de la 
oración, los sacramentos y los sacramentales; la organización de las parroquias 


* Jesuita español residente en Perú desde 1951, maestro en antropología y doctor en filosofía. Es 
profesor del Departamento de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Católica de Perú. 
Autor de Historia de la antropología indigenista: México y Perú (Lima, PUC, 1981), La transformación 
religiosa peruana (Lima, PUC, 1983), El sincretisano iberozmericano (Lima, PUC, 1985), y Los caminas 
religiosos de los inmigrantes de la gran Lima (Lima, PUC, 1988). 
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y las cofradías, y el peculiar sentido de pertenencia de los indios y de los 
negros a una Iglesia, tan vinculada, por el régimen de patronato, al Estado 
colonial que les oprimía; y, finalmente, la práctica de los mandamientos en 
una sociedad que estaba atravesada por las contradicciones del sistema colonial, 
pero que produjo verdaderos santos en los distintos grupos sociales. Una 
prueba de lo último, aunque no sea generalizable. En el siglo XVI vivieron en 
Lima el arzobispo Toribio de Mogrovejo; el franciscano Francisco Solano y el 
dominico Juan Macías, españoles; la laica Rosa de Lima; el jesuita Francisco 
del Castillo y el mercedario Pedro de Urraca, criollos; el dorninico Martín de 
Porras, negro; y el laico Nicolás de Ayllón, indio. De todos se introdujo la 
causa de canonización, y la mayoría de ellos fueron canonizados. 

Sin embargo, no es posible recoger, en los estrechos límites de un capítulo, 
toda esa información sobre toda la América colonial española y portuguesa. 
Por eso, después de presentar mi enfoque y una tipología del catolicismo 
latinoamericano colonial, voy a hablar de la vida cotidiana del mismo, no en 
toda su amplitud, sino a partir de dos ritos, la fiesta patronal y la peregrinación, 
que pueden considerarse “hechos sociales totales” y permiten descubrir la 
experiencia religiosa fundante de la Iglesia en América Latina. Así el trabajo 
tendrá cuatro partes: 1) enfoque y precisiones, 2) tipología del catolicismo 
colonial, 3) la fiesta patronal y la peregrinación, y 4) la experiencia religiosa 
fundante. 


1. Enfoque y precisiones 


Es innegable que, para lograr una mayor comprensión de la historia, se 
deben barajar distintas perspectivas. Por eso, a una cierta visión de la historia, 
hecha desde los grupos dirigentes y centrada en los grandes acontecimientos, 
es muy útil añadir la visión de la historia desde los sectores populares y 
centrada en la “vida cotidiana”. Es lo que trata de hacer la Historia general de la 


Iglesia en América Latína de la CEHILA. En ella escribe Enrique Dussel: 


Esta sección, la más importante de esta obra, es, sin embargo, la más difícil, y 
dado el estado de las investigaciones en América Latina puede decirse que 
deberá pasar todavía mucho tiempo antes de que pueda describirse la cuestión 
adecuadamente... En la cristiandad [americana] se produce como un dualismo 
entre la institución eclesial jerárquica, que se articula con los aparatos del 
Estado en la sociedad política, y el “pueblo cristiano”... [Este] es la sociedad 
civil hegemonizada por el bloque histórico en el poder, pero al raismo tiempo 
como miembro de la iglesia. Hablar entonces de la “vida cotidiana” del 
pueblo cristiano es hablar simplemente de la vida del pueblo latinoamericano 
en la época colonial. 

Dicha vida era cristiana, al menos religiosa, en sus estructuras más profundas. 
No es solo cuestión de “espiritualidad” o de “cofradías”. Es cuestión de vida 
toda, la de cada día, en cuanto dice relación al absoluto. Y la vida de nuestro 
pueblo, el mismo pueblo amerindiano, el hispánico, criollo, esclavo, toda ella 
estaba constituida por su posición religiosa. El campo cotidiano de su vida era 
un campo religioso (1983: 561). 


Tal enfoque es asumido en este trabajo, en el que tendré presentes los 
respectivos capítulos monográficos sobre la vida cotidiana en varios autores 
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de la historia dela CEHILA (Aliaga Rojas 1987, Arellano 1985, Barnadas 1987, 
Bendaña 1985, Cardenal 1985, Martín Rivera 1984, Pacheco 1981, Picado 1985, 
y Vargas 1987). Dos precisiones previas: 

La primera es que me limito a la vida cotidiana en el campo religioso. La 
religión se toma, tanto en su dimensión objetiva de 


..sistema de creencias y prácticas rituales y éticas, que se refieren al mundo 
sagrado y que agrupan a sus adeptos en una iglesia (Durkheim), 


como en su dimensión subjetiva de 


«sistema de símbolos que produce en el creyente actitudes y motivaciones, 
profundas y duraderas, por medio de una concepción global del sentido de la 
vida, que se manifiesta como totalmente real (Geertz). 


Y no hay que olvidar que en América Latina el catolicismo de la vida 
cotidiana, por razones históricas y sociales, acabó expresándose sobre todo 
por ritos y emociones. 

La segunda precisión se refiere a los límites temporales. No hablo de la vida 
religiosa diaria de toda la colonia, sino del período comprendido por el siglo 
XVI y la primera mitad del XVIII Tal limitación no es, naturalmente, arbitraria. 
El período comienza con el siglo XVII, porque entonces se consolidó la evan- 
gelización, aunque en el siglo anterior los misioneros bautizaron a muchos 
pueblos indígenas de nuestro subcontinente y establecieron fas grandes líncas 
pastorales en los concilios provinciales (3% de Lima, 1582-83, y 3% de México, 
1585), El período termina con la primera mitad del XVIII, porque en la segunda 
mitad ya apuntan ciertos cambios bajo el influjo de la Nustración. Sobre la 
consolidación de la cristianización peruana he escrito en otro libro: 


Juzgo suficientemente probada la transformación religiosa de la población 
indígena peruana por la acción de la Iglesia hacia la segunda mútad del siglo 
XVIl. Tal transformación se da en la población del Tawantinsuyu como 
conjunto, aunque no de mismo modo, ni en todas y cada una de las etnias 
costeñas y serranas, por la aceptación de un conjunto de creencias, ritos, 
formas de organización y normas éticas de origen cristiano, sin que por ello 
muchos indios, sobre todo de la región surandina, hayan dejado de conservar 
e integrar elementos de su viejo sistema andino, para conformar un sistema 
más o menos sincrético (1983: 499). 


Acerca de México hay estudios similares y, además, los autores ya citados 
sobre la vida cotidiana en América Latina sostienen, de una u otra forma, que 
la mayoría de la población se sentía y era realmente cristiana, 


2. Tipología del catolicismo colonial 
Aunque el catolicismo colonial latinoamericano fue, y sigue siendo, bastante 
homogéneo, lo cual explica que la mayoría de los católicos del continente se 


sigan reconociendo en la síntesis de los obispos en el Documento de Puebla 
sobre la religiosidad popular (Nos. 454-456), es innegable que dicho catolicismo 
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tuvo distintas versiones en el inmenso continente, Tal diversidad se debió a 
muchos factores, entre los que pueden señalarse los métodos misionales 
empleados, la mayor o menor resistencia de la población indígena o negra, y 
el volumen de población católica trasplantada. Por eso, puede ser útil analizar 
la diversidad del catolicismo popular con una tipología de Darcy Ribeiro 
(1969). El sostiene que los actuales pueblos extra-europcos 


..pueden ser clasificados en cuatro grandes configuraciones histórico- 
culturales... suficientemente homogéneas en cuanto a sus características étnicas 
básicas y en cuanto a los problemas de desarroilo que enfrentan, 


que denomina pucblos testimonio, nuevos, trasplantados y emergentes. Al definir 
Cada tipo, dice que los primeros: 


..están constituidos por los representantes modernos de las viejas civilizaciones 
autónomas sobre las cuales se abatió la expansión curopea. El segundo grupo, 
designado como Pueblos Nuevos, está representado por los pueblos americanos 
plasmados en los últimos siglos como un subproducto de la expansión europea 
por la fusión y aculturación de matrices indígenas, negras y europeas. El 
tercero, Pueblos Trasplantados, está integrado por las naciones constituidas por 
la implantación de contingentes europeos en ultramar que mantuvieron su 
perfil étnico, su lengua y cultura originales. Por último, componen el grupo 
de Pueblos Emergentes las naciones nuevas de Africa y de Asia, cuyas 
poblaciones ascienden de un nivel tribal o de la condición de meras factorías 
coloniales, a constituir etnias nacionales (1972: 80). 


Al aplicar esta tipología a América Latina, sin duda México y Perú pueden 
catalogarse como pueblos testimonio, Brasil y Colombia como nuevos, y Argen- 
tina y Uruguay como trasplantados. Otro tanto puede docirse de sus respectivos 
catolicismos, Pero, hay que tener presente que la tipología sirve también para 
analizar las diferencias regionales dentro de cada país, que produjeron la 
colonización y la evangelización promovidas por España y Portugal. 

Es sabido que las distintas colonias españolas en América cran “reinos con 
dos repúblicas”, según la clásica fórmula de Solórzano Pereyra, es decir, una 
“república de españoles” en las ciudades, muchas de las cuales tuvicron 
pronto un cinturón de población negra esclava, y una “república de indios” en 
las comunidades, donde fue reducida la población indígena dispersa para 
asegurar su cristianización y su inserción en el sistema colonial por medio de 
los tributos y servicios personales, sobre todo la mita en las minas, que eran el 
verdadero motor de la economía colonial. Ambas repúblicas tenían cierta 
autonomía cultural y aun política, que fue la matriz donde fraguó su peculiar 
catolicismo, sin embargo no pudo mantenerse la separación total entre las dos 
repúblicas por la aparición de un creciente mestizaje (Esteva Fabregat 1988), y 
porque los españoles se fueron estableciendo en los pueblos-rcducciones, 
atrayendo por distintos medios la mano de obra indígena hacia sus haciendas. 

En la colonización lusitana, la situación fue bastante similar por sus 
ciudades-factorías de portugueses con población esclava negra o india, por las 
grandes plantaciones de esclavos negros, y por los aldeamentos indígenas. El 
mestizaje fue también un hecho cotidiano, e incluso fue promovido oficialmente 
al final del período de nuestro estudio, cuando el Marqués de Pombal quiso 
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lusitanizar los aideazmentos indígenas de Pará y Maranháo, que habían estado 
bajo el control de fos jesuitas (Moreira Neto 1988: 26). Ahora ya es posible 
presentar los cuatro tipos de religión popular latinoamericana, que corres- 
ponden a los cuatro tipos de Ribeiro, y a los que voy a denominar catolicismo 
popular sincrético, mestizo y trasplantado, y religión popular emergente: 


1) Catolicismo sincrético: es propio de las regiones del continente donde la 
evangelización, aunque produjo una verdadera transformación religiosa, 
encontró mayor resistencia por el arraigo y complejidad de las tradiciones 
religiosas indígenas, como en las altas culturas andinas y mesoamericanas, 
especialmente cn la región surandina de Perú, en el altiplano de Bolivia, y 
en la zonas mayas altas de México o Guatemala. Quizás deban incluirse 
también en este primer tipo ciertas regiones de abundante población 
negra esclava, como Haití y la costa central de Brasil, aunque la evan- 
gelización no produjo allí una verdadera transformación religiosa, sino la 
simple aceptación del bautismo y de las fiestas y cofradías de los “santos”. 
2) Catolicismo mestizo: es propio de las zonas del continente donde la 
evangelización encontró menos resistencia y donde las tradiciones 
religiosas indígenas o negras fueron, por su menor peso demográfico o 
arraigo cultural, asimiladas por el catolicismo del culto y de la catequesis, 
aunque no sin dejar su propia huella en el nuevo sistema religioso. Tal fue 
el resultado de la evangelización en muchas etnias americanas que no 
habían llegado a ser “altas culturas”, como las de Chile o Paraguay (en 
cuyas reducciones jesuíticas se dio un caso de evangelización bastante 
inculturada, que cuenta Ruiz de Montoya, 1639). También surgió un 
catolicismo mestizo en ciertas regiones donde había habido altas culturas, 
como la costa peruana o gran parte de la meseta mexicana, en las que la 
evangelización fue más eficaz o la población se hizo mestiza. Asimismo 
debe incluirse en el segundo tipo la población negra del Pacífico (México, 
Perú, Ecuador, e incluso Colombia) que no celebra sus cultos ancestrales, 
como el candomble brasileño o el vudú haitiano. 

3) Catolicismo trasplantado: es propio de las regiones del continente ocupadas 
casi exclusivamente por la población emigrante europea, ya sea de colonos 
del período colonial, ya sea de emigrantes a los países ya independizados. 
Dicha población trasplantó a su nuevo hábitat su vieja cultura, y con ella su 
propio catolicismo. Tal cosa sucedió en las primeras ciudades españolas, y 
así Santa Rosa de Lima pudo ser Santa Rosa de Sevilla, y luego en Uruguay, 
Ja mayor parte de Argentina y el sur de Brasil. No obstante debe tenerse 
presente que aquí hubo también un catolicismo trasplantado italiano o 
alemán, que se asimiló bastante a la matriz del catolicismo ibérico que 
había llegado antes. 

4) Religión popular emergente. como se vio, Ribeiro introduce en su tipología 
un cuarto tipo, aunque no le sirva para analizar la realidad cultural 
americana. En el terreno religioso sí sirve y, por eso, lo recojo. La historia 
de América Latina está llena de religiones populares emergentes. Nacen 
como cultos informales o como cultos redentores, pero siempre son parte 
del horizonte religioso en el que se desarrolla la vida cotidiana del pueblo 
cristiano. Presento ejemplos de los mundos maya y andino. Un ejemplo 
maya cs el movimiento de María Candelaria en Chiapas en 1712, al que el 
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dominico Francisco de Ximénez (1722) dedicó veinte capítulos de su 
crónica, y que yo he estudiado con base en una detallada información 
recogida en el Archivo de Indias (1985: 144-154). Gow compara, en la 
revista América Indígena (1979), en un número dedicado todo él a los mo- 
vimientos religiosos indígenas, los movimientos redentores de Chiapas en 
1712 y 1868-1870, con los de Taki Onqoy en 1565 y de Lircay (Huancavelica) 
en 1811 del Perú andino (1979: 47-80). 


Sin embargo hay asimismo no pocos ejemplos modernos, que confirman 
la existencia de una matriz latinoamericana que explica la frecuente emergencia 
de nuevas religiones. Un primer ejemplo es la “Iglesia Cruzada Católica, 
Apostólica, Evangélica y Peruana”, fundada por un brasileño, el hermano José 
Francisco da Cruz, después de haber realizado curaciones y haber predicado, 
a partir de los años sesenta, la renovación religiosa en los ríos Ucayali y 
Amazonas (Regan 1983: 2,229-246). Otro ejemplo, en México, es la organización 
dela Nueva Jerusalén, centro religioso y término de numerosas peregrinaciones, 
en el pueblo de Puruarán (Michoacán), por el cura Nabor Cárdenas a raíz de 


una supuesta aparición de la Virgen a una campesina tarasca (Del Val 1986: 


125-148). Un último ejemplo es la fundación en Penú, en 1968, por el campesino 
quechua Ezequiel Ataucusi Gamonal, quien dice haber sido arrebatado al 
cielo y ser la encarnación del Espíritu Santo, de la “Asociación Evangélica de 
la Misión Israelita del Nuevo Pacto Universal”, que ha restablecido el culto 
judio del viejo testamento y ha atraído a muchos seguidores de origen andino, 
tanto en zonas rurales como en las urbano-marginales (Marzal 1988: 342-373). 
Pero sín duda, en esta emergencia religiosa latinoamericana habrá que tener 
en cuenta no sólo las nuevas iglesias, más o menos organizadas, sino también 
los simples cultos, como los de Sarita Colonia en Perú, la Difunta Correa en 
Argentina, o María Lionza en Venezuela. 


3. La fiesta patronal y la peregrinación 


Parece cierto que, a lo largo del siglo XVII y la primera mitad del XVIII, la 
vida cotidiana de América Latina estaba marcada por la Iglesia. Con planes 
pastorales bien trazados en los concilios y sínodos, y con un número suficiente 
de curas en las parroquias y muchos religiosos en los conventos, la Iglesia 
atendía el culto y gran parte de la educación y de la beneficencia en una 
sociedad colonial bastante estable, con la cual se hallaba bien articulada por el 
patronato regio. La mayoría de la población de las ciudades ibéricas y, en 
menor escala pero también de manera significativa, la de las reducciones 
indígenas y haciendas o plantaciones, recibía el bautismo, acudía a misa con 
cierta periodicidad, cumplía con la Pascua, participaba en las fiestas y pere- 
grinaba a los santuarios de la región, y recibía la postrera bendición de la 
Iglesia en los últimos sacramentos o en los ritos fúnebres. Es cierto que en esta 
práctica religiosa había medidas de presión y sanciones canónicas (por ejemplo, 
la confesión anual era por padrón y se podía excomulgar a quienes no la 
hicieran oportunamente), muchas de las cuales estaban vigentes en España y 
Portugal, si bien se aplicaban con más facilidad a los indios y negros, por 
tratarse de una población conquistada o esclava y de “cristianos nuevos”. 
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Como ya dije, no es posible analizar toda esta vida religiosa cotidiana y 
voy a limitarme a la fiesta patronal y a la peregrinación, que a pesar de ser 
simples sacramentales, eran los dos ritos colectivos más importantes y pueden 
considerarse, con Mauss, “hechos sociales totales”, porque revelan muchos 
elementos, no sólo de la sociedad de América Latina, sino también y sobre 
todo de su espiritualidad. Creo que a través de estos dos ritos es posible 
descubrir al hombre religioso —ibérico, indio, negro, mestizo y mulato— del 
mundo colonial, que sigue presente en el corazón y en la mentalidad de 
nuestro pueblo. Para facilitar mi análisis, recuerdo qué entiendo por rito. 
Llamo así a una forma de comunicación con lo sagrado, compuesta de gestos y 
de palabras, aceptada socialmente y transmitida de generación en generación, 
que es reflejo de la propia fe y modo de expresarla, que identifica al grupo 
creyente y se puede reinterpretar, cambiándole los significados originales. De 
este modo, paso a analizar cada rito: 


3.1 La fiesta patronal 


Como es sabido, la fiesta patronal, por una parte, fue traída por los 
misioneros como un instrumento pastoral adecuado para una evangelización 
masiva y, por otra parte, era la expresión religiosa más visible de los colonos 
en las “repúblicas de españoles”. Si la transmisión de las creencias cristianas a 
la población indígena y negra resultó difícil y lenta, la transmisión de los ritos 
fue, como ocurre siempre por la misma ambigúedad de su lenguaje, que se 
presta a ser reinterpretado a gusto de quienes los aceptan, más fácil y bastante 
rápida. El Inca Garcilaso nos presenta un temprano ejemplo de la fiesta del 
Corpus Christi que él vio en su adolescencia cusqueña: 


cada uno de ellos [los encomenderos del Cusco] tenía cuidado de adornar 
las andas que sus vasallos habían de llevar en la procesión de la fiesta... Y 
dentro de las andas ponían la imagen de Nuestro Señor o de Nuestra Señora o 
de otro santo/santa... Semejaban las andas a las que en España llevan las 
cofradías en las tales fiestas.... [Los indios] traían todas las galas, ornamentos 
e invenciones que en tiempos de sus reyes Incas usaban en la celebración de 
sus mayores fiestas... Unos venían vestidos con la piel de león.., otros traían 
las alas de un ave muy grande que llaman cuntur... Y así venían otros con otras 
divisas pintadas, como fuentes, ríos, lagos, sierras, montes, cuevas, porque 
decían que sus primeros paces salieron de aquellas cosas... Con las cosas 
dichas solemnizaban aquellos indios las fiestas de sus reyes, con las mismas 
(aumentándolas todo lo más que podían) celebraban en mis tiempos las 
fiestas del Santísimo Sacramento... como gente ya desengañada de su gentilidad 
pasada (1944, I11: 1855). 


Aunque la última frase sea discutible y quizás refleje más el deseo del 
anciano cronista, que escribía en la lejana Córdoba, que la realidad religiosa 
cusqueña de la quinta y sexta década del siglo XVI, es indudable que confirma 
l aceptación de una fiesta en la que cada ay!lu llevaba el simbolo de su propia 
pagarina, y cuya solemne celebración continúa hasta nuestros días. Pero la 
fiesta cusqueña del Corpus no era una excepción, sino una situación bastante 
general. Así, parece probado que al comenzar el siglo XVII, las fiestas estaban 
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vigentes en las dos “repúblicas”: la de españoles y la de indios. Esto es 
plenamente válido al menos para las fiestas del ciclo santoral, de cada “santo” 
del templo que tenía la respectiva cofradía. Sin embargo, pienso que el ciclo 
litúrgico, centrado en la historia de la salvación, no llegó a cuajar en ciertos 
pueblos indígenas, no tanto porque la catequesis o la predicación fueran poco 
cristocéntricas, cuanto porque muchas fiestas de dicho ciclo no se celebraban 
sino en la cabecera de la parroquia, mientras que muchos indios seguían 
viviendo dispersos por el territorio de la misma. Este hecho se acentuó con la 
disminución del clero a lo largo del siglo XIX, y de este modo se llegó a la 
situación actual, en la que muchos pueblos indígenas sólo celebran la fiesta 
patronal, 

Pero, ésta arraigó con increíble firmeza. Esto se explica porque el culto a 
los “santos” y su expresión más típica, la fiesta, se convirtieron en catalizadores | 
de la naciente sociedad colonial. Aunque Ja fiesta se debía a la necesidad | 
pastoral de la Iglesia de establecer “tiempos fuertes” en la vida cristiana diaria | 
y respondía, además, al trasplante del ciclo festivo hispánico, como llegó 
cuando se organizaban las "repúblicas de indios”, se convirtió en catalizador 
de los intereses de los sacerdotes que querían evangelizar, de los funcionarios 
coloniales que querían fundar pueblos estables para controlar a los indios, y 
de éstos mismos, quienes, ante el derrumbe de sus propios dioses, trataban de 
restaurar el fundamento religioso de su cosmovisión y el de su solidaridad 
social. Este proceso, que he analizado con referencia al mundo peruano (1983), 
es bastante universal en los pueblos indios de la América colonial. Wolf (1967) 
lo ha estudiado en Mesoamérica y dice que “en nuestros tiempos es aún 
posible referirnos a la comunidad y considerarla como descendiente directa 
de la que se reconstruyó en el siglo XVII”, y cuyo centro motriz era la fiesta 
religiosa (1967: 192). 

La fiesta colonial era celebrada por medio de las cofradías, que eran 
organizaciones laicas para rendir culto a una determinada imagen y promover 
diferentes formas de ayuda entre sus miembros. Las cofradías tenían tierras, 
ganados y dinero, proveniente de donaciones, y proliferaron mucho en suelo 
americano. Es significativo al respecto que los concitios provinciales no fueron 
un motor de las cofradías, sino más bien un freno. Por ejemplo, ya el Primer 
Concilio Limense, de 1551, establece que en “adelante en todo nuestro 
arzobispado y provincia no se hagan cofradías de nuevo sin nuestra expresa 
licencia o del obispo” (const. 40 de españoles). Y el Tercer Concilio Limense, 
de 1582, añade que las cofradías “en cuanto sea posible se reduzcan a menor 
número”, y prohíbe especialmente “hacer con título de cofradías juntas y 
conventículos de morenos y esclavos” (acción 3a., capítulo 44). 

Dejando para luego la última observación, es innegable que las cofradías 
tuvieron, en el periodo de nuestra historia, un peso enorme en toda la América 
española y portuguesa. Un par de ejemplos. El obispo de Cusco, Mollinedo y 
Angulo, hizo una extensa visita pastoral por su diócesis en los años 1674-75 y 
1687, y además pidió a sus curas un detallado informe sobre cada parroquia; 
las reseñas de las visitas, que recogí en el Archivo de Indias, y los informes de 
las parroquias, que han sido publicados (Villanueva 1982), comprueban 
plenamente lo dicho. Otro obispo visitador, Cortés y Larraz (1772), ha dejado 
una detallada información acerca de la diócesis de Guatemala, donde había 
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»».1963 cofradías correspondiendo a 145 advocaciones distintas con un capital 
de 390.035 pesos y 3 reales, con 41.829 cabezas de ganado vacuno y 10.414 de 
ganado caballar y mular (Bendafñía 1985: 175). 


Este volumen numérico de las cofradías se explica por la funcionalidad de 
éstas en la sociedad colonial americana. En efecto, eran funcionales para los 
curas, que veían en ellas un buen instrumento para la evangelización, el culto 
de los santos, la práctica sacramental, y la solidaridad mutua y en favor de los 
necesitados. Y eran funcionales para la cohesión de los grupos en una sociedad 
de castas, pues había cofradías de “españoles”, de “negros” y de “indios”; al 
respecto hay buenos estudios sobre cómo las cotradías permitieron restaurar 
las viejas solidaridades, rotas por la conquista y por la política colonial de las 
“reducciones”. 

No obstante, es sabido que los indios y negros no solamente utilizaron las 
cofradías para reconstruir sus identidades étnicas, sino para continuar de 
modo clandestino sus cultos ancestrales. En el mundo andino y mesoamericano 
esto último sucedió, sobre todo durante el siglo XVL y hay abundantes testi- 
monios al respecto, pero entre la población esclava de Brasil y Haití parece 
que ocurrió también a lo largo de los siglos XVII y XV 111. Sobre Brasil, Hoornaert 
(1971) escribe que en muchas cofradías de negros, después de participar éstos 
de la fiesta del santo “tenían sus bailes frente a las iglesias por la tarde [y) 
practicaban sus cultos de noche” (1971: 45), Y sobre Haití, Metraux (1963) 
sostiene que en la Description de la partie francaise de Saint-Domingue (1792) de 
Moreau de Saint-Méry, hay una descripción detallada del vudú con 


...fitos y prácticas que no han variado hasta nuestros días. La autoridad del 
sacerdote, su traje, la importancia del trance, los dibujos trazados en el suelo, 
son todos elementos familiares (1963: 26-28). 


Volviendo a la fiesta, los científicos sociales han analizado las distintas 
funciones que tiene en la actualidad. Una función religiosa, porque se rinde 
culto a los “santos” y se busca su protección. Una función festiva, porque se 
rompe con la monotonía diaria y se afirma la vida hasta el exceso, por medio 
de un lenguaje simbólico que reenvía al lado profundo, normalmente oculto, 
de la existencia, y da razones para vivir. Una función de prestigio, pues 
promueve el reconocimiento social de los que “pasan el cargo”, aunque en la 
mayoría de los pueblos no exista ya una “escala de cargos”, ni éstos sean 
obligatorios en sentido estricto. Una función de integración, porque aglutina a 
los miembros del pueblo, que viven el aislamiento de la economía de 
autosuficiencia, entre sí, con los emigrantes que retornan con motivo de la 
fiesta, y con los muertos que durante tantos años la celebraron. Y una función 
económica, porque el elevado costo de la fiesta contribuye, por el gasto que 
beneficia a todos, a cierta nivelación o, al menos, justificación de las diferencias 
económicas. Estas múltiples funciones de la fiesta explican su persistencia, por 
más que muchos sacerdotes, que fueron sus mayores promotores en la cris- 
tiandad colonial, estén hoy poco interesados en fomentarlas, por considerarlas 
de poco valor pastoral. 
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3.2 La peregrinación 


Al igual que la fiesta patronal, la peregrinación arraigó de forma profunda 
en América. Es cierto que respondía a la doble tradición ibérica e indígena, al 
menos en la altas culturas y entre los tupí-guaraníes, quienes hacían migraciones 
mesiánicas en busca de una tierra sin mal. Sobre el mundo andino prehispánico, 
Cobo (1653) se refiere a los 


«templos muy suntuosos, «cos y como santuarios de general devoción, a 
donde de todas las partes del Perú ¡ban en romería, al modo que los cristianos 
suelen visitar Jerusalén, Roma y Santiago de Compostela (1964: 167), 


los tres centros de peregrinación más importantes del medioevo. Tales templos 
eran el Coricancha de Cusco, el de Pachacamac en la costa central, y el de 
Copacabana en el Titicaca. 

Esta convergencia de tradiciones explica la proliferación de santuarios en 
el continente. Presento el caso de Bolivia, sin embargo es sabido que en todos 
los países ocurre lo mismo. Barnadas (1987) habla al respecto de los tres 

andes santuarios del siglo XVI: el de Nuestra Señora de la Gracia de Pukarani 
La Paz), donde se venera una imagen tallada en 1589 por el indio Yupanki, y 
que según Calancha, “ningún gran tallador la hiciera tan bella, ni tan devota, 
ni tan magestuosa”; el de Nuestra Señora de Qupakhuwana, cuya imagen fue 
tallada también por el indio Francisco Titu Yupanki, y cuya veneración, como 
se vio en Cobo, estaba vinculada a los santuarios incaicos de la Luna y el Sol; y 
el de la Cruz de Q'araphuku (o Carabuco), vinculado igualmente al sutrato 
andino por la tradición oral aymara sobre Thunupa, identificado con uno de 
los apóstoles (Bartolomé o Tomás), cuya cruz fue hallada hacia 1599. Luego 
Barnadas escribe: 


Durante los siglos XVIT-XVII siguió creciendo la geografía de los santuarios 
cristianos y marianos de Charcas: Nuestra Señora de la Natividad (Peñas), 
Nuestra Señora de la Candelaria (Potosí), Nuestra Señora del Cerezo (Chirka), 
Nuestra Señora de la Estrella (Chuchulaya), Nuestra Señora de las Nieves 
Urupana), Nuestra Señora de Apumalla (La Paz), Nuestra Señora del Socavón 
(Oruro) entre los marianos, entre los cristianos, mencionemos al Señor de 
Killakas (Killakas), al Señor de la Santa Vera Cruz (Cochabamba), al Señor de 
Mankiri (Mankiri), centros de peregrinación masiva hasta nuestros días (1987: 
149). 


Los santuarios iberoamericanos de la colonia tienen ciertos rasgos comunes. 
El primero es que en ellos, como en las cofradías, juegan un papel protagónico 
los laicos, tanto españoles como indios; entre éstos se puede recordar a Juan 
Diego en Guadalupe (México), a Tito Yupanqui en Copacabana (Bolivia) y a 
Sebastián Quimichi en Cocharcas (Perú). El segundo rasgo es su carácter 
interétnico, por el que acaban siendo un sostén para la naciente conciencia 
mestiza. Por ejempío, en 1675 el Señor se manifiesta en Huanca (Cusco) y salya 
al indio mitayo fugitivo, Diego Quispe, y un siglo después al minero criollo 
enfermo, Pedro Valero, como para subrayar que a los ojos de Dios había una 
verdadera igualdad de oportunidades (Marzal 1983: 2825). Y el tercer rasgo es 
que los santuarios no son un simple trasplante de la piedad peregrinante 
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ibérica de votos y promesas, de recepción de sacramentos, etc., sino que 
reelaboran muchos aportes indígenas, como lo prueba Sallnow (1987) en su 
estudio sobre los santuarios regionales de Cusco. 


4, Una experiencia religiosa fundante 


Tanto la fiesta patronal como la peregrinación eran expresión de la 
“devoción a los santos”, que se constituyó en una experiencia religiosa fundante 
delacristiandad de América Latina, Pero, ¿por qué arraigó tanto la devoción a 
los santos en la vida cotidiana del continente? Sín duda, en el primer siglo de 
la evangelización hubo una convergencia de intereses entre evangelizadores y 
evangelizados. Por una parte, la mayoría de los misioneros vivían ellos mismos 
la devoción medieval a los santos y la trasplantaron, con toda su riqueza ritual 
y su compleja organización de cofradías, por juzgarta un excelente instrumento 
pastoral. No hay que olvidar que, a pesar de las duras críticas de la reforma 
protestante, dicha piedad salió fortalecida del Concilio de Trento, que confirmó 
tanto el culto de las imágenes como la actuación de los intermediarios sagrados; 
imágenes e intermediarios, dos conceptos que en América Latina acaban 
expresándose por la palabra única de “santos”. Por otra parte, los indios 
estaban familiarizados, por sus propias tradiciones religiosas, con interme- 
diarios sagrados que otorgaban favores a cambio del culto de sus devotos, y 
con complejos sistemas rituales y organizativos para facilitar dicho culto. Por 
eso, la propagación del culto de los santos por los misioneros fue teniendo 
éxito. 

En el siglo XVI hubo, sin duda, ciertas presiones para la celebración de 
dicho culto, sin embargo con el tiempo los indios comenzaron a recurrir a los 
santos como acudían a sus intermediarios anccstrales y, al fin, sintieron que 
eran escuchados en sus súplicas también por los santos, y hasta terminaron 
descubriendo en ellos verdaderas “hierofanías”. Esta postura debió estar 
plenamente vigente en el siglo XVIL Tales hicrofanías milagrosas fueron 
atribuidas no sólo a las imágenes más veneradas de Jesucristo, de la Virgen 
María y de los santos, cuyos templos fueron centro de peregrinaciones (la 
Virgen de Guadalupe y la Cruz de Carabuco ya citados, son dos ejemplos 
tempranos), sino asimismo a imágenes veneradas en pueblos casi desconocidos. 
Un caso típico es la “milagrosa aparición” de la Virgen María en 1687 en Anan 
Cusi, doctrina de Acoria (Huancavelica), cuyo proceso se conserva en el 
archivo del arzobispado de Ayacucho (Marzal 1983: 204-210). 

El resultado de todo esto fue el gran arraigo de la devoción a los “santos” 
enel pueblo latinoamericano. Esta devoción acabó siendo, por la escasa atención 
que tuvo el pueblo de parte de un clero cada vez menos presente en las zonas 
rurales, su mediación religiosa básica. Para el pueblo la devoción al santo es una 
forma de fe-confianza, por la que se establece una relación profunda entre el 
devoto y el santo. Esta relación nace por motivos culturales, como la de ser el 
santo patrono del pucblo, pero se convierte en una relación cada vez más 
personal que exige su cuota de aceptación del misterio, porque el santo 
pertenece al mundo de lo sagrado; tal aceptación es favorecida por el carácter 
visible y tangible del santo y alimentada por sus milagros. En esta devoción 
Ray cierta reinterpretación del concepto de santo de la teología católica, por 
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cuanto el pueblo cataloga como santos al mismo Jesucristo, a la Virgen María, 
a los santos canonizados y a ciertos “santos emergentes”, y porque, por el 
desconocimiento que tiene de la vida de los santos, los considera intercesores 
ante Dios más que modelos de vida; no obstante, si el santo no funciona como 
modelo, sí funciona como mito, y es un motivador importante de las actitudes 
y valores cristianos del pueblo. 

Sin embargo, éste reinterpreta igualmente el milagro de la teología y llama 
milagro a todo lo que supera sus reales posibilidades, con frecuencia bastante 
limitadas. Así, el pueblo haceyuma lectura religiosa de su vida que le permite 
descubrir la presencia numinosa del santo y alimentar su fe para pedir nuevos 
milagros. Pero dicha fe es alimentada asimismo por los castigos del santo, por 
los que éste deja de ser el simple bienhechor benévolo y se convierte en un 
amigo exigente y celoso, que no tolera la indiferencia o el olvido de sus 
devotos. Tales castigos, sobre todo cuando parecen justos, son la otra cara del 
milagro y fortalecen la fe del devoto más que el silencio de Dios del mundo 
secularizado; en fin, tal castigo, como el milagro y como el sueño revelador, 
prueban que el santo está vivo y que se preocupa por sus devotos. 

La contraparte de los castigos y milagros del santo son las promesas del 
devoto. Estas, aunque puedan parecer interesadas por estar muchas veces 
asociadas a la previa obtención de favores, no tienen necesariamente una 
finalidad utilitaria sino que expresan, sobre todo, un compromiso sagrado, 
como los votos de la vida religiosa. No obstante, es indudable que las formas 
más propias del pueblo para expresar su devoción a los santos son la orga- 
nización y la participación en fiestas y peregrinaciones, en el sentido ya expuesto, 

Puede decirse que esta constelación de términos —“devoto”, “santo”, 
“fiesta”, “peregrinación”, “promesa”, “milagro” ? “castigo” constituyen las 
a generadoras de la experiencia religiosa fundante de América Latina. 

, por eso, la mayoría de los católicos populares del continente la emplean 
para vivir su propia fe en Cristo. Sin duda, ellos deben ser considerados 
cristianos porque creen que Jesús es el Hijo de Dios, y que murió en la cruz 
para salvar a los hombres. Pero, expresan esta fe en Cristo, a partir de su 
experiencia religiosa fundante de la hierofanía del “santo”, a diferencia de 
otros sectores de la Iglesia que partirán de la hierofanía del “libro” (la Biblia) o 
de la del “pobre”. Por eso, los católicos populares suelen vivir su fe cristiana 
través de la mediación de la devoción a los santos, Cristos de los milagros, y de 
las fiestas, la cual es perfectamente válida, aunque deba ser completada con 
otras mediaciones, y que es herencia de la vida cotidiana de la Iglesia colonial. 
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Capítulo v 


La Iglesia en la emancipación 
(1750-1830) 


Ana María Bidegain Greising* 


Hablamos de emancipación y no de independencia, porque la desin- 
tegración de los imperios coloniales de España y Portugal terminó en una 
transformación, pero no disolución, de los lazos de las antiguas colonias con 
Europa. Transformación que fue fruto de la interrelación de los acontecimientos 
internacionales y de la reacción de las sociedades coloniales. 

Vamos a analizar la presencia histórica de la Iglesia dentro de este proceso, 
en dos momentos: 


1) La repercusión de las reformas ilustradas en la vida eclesial, y las 
reacciones de la sociedad civil (1250-1804). 

2) La Iglesia y los cristianos ante la consolidación de la emancipación y la 
transformación de los lazos con Europa (1804-1830). 


* Uruguaya, católica, doctora en historia y coordinadora del área Colombia-Venezuela de la 
CERILA. Autora de Así actuaron los cristianos en la historia de América Latina (Bogotá, CIEC, 1985); 
Iglesia pueblo y política. Un caso deconflicto de interesesen Colombia, 1930-1955 (Bogotá, Javeriana, 1985); 
“From Catholic Action to Liberation Theology. Historical Precess of the Laity in Latin Americain 
the Twentieth Century”, en Working Paper (Kellogg Institute, Notre Dame) 43 (1985), 
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Colonización 


(Argentina, Uruguay. Bolivia). 
Las capitanías fueron: oa (Caba 
Florida, Santo Domingo y Puerto Rico), 
Guatemala (Centroamérica) y Chile. Las 
audiencias ezan 14, Para la dirección de la 


vida espiritual había 4 arzobispados y 31 
los. Las relaciones comerciales, al 
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1, La repercusión de las reformas ilustradas 
en la vida eclesial, y las reacciones 
de la sociedad civil (1750-1804) 


Tanto en España como en Portugal, las reformas ilustradas fueron un 
intento de evitar la disolución imperial, anunciada por un nuevo contexto 
internacional, la nueva hegemonía cultural de la ciencia y la tecnología, y las 
flificultades emanadas de la realidad colonial americana; pueden entenderse 
tomo un supremo esfuerzo ibérico por reencontrar el camino de la prosperidad 
a costa de las colonias. Por eso, las reformas han sido presentadas como una 
segunda conquista de América; un gran esfuerzo, por parte de España y 
Portugal, para retomar América en sus manos, y para ello era necesaria una 
reestructuración profunda que tocaba a la propia Iglesia. La mayor repercusión 
de las reformas ilustradas en la organización eclesiástica latinoamericana fue, 
sinduda, la expulsión de la Compañía de Jesús, acompañada del debilitamiento 
de las órdenes religiosas y el sometimiento sistemático de la Iglesia a la razón 
de Estado, acorde con el espíritu regalista de la época. Ellas provocaron una 
serie de movimientos sociales, que se nutrieron de las propuestas de 
organización social defendidas y difundidas en América por sectores religiosos. 
A pesar del objetivo con el que se llevaron a cabo, las reformas fueron el 
preludio de la emancipación. 


1,1. La Compañía de Jesús y las reformas ilustradas 
1.1.1 Trasfondo económico de la expulsión 


En los siglos XVI y XVII los imperios ibéricos habían tenido como práctica 
común el otorgamiento de haciendas y encomiendas a las órdenes religiosas y 
al clero secular, para que con su producto sostuvieran hospitales, asilos y 
aparatos educativos; además, habían patrocinado el establecimiento de misiones 
en todos los confines de los territorios imperiales con el fin de establecer 
fronteras. Las transformaciones económicas del siglo XVII revalorizaron tierras 
y hombres. Las riquezas de la Iglesia estuvieron desde entonces en la mira. 
Los vientos reformistas que tocaban los intereses económicos de la Iglesia se 
apoyaban en la afirmación de la corrupción del clero debido a las riquezas 
acumuladas. Sin embargo, existían intereses específicos en las propiedades de 
la Compañía, y de la Iglesia en general. En el caso de Portugal, existió un nexo 
causal entre la crisis financiera de la corona portuguesa y la incautación de las 
fortunas de las familias nobles más ricas de Portugal, y de la Compañía de 
Jesús. 

Las misiones permitidas por el imperio para que jugaran un papel de 
frontera, se habían convertido, bajo la dirección de los religiosos, en proyectos 
comunitarios alternativos al sistema colonial y a la propiedad individual. En 
ellas se alcanzó una gran eficiencia productiva que constrastaba, sin duda, con 
el bajo rendimiento de los colonos españoles y portugueses. El poderío eco- 
nómico de las misiones guaraníticas, su absorción de mano de obra, el cierre 
de extensas regiones al comercio exterior, terminaron por unir a españoles y 
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portugueses con los comerciantes franceses ingleses y holandeses en contra de 
la actividad desarrollada por los misioneros. Lo que más molestaba a la 
burguesía europea ilustrada, defensora de la propiedad privada, era la 
experiencia exitosa de la comunidad de bienes desarrollada en las misiones. 

Durante toda la primera mitad del siglo XVIII se presentaron denuncias 
ante el rey español referentes al poder económico de los jesuitas en las misiones. 
En 1723 se produjo en Paraguay una revuelta de los ricos propietarios de 
tierras y de los encomenderos, quienes solicitaron al rey sacar cuanto antes a 
Jos jesuitas para establecer laxpaz en la provincia. En 1750 se firmó el Tratado 
de Madrid, por el cual España reconocía los límites de la expansión Pa 
rumbo al interior del continente, pero cedía un inmenso territorio de las 
misiones afectando a cerca de treinta mil guaraníes de las reducciones de los 
jesuitas. A pesar de la protesta de éstos, la comisión demarcadora inició sus 
trabajos en 1753. Los guaraníes tomaron las armas y rechazaron a las tropas 
españolas en 1754, pero, en 1756, fueron finalmente vencidos por las tropas 
conjuntas de las potencias Ibéricas. 

Aunque los jesuitas no habían movilizado el poderoso ejército de las 
reducciones, el hecho de haber resistido a la nueva demarcación fue pretexto 
suficiente para buscar su expulsión. Los jesuitas se opusieron también a las 
innovaciones introducidas por la administración portuguesa en el Maranháo 
(1755), en cuya árca, con la actividad misionera, la Compañía se había asegurado 
ascendente espiritual y económico. La obra misionera cra incompatible con la 
política acerca de los indigenas, impuesta por los gobernantes ilustrados. Se 
pretendía incorporar de forma rápida a los indígenas a la economía y a la 
sociedad coloniales, lo que suponía romper las barreras que los jesuitas habían 
establecido para evitar la esclavización y explotación de la población nativa 
como mano de obra barata, 

Los ecos de la ofensiva de los iluministas europeos contra la Compañía de 
Jesús, la enorme injerencia de ésta en los negocios de Estado en Portugal y en 
España, el gran patrimonio que poseía en las colonias, y sobre todo su contro- 
versia por causa de la política aplicada a las poblaciones nativas, constituyeron 
factores fundamentales de la crisis, que en Portugal terminó con la expulsión 
de los jesuitas del Reino y de las colonias en 1759. En 1767, ocho años más 
tarde, la Compañía fue expulsada de todos los territorios españoles. La 
expulsión de los jesuitas ocurrió de forma brutal e inhumana, bajo la amenaza 
de pena de mucrte. Muchos sucumbieron a las fatigas y malos tratos del 
destierro. 

La persecución afectó también a otros sectorcs de la jerarquía y del clero 
que no se doblegaron incondicionalmente a las órdenes del absolutismo. En 
1760 fue deportado a Portugal y encerrado en un convento el arzobispo de 
Bahia, José Bothlo Matos, y en 1764 los obispos de Pará y Maranháo; religiosos 
filipenses, agustinos, carmelitas y franciscanos, corrieron la misma suerte. 

Naturalmente, ciertos medios terratenientes y mercantiles del Paraguay 
saludaron con alegría la expulsión de los jesuitas, al igual que algunos obispos, 
en especial mexicanos, que se habían quejado acerca de las menguas financieras 
que les suponían las reducciones, pues no pagaban ningún diezmo. Sin em- 
bargo, el sentimiento general de la población en modo alguno correspondía a 
esta actitud. El gobernador de Buenos Aires, responsable de la expulsión de 
los jesuitas del Paraguay, debió proceder con mucha cautela antes de publicar 
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las verdaderas intenciones. Entre los mineros de San Luis Potosí se extendió la 
ira popular contra el comandante, quien como primera medida se vio forzado 
asoltar a los jesuitas presos, quienes eran muy queridos como abogados de los 
mineros acosados por los altos impuestos. Las clases superiores, educadas en 
gran parte por los jesuitas, debieron someterse a la voluntad despótica de 
Carlos III. El simple intento de oposición a las medidas coactivas fue castigado 
con severidad con el destierro, lo que en efecto sucedió en varias grandes 
ciudades hispanoamericanas en las que el pueblo y las órdenes religiosas 
consideraron herejes y excomulgados a los obispos y a todos los que habían 
colaborado para la expulsión de los jesuitas. Los criollos, educados por éstos, 
vieron en la expulsión un acto de violencia de los españoles, que junto con 
muchos otros factores, fue atizando el fuego de la voluntad de independencia. 


1.1.2 Hacia una nueva hegemonía cultural 


El conflicto relativo a las misiones no puede escondernos el real carácter 
de la confrontación de los déspotas ilustrados con la Compañía de Jesús, que 
traspasa el espacio americano y el de la propia Compañía. Lo que la élite 
burguesa buscaba era crear una nueva hegemonía ideológica, y para ello 
debía enfrentarse a las órdenes religiosas, a los jesuitas, al papado, y al mundo 
de la contrarreforma 

La Compañía fue indudablemente el brazo militante de Trento, y había 
jugado un papel de primerísimo orden en el proyecto imperial de los habsburgo. 
No obstante, en el contexto de la ilustración surgió una contradicción entre la 
clase de relación Iglesia-Estado propugnada por los jesuitas y ciertos sectores 
de la Iglesia, y la razón de Estado defendida por los déspotas ilustrados. Tanto 
en América como en Europa, los jesuitas habían acogido la perspectiva 
humanista de la neoescolástica. Tanto la producción jurídica de la escuela 
salmantina como la experiencia lascasiana de la Iglesia indiana, habían 
planteado problemas centrales, desde la perspectiva americana, como la 
libertad, la democracia y la justicia, dado que unos reinos se beneficiaban a 
costa de la explotación de la riqueza de otros. En el siglo XVIIL los jesuitas y 
dominicos seguían defendiendo y difundiendo algunas de estas tesis a través 
del aparato escolar y de las universidades hispanoamericanas. 

Estas propuestas otorgaban al individuo la libertad de actuar en su propio 
interés contra las leyes vigentes cuando hubiese motivos importantes para 
ello: defendían el derecho de resistencia, la muerte del tirano, sustentaban la 
legitimidad del poder real a partir de la soberanía popular, y por tanto, 
afirmaban la supremacía de la libertad sobre la autoridad, defendiendo así 
una limitación del poder monárquico, y en último término no excluían el 
derecho a la revolución. Esta línca ética contradecía fuertemente el interés del 
Estado absolutista, que deseaba un mayor control de sus súbditos. La burguesía, 
en cambio, levantaba la bandera de la libertad individual. Pero una libertad 
dentro del consenso que exige el capitalismo. Es decir, la libertad que implica 
el consentimiento para transformarse de siervo en asalariado libre, que vende 
su trabajo en libertad, o sea, con asentimiento interno, “como lo que es natural, 
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lo que se desprende de la naturaleza de las cosas” 1. La libertad individual 
dentro del consenso implica de manera necesaria que no haya disención, que 
se mantenga el orden. 

Otro aspecto de la controversia de centraba en la organización universal 
del catolicismo. Los sustentadores del despotismo ilustrado distinguían entre 
la presencia moral de la Iglesia y su organicidad como receptora y admi- 
nistradora de la revelación divina. Mientras apoyaban lo primero, siempre y 
cuando la Iglesia sustentase y legitimase la razón de Estado, veían como un 
desafío al Estado la existencia de una institución como la Iglesia, bajo la 
dirección del papa. 

La propuesta jesuítica de la libertad de la Iglesia con respecto al Estado, lo 
que en el contexto de la Iglesia católica implicaba automáticamente el robus 
tecimiento del papado y la afirmación del control y la hegemonía culturales, 
era contestada por nuevas corrientes religiosas surgidas dentro del propio 
catolicismo —como el jansenismo, el galicalismo, el el josefismo y el regalismo— 


que afirmaban la independencia religiosa de los Estados con relación al papa. : 


Esta ilustración católica fue un esfuerzo de la burguesía de transformar a la 
Iglesia, desde dentro, para utilizarla en su propio beneficio. La burguesía tenía 
intereses nacionales bien precisos caracterizados por la necesidad de establecer 
un Estado fuerte, aunque fuese monárquico, para unificar el mercado nacional; 
el papado y las órdenes religiosas constituían un estorbo supranacional que la 
burguesía descaba neutralizar. Los principes y reyes influenciados por las 
burguesías ilustradas, no entraron en la discusión sobre estos interrogantes 
teológicos, sino que los utilizaron para afirmar su poder regio. El punto de 
referencia delos “déspotas ilustrados” fue, ante todo, someter sistemáticamente 
a la Iglesia a la razón del Estado. Al golpear a los jesuitas, considerados el 
baluarte del poder pontificio, los gobiernos absolutistas buscaban a final de 
cuentas atacar y debilitar al papado mismo, y a las órdenes religiosas. 

En este mismo espíritu de cimentar una nueva hegemonía cultural, se 
desarrolló una ideología secular, deducida principalmente del mundo empírico 
cotidiano y sustentadora de que el hombre respondía más a las leyes 
establecidas por la naturaleza que por Dios. Para quienes defendían la opinión 
secular, la naturaleza desde luego seguia dependiendo de Dios, pero menos 
como causa primera y última, que como suministrador y regulador de cada 
día. En esta perspectiva, Dios cra el Gran Relojero, quien después de haber 
dado cuerda al reloj por El fabricado, lo dejaba seguir su propia marcha 
sometido a sus propias limitaciones. En la medida que esa opinión echó raíces, 
la Iglesia perdió prestigio, Los defensores de esta teología secular rechazaban 
que la Iglesia fuera un lazo necesario o deseable con Dios para ganar el pan de 
cada día y perdonar las ofensas. Consideraban que era necesario volverse más 
bien hacia el Estado para el bienestar y la regulación de la conducta, de modo 
que, poco a poco al principio y con más rapidez después, el Estado fue 
asumiendo muchas obligaciones no religiosas de la Iglesia. La caridad y la 
virtud se convirtieron, entonces, tanto en obligaciones cívicas como religiosas. 

Así, se consideró dignas de protección real o administrativa las obras que 
ayudaban al logro del bienestar cívico, promovían la buena conducta civil, o 


1 Dussel, E. Historia general de la iglesia en América Latina, 1/1: Introducción general, pág. 674. 
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realzaban el poder del Estado. Era bien sabido que estas obras —escuelas, 
orfelinatos, asilos— habían dado —y seguían dando— a la Iglesia, y sobre 
todo a las órdenes religiosas, un poder significativo entre la población, que la 
veía como institución protectora, lo que contradecía el interés de un Estado 
secular fortalecido. Esta era otra razón para no seguir fomentando las activi- 
dades de beneficencia social que se habían encomendado a la Iglesia, y por eso 
lasreformas ilustradas se encaminaron también a limitar este poder y prestigio 
social, 

Correlativamente, en tanto se clamaba por una secularización de la política, 
el iluminismo y la teoría del progreso se cimentaron en la sacralidad de tres 
categorías: el conocimiento científico moderno, la propiedad privada, y el 
desarrollo económico. Esto se tradujo en una marginación creciente del papado 
de la vida política internacional, lo mismo que en la secularización de la vida 
intelectual, dominada por los centros capitalistas coronados que se apropiaron 
de la ciencia nueva. Los sectores más retardatarios de la Iglesia Católica 
combatieron en los siglos XVI y XVII la revolución científica —por medio de la 
Inquisición—, temerosos de que significara un peligro mortal para la Iglesia. 
Por su parte, los promotores y detentadores de esta revolución lograron que lo 
religioso, que actuaba como elemento legitimador y fundante de la civilización 
y la cultura europeas, se convirtiera en un elemento marginal de éstas, al 
situar a la ciencia en el incontestado lugar de entidad sacral que hasta entonces 
sólo la religión había tenido. 

La revolución científica, entre los siglos XVI y XVII, transformó la naturaleza 
de madre tierra, en máquina para suministrar materia prima, y la revolución 
industrial, de mediados del siglo XVIII, transformó la economía. De ser ges- 
tionadora de los recursos necesarios para la subsistencia y la satisfacción de 
las necesidades básicas, se transformó en un proceso de producción de manu- 
facturas para la maximización de los beneficios. La ilustración le dio legiti- 
mación filosófica al proceso, y creó la nueva normativa jurídica basada en la 
constitucionalidad, defensora del derecho de propiedad, y en la división de 
poderes. Se cambió el centro de la reflexión filosófica; se pasó de la ecuación 
Dios, mundo, hombre, a la de sujeto conocedor, naturaleza unificada, saber 
universal. 


1.1.3 Educación, Iglesia e ilustración 


Los ilustrados españoles consideraban que la transformación del mundo 
se conseguiría por medio de la educación; que la reconstrucción de España se 
lograría por el acceso de todos (hombres y mujeres) a la educación elemental, 
y por eso querían servirse de ella como instrumento de reforma social. La 
instrucción era considerada la fuente principal de la felicidad, y el origen 
primero de la prosperidad social. Por eso el derecho de los ciudadanos a la 
educación se convirtió en una obligación indeclinable del Estado, lo que se 
relaciona con el esfuerzo por alcanzar la hegemonía ideológica en detrimento 
de la Iglesia Católica. 

Dentro de este contexto, y como parte del proceso reformista, se adelantaron 
las reformas educativas tendientes a un mayor control de la educación mediante 
la secularización de la enseñanza; lo que es obvio, acarreó graves conflictos 
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entre la Iglesia y el Estado, en especial con la Compañía de Jesús, los grandes 
educadores de la América colonial. Cuando los jesuitas fueron expulsados el 
sistema educativo latinoamericano, pese a todas sus deficiencias, sufrió un 
duro golpe, no solamente en Brasil donde tenían una inmensa responsabilidad, 
sino también en el mundo hispánico donde en muchos lugares su colegios 
quedaron vacantes no obstante los esfuerzos realizados por dominicos y 
franciscanos. Los centros educativos regentados por los frailes de otras con- 
gregaciones también fueron reformados y sus planes de estudio fiscalizados, 
lo que provocó airadas protestas de los frailes, quienes se expresaron de forma 
conjunta con la reacción popular contra las reformas fiscales. 

La nueva meta era producir ciudadanos útiles a la patria; el desarrollo del 
capitalismo exigía la alfabetización; en la educación secundaria se puso mayor 
énfasis en las asignaturas de ciencias naturales, y se fundaron algunas escuelas 
de oficios. Se abrió paso al interés por la formación de las niñas “como futuras 
madres y amas de casa”, y el proceso modernizador fue utilizado por las 
mujeres americanas, Los mejores ejemplos son la colombiana doña Clemencia 
de Caycedo y Vélez y la mexicana doña Ignacia de Azlor; las dos mujeres 
pusieron todo su empeño y fortuna personal para la fundación de colegios 
para niñas 2. En 1755 abrió sus puertas la escuela de México, y en 1783 la de 
Bogotá. 

En Brasil, el sistema educativo no había pasado de la alfabetización, la 
catequesis y las buenas maneras. El sistema educativo de colegios servia de 
manera exclusiva a los inmigrantes portugueses y a sus hijos. En Hispa: 
noamérica, el analfabetismo entre la población blanca no debió ser subs 
tancialmente mayor que en la metrópoli; los indios, mestizos, negros y mulatos, 
que era la inmensa mayoría de la población, si bien algunos recibieron 
educación primaria, quedaron siempre excluidos de los grados educativos ' 
superiores, y los indios y los mestizos del campo apenas fueron afectados por | 
el sistema educativo colonial. De esta forma, las instituciones coloniales, pasada ¡ 
la emancipación, mantuvieron la influencia ideológica sobre las sociedad, no 
por la instrucción generalizada, sino por la educación de la clase dominante 
Con este sisterna estabilizaron la sociedad colonial, favoreciendo la dependencia 
de la metrópoli ibérica primero, y de la Europa anglofrancesa después, El 
sistema educativo latinoamericano se cimentó en la existencia de escuelas 
privadas determinadas por el poder de pago de los padres; por tanto, la 
educación se convirtió en un privilegio de los acomodados. Desde la educación 
se pusieron las bases para la perpetuidad de una sociedad fuertemente 
estratificada. 


2 Cada una, por su lado, entró en contacto con la orden de la Compañía de María. Esta orden de 
religiosas dedicadas a la educación de señoritas, había sido fundada en Francia a finales del siglo 
XVlT con el objetivo de dar formación integral a la mujer. Dentro del esptritu tridentino, era menester 
que la orden religiosa fuese al mismo tiempo une comunidad de clausura, pero se concibió el 
convento entero como una escuela en la que se formarían pedagógicamente las futuras maestras, 
La innovación principal fue la de recibir alumnas internas y externas; a éstas se les impartía 
enseñanza gratuita separadas de las primeras, no obstante a todas las niñas se las enseñaba a leer 
y aescribir con corrección, a coser, hacer labores, contar y calcular. Ver Bidegain, A. M. Asfactuaron 
los cristianos en la historia de América Latine. Bogotá, 1985, t. 1, págs. 30255. 
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L14. La ilustración en América y la ruptura 
con las formas de piedad 


La ilustración católica en América tuvo especial repercusión en la piedad. 
Se impuso como una reacción, como una protesta contra el barroco (arte 
considerado jesuítico o de la contrarreforma), en particular frente a la im- 
portancia excesiva que éste le daba al culto, a los santos y a la cantidad de 
cosas sagradas en los templos. Si la contrarreforma nos trajo el barroco, la 
ilustración nos trajo el neoclásico. En las iglesias y centros de diferentes 
devociones se llevó adelante la limpieza de imágenes, pinturas, relicarios, sin 
atender a las opiniones de los devotos. Se consideraba que, en cierta medida, 
se habían tolerado prácticas que podían caer en la superstición; la lucha contra 
la creencia en brujas limitó la represión contra el saber popular de las mujeres, 
sin duda uno de sus méritos, pero, en general, la ilustración fue adversa a las 
prácticas religiosas del pueblo, tan profundamente marcadas por el barroco. 

La ilustración en América fue un movimiento que tocó sobre todo a los 
varones de la élite económicamente privilegiada. Eran ellos los que tenían 
acceso a la literatura europea y concurrían a las universidades donde las ideas 
de la ilustración circularon, sin dificultad, hasta la revolución francesa. Las 
devociones y la piedad se desvanecieron entre ellos, mientras que las mujeres 
y el pueblo siguieron siendo barrocos en su religiosidad. La ilustración produjo 
esí una ruptura en las formas de piedad, entre ilustrados varones de la élite y 
la religiosidad barroca de las mujeres y resto del pueblo. 


1.2. Lo religioso en el preludio de la emancipación. 
Las reacciones de la sociedad civil a las reformas 


Durante todo el período de dominación colonial se sucedieron suble- 
vaciones y levantamientos en todas partes donde el sistema esclavista se 
implantó; surgieron palenques, quilombos, en fin, pueblos de esclavos donde 
los africanos intentaron reconstruir reinos similares a los que habían conocido 
en sus tierras. La dominación de los amerindios no se realizó sin la mediación 
de las armas y el sometimiento político-militar permanente. Los criollos y 
europeos pobres muchas veces se unieron a las luchas reivindicativas de los 
amerindios; los criollos de las clases económicamente privilegiadas, por su 
parte, tuvieron una posición ambigua que se fue definiendo en la medida que 
se aceleró la disolución del poder imperial ibérico. Entre las sublevaciones 
importantes en la segunda mitad del siglo XVIII nos interesa destacar los 
movimientos de 1780 en Perú y 17813 en Nueva Granada, motivados por las 


3En 1780, en el virreynato del Perú se inició un movimiento indígena campesino liderado por un 
descendiente de los íncas, José Gabriel Condorcanqui, “Tupac Amaru 11”, como reacción a la 
revisión de los títulos de los ocupantes no comunitarios de las tierras. Esta disposición no se 
proponía devolver la tierra asus legítimos dueños, sino abligar a los ocupantes a adquirir de modo 
oneroso el título legítimo. La reglamentación tenía, pues, un origen más fiscal que de justicia o 
reorganización económica. A ello se sumó la grave crisis minera, y la agrícola y comercial causada 
por la expulsión de losjesuitas. La población indígena no aceptó continuar siendo explotada por los 
funaonarios reales, y no quería comprar los géneros comerciales importados por la corona, cuando 
antes eran producidos en las misiones a precios más reducidos. 
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reformas fiscales, porque en ellos quedaron consignadas las diferentes posturas 
que se manifestaron dentro de la Iglesia frente a los movimientos emar- 
cipadores. 


1.2.1. Reacciones del clero ante las reformas religiosas 
y su articulación con el movimiento popular 


A los gritos “de viva el rex, muera el mal gobierno”, los rebeldes de Perú y 
Nueva Granada manifestaron su insatisfacción contra las reformas ilustradas. 
La jerarquía eclesiástica se vio por primera vez próxima a movimientos 
revolucionarios con las características propias que tendrán en todo el proceso 
de la emancipación, teniendo que optar entre las exigencias justas de la po- 
blación y la lealtad para con los funcionarios de la corona. l'ara un hombre 
como Antonio Caballero y Góngora, arzobispo de Bogotá y más tarde virrey 
(1782-1789), no había dudas, y su presencia fue determinante para lograr 
neutralizar y desarticular el movimiento; otros jerarcas, en cambio, acos- 
tumbrados a la mayor independencia que les había asegurado un poder 


Tupac Amaru !l, como cacique de Tinta, había apoyado al obispo de Cuzco, monseñor Moscoso, en 
suconfrontación con el corregidor local por razones de competencia, derivadas de las reformas que 
establecían una nueva relación entrela Iglesia y el Estado. Por esocuando Tupac Amaruse movilizó, 
tuntó con el apoyu de sectores del clero. Su movimiento se extendió von rápidez y controló varias 
zonas nosolamente del virreynato del Perú, sino también del Ríodela Plata y de la Nueva Granada. 
La furia indígena se manifestó contra todo lo que podía ser expresión del poder colonial, incluidos 
centrosreligiosos, lo que terminó el apoyo clerical al movimiento, retornando alas filas del gobierno 
muchos dirigentes indígenas. Esto fue instrumentalizado por el poder colonial, que exigió la 
organización de batallones, formados por los curas párrocos de las localidades y los indios de su 
confianza, que resisticran a los rebeldes, El movimiento fue reprimida de forma violenta, los 
dirigentes indígenas liderados par Tupac Amaru fueron apresados y masacrados con sus familias 
en abril de 178] en medio deterribles suplicios, no obstante el movimiento prosiguió en el alto Perú 
(actual Bolivia), liderado por el aymara Julián Apaza, “Tupac Catari”, hasta entrado 1782. 

En 1781, en Nueva Granada, estalló el movimiento del Común o de los Comuneros. El orígen se 
dobió a la implantación del estanco o monopolio del aguardiente, la sal y el tabaco, a lo que se sumó 
elanmentadel impuesto dealcabala, que golpeaba fuertemente! hilo de algodón qnelas tojedoras 
debian adquirir en el mercado. Las mujeres de Socorro, en el oriente colombiano, se sublevaron 
contra lasa medidas impositivas del corregidor español; ellas tejían el algodón, y sus telas hallaban 
mercado en el norte y el centro de Nueva Granada, En el occidente colombiano, otra mujer, en 
compañía de ochocientos amotinados, hizo desistir al gobernador de sus órdenes de establecer un 
estanco y gravar el tabaco y el anís. Aunque el corregidor español intentó remediar la situación 
reduciendo los impuestos a las mujeres y los negros, el motín se fue extendiendo y se fuerca 
sumando razones y regiones descontentas; el propio párroco de Socorro y sectores del clero, en 
especial dominicos, molestos con las reformas, apoyaron de forma abierta la insurrección. El 
movimiento iniciado por las mujeres fue acaudillado por un criollo acomodado, luego por 
Ambrosio Pisco, y por último por José Antonio Galán (descendientes indígenas). La represión 
violenta no fue eficaz. Cuando el movimiento estaba a las puertasdela capital fue desarticulado por 
el arzobispo de Santafé de Bogotá, con falsas promesas de supresión de los estancos y las novedades 
impositivas, la rebaja de la alcabala, de la liquidación del tradicional juicio de residencia, y la 
promesa formal de que los originarios del Nu :vo Reino debían ser favorecidos en las designaciones 
para oficios y magistraturas. Mientras los rebeldes de Socorro esperaban que los acuerdos fueren 
cumplidos, el arzobispo, ayudado por capuchinos, convirtió a Socorro en territorio de misión. 
Consciente del engaño, Galán intentó una nueva resistencia indígena y el movimiento se extendió 
a los Llanos Orientales, no obstante uno de sus antiguos compañeros lo traicionó y entregó a los 
jueces para recibir un castigo ejemplar. 
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político más rutinario y menos celoso de la autoridad, asistieron a las reformas 
y los reclamos con sentimientos mezclados. Y en algunos lugares, como los 
casos de Perú y de Nueva Granada, el bajo clero apoyó abiertamente la 
resistencia. 

Una vez expulsados los jesuitas, las autoridades del virreynato se habían 
atribuido el derecho de inspeccionar los conventos del bajo clero, y toda 
protesta fue reprimida con brutalidad; estas actuaciones eran consecuencia de 
las llamadas reformas religiosas. Ellas tenían por finalidad asegurar la fidelidad 
al monarca y sus funcionarios, restablecer la disciplina monástica, garantizar 
la pureza doctrinaria y la formación del clero, y suprimir las dificultades entre 
los religiosos y el clero secular. Para llevarlas adelante se crearon los cargos de 
visitadores generales, y para separar totalmente a la Iglesia americana del 
papado, se prohibió a las órdenes religiosas el envío desde Europa de sus 
propios superiores. Los concilios provinciales realizados en el siglo XVIN 
estuvieron determinados por instrucciones reales hasta en los más mínimos 
detalles, y a esos concilios asistían los altos funcionarios de la corona con 
poder fiscal. 

La reforma no tenía otro fin que el de afirmar cada vez más a la Iglesia 
como una institución dependiente del Estado, lo que ayudaba a éste a mantener 
su hegemonía. A todo tipo de protesta la respuesta fue siempre violenta, y de 
esta modo el imperialismo español fue fundiendo en un solo crisol todas las 
tendencias opositoras del sector del clero con las de las clases más oprimidas 
de la colonia. En la “Cédula del común”, escrita por el fraíle dominico Ciriaco 
de Archila 4, aparece muy clara esta unidad de intereses entre clero y pueblo. 
Allí se hacía un llamamiento a la unidad de todos los estamentos más desfa- 
vorecidos del reino: indígenas, campesinos, artesanos, pobres, criticando con 
fuerza la situación de dominación extranjera, y desligando el derecho público 
de la religión, en especial en lo que se refiere a una política económica que 
afectaba los intereses populares. Se verificaba la afirmación de la soberanía 
popular frente a un gobierno despótico: ' 


A más de que estos dominios 

tienen sus propios dueños 

señores naturales, ¿por qué razón a gobernarnos vienen 
de otras regiones malditos naturales? 

De esto nuestras dichas nos previenen, 

y así para excusar fines fatales, unámonos por Dios, si les parece, y veamos el 
Reino a quien les pertenece... 5, 


4Ariza, A., O. P. Fray Ciriaco de Archila. Primer prócer de la libertad absoluta en Colombia. Bogotá, 1971. 
“Otro demonio que hay, que lo es Moreno, / perturbador del vulgo y de la paz, / en caso que no 
Tnude deterreno, / no faltará otro arbitrio muy sagaz/ para acabar con tal mortal veneno, / que en 
nuestra destrucción es pertinaz,/ y caso que no baste arbitrio nuevo/ muy fácil es que le pegue 
fuego./ ¿Qué hizo con los estudios? Confundirlos!/ ¿Quéintentó con los frailes?¡Acabarlos!/ ¿Qué 
Plensa de los clérigos? ¡Destruirlos!/ ¿Qué con los monasterios? ¡Destrozarlos!/ ¿Y qué con los 
vasallos? ¡El fundirlos!/ ya que por aquí no puede degollarlos; pero no hay que admirar que esto 
le cuadre,/ cuando gustoso enloqueció a su padre” (Fray Ciriaco de Archila, Cédula del pueblo, 
tomada de Ariza, A., O. P,, op. cit., pág. 30). 
Hem. 
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La “cédula del pueblo” asimilaba en sus diferentes apartes muchos aspectos 
dela necescolástica jurídica española. Estas doctrinas, ampliamente difundidas 
y rediscutidas en torno a la expulsión de los jesuitas, se habían arraigado y era 
retomadas para defender los derechos de los sectores populares. 

Por su parte, el poder imperial exigía a los clérigos que ayudasen a 
establecer la política fiscal, por ser ellos parte de la Iglesia, considerada a su 
vez una dependencia del Estado. En las disposiciones de la real cédula del 17 
de agosto de 1780, a la par que se ordenó a todos los vasallos libres de América 
que contribuyesen pa los gastos de la guerra contra Inglaterra, se dice de 
modo expreso que los clérigos regulares y seculares debían ayudar con “sus 
eficaces persuasiones y autorizados ejemplos” 6 a que la disposición tuviese 
efecto. Sin embargo, no todos los clérigos estaban dispuestos a reducir su 
práctica pastoral a la de meros ejecutores de la política real. Entre los religiosos 
y curas párrocos encargados de difundir la ideología oficial en los sectores 
populares, existió la tendencia a solidarizarse con los pobres antes que con los 
dictámenes de la jerarquía unida al poder político. 


1.22. Lo religioso como utopía política 


Los sectores populares rechazaban de plano el absolutismo gubernamental 
del siglo XVIIL, y más bien querían alcanzar un acuerdo entre el pueblo y el 
Rey, como lo propugnaban los juristas españoles neoescolásticos. Rechazaban 
la Justificación de la opresión fiscal y la reglamentaciones que imponían la 
dominación española, pero no contradecían la concepción del mundo difundida 
y basada en principios religiosos. Existía una lucha contra los gobiernos 
absolutistas del Estado español, pero no una lucha contra la religión o la fe, 
como lo demuestra la última consigna de los comuneros liderados por Galán: 
“Viva Dios, viva nuestra fe, viva Nuestro Señor Soberano y muera el mal 
gobierno” ?. ' 

El pueblo seguía, pues, afirmando verdades de una religión que si bien les 
había sido impuesta, venía, no obstante, siendo expresión de las exigencias 
religiosas de un pueblo también oprimido. Las ideas evangélicas de justicia y 
de igualdad fueron reivindicadas por los comuneros, junto con la afirmación 
del derecho a la soberanía popular. Ellas aparecen como una autoconciencia 
popular que logra cohesionar varios sectores sociales. Como no existía una 
ideología definida, estas ideas surgieron como una necesidad de la voluntad 
popular de conseguir una forma de racionalidad del mundo y de la vida, que 
les permitiese oponerse al gobierno español. 

En una realidad como la colonial, donde el Estado controlaba totalmente 
el aparato político e impedía la formación de organizaciones políticas, y 
donde tampoco existía una autonomía del pensamiento político del religioso, 
la única posibilidad de expresión que tenían los sectores populares era afirmar 


$ Instrucciones dadas por el Sr. Regente Visitador Ceneral, copia del escribano de Santa Fe, Dr. Nicolás 
Prieto Dávila. Fondo de Comuneros 111, folios 149-150, Fondo de Libros Raros y Curiosos, Biblioteca 
Nacional de Colombia, numerales 30 y 16. 

7 Cárdenas Acosta, P. El movimiento comunal de 1781. Bogotá, 1960, págs. 190-193, 
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ciertos principios religiosos que podían funcionar como utopía política. En 
esta situación, en que lo religioso aparece como elemento aglutinante y dina- 
mizador, la Iglesia se presenta como la única institución fundamental del 
sistema imperial que las clases populares no consideran extraña y alejada de 
ellas. Es por eso que cuando los comuneros o tupamaros expresaban su ira 
contra clérigos, templos o símbolos de la Iglesia, no era contra la doctrina que 
ella predicaba, sino contra el apoyo que prestaba a un sistema aborrecido. Las 
clases populares no habían roto ni con Dios ni con la Iglesia, y esto fue lo que 
determinó, en última instancia, el éxito del arzobispo en cuanto a neutralizar 
el movimiento, y salir de inmediato en misión pastoral a fin de reencauzar las 
ideas religiosas de las clases populares que estaban funcionando como utopía 
lítica, 

E En el Vasallo ilustrado, del capuchino Finestrad, quien acompañó en la 
misión al arzobispo, se afirma la necesidad de que se introduzca una verdadera 
reforma de la religión porque si no: 


Nada seguro estará el trono y no faltarán dentro de poco tiempo guerras 
civiles y perturbaciones públicas que destruyan el solio 3. 


Para Finestrad era necesaria la reeducación religiosa del pueblo, que en 
realidad significaba reorientación ideológica. Afirmaba que si bien era cierto 
que la autoridad viene de Dios por intermedio del pueblo, una vez otorgado el 
consentimiento al rey, ese consentimiento liga al pueblo a perpetuidad, y ya 
no tiene ningún derecho a sublevarse; y una vez concedido el poder al rey y a 
la dinastía real, esa concesión incluye el poder de hacer el derecho, el cual 
normalmente es absoluto. A la religión no le cabría hacer otra cosa que 
orientar a los vasallos en la fiel y total obediencia al rey —tesis opuesta del 
todo a la de los jesuitas —. En esta perspectiva ilustrada se ligan dos funciones, 
una pastoral y otra político-represiva, confusión de poderes que era un elemento 
central de la política ilustrada vinculada al regalismo, el jansenismo y el 
josefismo. Por supuesto, todos ellos se oponían a las ideas “suareciamas” 
sustentadas por los comuneros, que años después se manifestarán en el proceso 
de la independencia. 

Desde la perspectiva de los clérigos ilustrados, cono el arzobispo y los 
capuchinos, no existía separación entre los intereses reales y los eclesiásticos, 
puesto que la vida de la Iglesia dependía de la del Estado. Defender al Estado 
era defender a la Iglesia, oponerse al Estado era oponerse a la Iglesia, y 
viceversa. Para los dominicos y los comuneros, en cambio, se trataba de 
oponerse al Estado, y a la Iglesia, apenas en cuanto hacía parte de él. No era la 
comunidad religiosa o su doctrina lo que se ponía en cuestión, sino la Iglesia 
en cuanto institución de un Estado que los oprimía, y la religión que se ponía a 
su servicio. Aunque la ruptura entre el gobierno virreynal y las organizaciones 
populares tuviese un carácter ena fue lo religioso, por su carácter in- 
consciente de ser la utopía política del movimiento comunero, lo que fue 
utilizado por las autoridades para neutralizarlo; y pese a que el movimiento 


8 Finestrad. El vasallo ilustrado, 1786, pág. 327, manuscrito tomado del Fondo de Libros Raros y 
Curiosos de la Biblioteca Nacional de Colombia. 
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fue liquidado, las posiciones contradictorias —si la Iglesia debía servir al 
poder al cual estaba ligada o a los justos reclamos de los sectores más humildes 
de la sociedad — quedaron consignadas y se manifestaron más tarde en la 
lucha por la independencia y durante toda la vida independiente. 

Es de destacar que en el mismo año de 1781, fuan Pablo Viscardó, uno de 
los jesuitas expulsados, escribe desde Filadelfia su Lettre aux Espagnols- 
Américains, clamando por la independencia de Perú, al cual llama “mi patria”. 
El ex-jesuita fue un activo adalid de la independencia de Perú, e intentó 
persuadir al gobierno británico para que enviase una expedición militar en 
apoyo a Tupac Amaru ll. La carta, que circuló entre elementos de la élite 
criolla, era un llamado a apoyar los movimientos populares, no obstante no 
consiguió movilizar a los criollos ricos. Apenas fue publicada en 1799 por 
Francisco de Miranda, precursor de la independencia de Venezuela, para 
mostrar las quejas de la población colonial y de las causas de la independencia. 
Las reformas borbónicas eclesiásticas y educativas no lograron hegemonía 
ideológica, y sólo se logró difundir esta nueva Welftanschaung (cosmovisión) 
entre los intelectuales del régimen. Como concepción del mundo no se difundió 
entre las clases populares, porque las mentalidades colectivas cambian muy 
lentamente; la visión popular del mundo continuaba afirmando, de forma 
estereotipada y caótica a la vez, las viejas ideas de la tradición popular 
representativa española y de la filosofía jurídica de la contrarreforma. 


1,3. La élite intelectual criolla hispanoamericana 
y la crisis del sistema colonial 


No sólo las clases más humildes se sublevaron contra el régimen español. 
Si las reformas fiscales, los cambios en el campo, la integración de la población 
indígena a la economía de mercado, habían afectado a las clases populares, las 
reformas comerciales y administrativas impactaron a las clases acomodadas y 
prepararon el terreno para la emancipación. La reorganización militar, la 
reforma administrativa, las oleadas de inmigración peninsular, tenían un fin 
primordial: aprovechar al máximo los beneficios de la dominación colonial. 
Sin embargo, crearon contradicciones tan hondas que propiciaron igualmente 
el interés de las clases más privilegiadas de sacudirse el yugo español. Las 
reformas administrativas estuvieron orientadas a desarrollar aún más el 
centralismo. La tendencia general fue traspasar los poderes de los antiguos 
órganos colegiados, a los que los criollos tenfan acceso, a magistraturas 
unipersonales más fáciles de controlar, y que por lo general fueron ocupadas 
por europeos, así no fueran españoles, antes que por criollos. Esto acrecentó 
las rivalidades y el anhelo de independencia total. La reforma militar, por su 
parte, pensada para proteger a América como bastión del imperio, se orientó a 
la formación de la oficialidad, reclutando su personal entre la élite de la 
juventud criolla, lo que, a la postre, significó la formación de la oficialidad 
criolla que dirigió la lucha militar y política por la emancipación. 

El avance de las reformas borbónicas, aunque no se mantuvo en la línea 
deseada por la corona de lograr un mayor control y una explotación más 
acorde con la necesidades imperiales, tuvo una repercusión inmensa y trans- 
formó económicamente el continente, si bien la situación de sectores sociales 


138 


Emancipación Política 
de América del Sur 


139 


como el indio empeoró en el siglo XVIII. Para Latinoamérica, la segunda 
mitad del siglo XVIII fue una época de prospcridad capitalista. El crecimiento 
poblacional fue notorio. Los centros mineros andinos dieron origen a un 
conjunto de actividades subsidiarias: ganadería, agricultura y artesanías. La 
producción y el comercio se expandieron de forma continua, sobre todo en 
áreas nuevas no productoras necesariamente de metales preciosos: el norte de 
México, la Florida y Luisiana, el Río de la Plata, el sur de Chile, ciertas 
regiones de Nueva Granada y Venezuela. Las zonas costeras del Caribe y del 
Atlántico surgieron como polos de las nuevas tendencias económicas. El 
tráfico legal e ilegal, cada vez más diversificado, con muchos más puertos y 
rutas, ofreció un abanico de posibilidades insospechadas. En Brasil, el oro y 
los diamantes dominaron la actividad económica, y el centro económico y 
administrativo se desplazó de la azucarera región de Bahia a Rio de Janeiro, 
puerto del centro minero de Minas Gerais. En 1776, Adam Smith señaló que 
Gran Bretaña recibía casi todo su oro de las colonias portuguesas, lo que 
permitió a esta nación, por una parte, expandir las acuñaciones en oro y 
eliminar el predominio de la plata sobre el sistema monetario, con obvias 
consecuencias para España, y por otra, financiar su primera revolución indus- 
trial. 

La primera revolución industrial, ocurrida hacia mediados del siglo XVIH, 
consolidó las bases para la universalización del sistema capitalista. Los 
mercados coloniales, y en particular los de América Latina, desempeñaron un 
papel primordial en el consumo de los textiles de la primera fase de la 
industrialización. El algodón, materia prima básica en este proceso de 
expansión, provenía también de América: de las Carolinas, de Georgia, y de 
las Antillas. Los cueros rioplatenses, en una época en que no existían los 
plásticos, fueron utilizados en todo tipo de revestimientos de los nuevos 
productos industriales. El cacao venezolano y el azúcar de las regiones 
caribeñas, tuvieron un valor ascendente en el mercado internacional. Esta 
inusitada expansión de los intercambios dependió estrechamente del pre- 
dominio naval, de una red financiera y comercial cada vez más compleja y de 
la incorporación de nuevas tecnologías, todos controlados por los capitales 
ingleses. Se fueron configurando así de forma lenta las bases para una división 
internacional del trabajo que tuvo como centro neurálgico a la industria 
británica. 

Los borbones, influenciados por las tesis de la ilustración, consideraron 
que para incrementar la producción era necesario fomentar el comercio, dándole ¡ 
facilidades y agilizando las comunicaciones, en lugar de restringirlo (Régimen ! 
internacional de 1765 y Reglamento de libre comercio de 1778). Estas | 
transformaciones permitieron el despegue de renglones que no se hallabar, | 
vinculados a los centros auríferos, sino a la ganadería y a la agricultura. De ¡ 
este modo floreció la sociedad del cacao en Caracas, las de los cueros y las ¡ 
carnes saladas en el Río de la Plata, y la del tabaco y el azúcar en Cuba. El ¡ 
entiquecimiento progresivo estimuló los descos de lujo y la sed de poder de | 
las clases altas criollas, que comenzaban a sospechar que España no estaba en 
condiciones de satisfacer ni tolerar sus peticiones. Estos serán los focos de la 
emancipación. 

Muchos jóvenes de México, Perú, Nueva Granada y el Río de la Plata 
fueron a estudiar a Europa, sobre todo a Francia, donde se impregnaron de la | 
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atmósfera intelectual que sustentaría a la revolución francesa. Los que se 
quedaban en América, también aprendían francés y se entregaban a la lectura 
de textos franceses. Los ecos de la independencia de Estados Unidos incen- 
diaron el espíritu antimonárquico de la juventud y afirmaron el republicano; 
replantearon los modelos de relación Iglesia-Estado, y los hicieron soñar que 
las constituciones cambiarían la realidad. Con la reforma de las universidades, 
el nuevo espíritu de las ciencias naturales y exactas se desarrolló con amplitud; 
el estudio de las ciencia naturales permitió a los criollos reconocer la inmensidad 
de las riquezas que pisaban si eran explotadas con racionalidad. La cultura de 
esta juventud, formada por clérigos y miembros de las altas clases criollas, se 
fue impregnando de un cariz independentista que afloró cuando las 
circunstancias económicas y políticas internacionales lo permitieron. 

En lo económico, el reformismo impulsó más las importaciones que las 
exportaciones, y despertó el interés de los criollos por relacionarse de manera 
más estrecha con las verdaderas metrópolis industriales. Mientras Inglaterra, 
Francia, Holanda, gozaban de un crecimiento industrial, España no lo tenía o 
era muy limitado para satisfacer las exigencias de consumo de la América 
española. La industria no pudo desarrollarse como el comercio español; fue la 
industria extranjera la que sacó provecho del nuevo sistema comercial. El 
nuevo pacto económico impuesto por los borbones fracasó porque España se 
convirtió en un intermediario costoso entre América y las nuevas metrópolis 
económicas de la Europa industrial. 


1.4. Las repercusiones de las reformas de Pombal 
en la élite brasileña 


Con el aumento de la riqueza, el desarrollo económico del país y la 
introducción de nuevas formas de organicidad económica, política y 
administrativa, hubo menos autonomía local y aumentó la presencia de la 
administración colonial. Se definieron así intercses opuestos: por un lado, los 
de los viejos terratenientes que se sentían, después de varias generaciones, 
brasileños, y eran quienes sufrían de forma más directa el peso de la opresión 
colonial; y por otro, los intereses de la metrópoli y los de los mercaderes 
portugueses. Estos se habían desarrollado y beneficiado con las nuevas políticas, 
y, establecidos en las ciudades de la costa, las transformaban en populosos y 
ricos centros intermediarios. La política fiscal, y en especial la relativa a la 
explotación minera, fueron el centro de controversias constantes. 

De modo paulatino se rompió el equilibrio socio-económico y político del 
régimen colonial, moviéndose sordamente en las bases o manifestándose en la 
superficie en roces y choques violentos. Esto se tradujo, en el plano político, en 
una controversia entre brasileños y lusitanos que abriría el espacio, una vez 
legado el momento, para plantear la emancipación de Portugal y la reestruc- 
turación de los lazos con Inglaterra. 
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2. La Iglesia y los cristianos frente a la consolidación 
de la emancipación y la transformación 
de los lazos con Europa (1804-1830) 


2.1. Las circunstancias internacionales 


Como hemos mencionado, el gran desarrollo industrial de finales del 
siglo XVIH y comienzos del XIX proporcionó las bases de su poder a la 
burguesía europea en ascenso y posibilidades nuevas para imponer sus ideas 
de organización social, a la vez que acrecentó la lucha entre Francia e Inglaterra 
por la hegemonía del comercio mundial y la primacía del desarrollo industrial. 

La revolución francesa, el bloqueo continental y la expansión napoleónica, 
son expresiones del esfuerzo de la burguesía francesa por romper las últimas 
trabas del Antiguo Régimen a fin de convertirse en un centro industrial 
mundial y arrebatarle a Inglaterra su primacía. Para que el bloqueo cumpliera 
su objetivo, era fundamental obstruir toda posible fisura en el continente 
europeo por donde pudieran filtrarse mercaderías inglesas. En gran parte se 
deben atribuir a esa finalidad las ocupaciones, en 1808, de los Estados 
Pontificios, Portugal y España. 

Pío VIE pretendía mantener la neutralidad, pero para Napoleón eso 
significaba una fisura en el bloqueo; en consecuencia, el 2 de febrero de 1808 
las tropas francesas ocuparon Roma, y en la primavera de 1809 anexaron los 
Estados Pontificios al imperio francés. Pío VII fue finalmente arrestado. 

Francia, bajo el comando de Napoleón, se constituyó en el país industrial 
que abastecía a Europa, en tanto que Inglaterra, vencedora en Trafalgar, se 
consolidó como dueña de los mares. España quedó situada entre las dos 
potencias que determinaron el curso de la evolución de la política internacional. 
Por su debilidad en el mar, tuvo que somcterse a las exigencias de Inglaterra, y 
por su debilidad en tierra a las exigencias de Francia. Lo perdió todo, primero 
su flota en Trafalgar, y después hasta cl rey, cuando Napoleón en 1808 apresó 
a toda la familia real y obligó al rey a abdicar en su favor, y él a su vez instaló 
como rey de España a su hermano José. 

En razón de la inminente presencia francesa en Portugal, los ingleses 
proponen y disponen la salida de los reyes portugueses hacia Brasil. Los 
braganzas instalan entonces su corte en Rio de Janeiro . 

Como Europa era el principal mercado, en Inglaterra se produjo una crisis 
de superproducción causada por el bloqueo comercial. Inglaterra, que durante 
el siglo XVII! había venido creando fisuras en el rígido monopolio comercial 
español, tenía acceso e influencias en el rico mercado hispanoamericano y 
decidió instigar movimientos contra el imperio español. Para ello se apoderó 
de la isla de Trinidad y ordenó a todas las autoridades de las colonias inglesas 
en el Caribe estar alertas para apoyar todo movimiento que se diera en 
América contra la corona española. La necesidad de encontrar mercados llevó 
también a los ingleses a realizar las invasiones de 1806 y 1807 en el Río de la 
Plata. Los ingleses no ignoraban la importancia de este continente, que podía 
absorber más manufacturas que Estados Unidos y la India, sin embargo cra 
imprescindible que estas colonias rompiesen sus lazos con España, los cuales 
ya se hallaban totalmente debilitados. Los criollos rioplatenses lograron ex- 
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pulsar dos veces a los ingleses, y esto los llenó de optimismo; si habían sido 
capaces de expulsar a una flota tan poderosa como la inglesa, ¿no podrían 
hacer otro tanto con los españoles? 


2.2 La presencia religiosa en la movilización 
popular española 


Los sectores ilustrados españoles apoyaban la presencia francesa pues 
veían a Napoleón como un modernizador y, a pesar de que los franceses 
actuaban como en un país conquistado, las autoridades españolas no ofrecían 
resistencia, Los sectores populares, por su parte, se amotinaron el 2 de mayo 
de 1808 en Madrid, y algunos oficiales del ejército español, sectores del clero y 
de la pequeña burguesía, se plegaron a la resistencia. Por toda España se 
crearon órganos de gobierno: las Juntas, que organizaron milicias y lucharon 
con el método de la guerra de guerrillas. 

El levantamiento de realizó en nombre de la defensa de la nación, del rey 
y de la fe, confiriéndole así un carácter de guerra santa. La lucha fue legitimada 
con las doctrinas de la escolástica jurídica referentes a la monarquía usu- 
fructuaria y a la soberanía popular, las cuales fueron remozadas con algunas 
ideas liberales del siglo XVIII Según este criterio las abdicaciones de los reyes 
españoles eran nulas, aunque hubiesen sido hechas por libre voluntad, porque 
el contrato social entre los reyes y el pueblo sólo era trasmisible por herencia. 
Para desprenderse de la corona en favor de otra dinastía, los reyes debían 
consultar de previo la voluntad de la nación. Por consiguiente, la cesión hecha 
a Napolón era ilegítima, La vacante del trono real significaba que la soberanía 
retrovertía al pueblo y, por tanto, era el pueblo quien, mediante las cortes, 
debía dirigir a la nación. Esta fórmula desconoció las abdicaciones y justificó 
la erección de las Juntas como nuevos órganos de gobierno, sin romper con el 
antiguo régimen. 

El pueblo, más que esgrimir una teoría, rechazaba la enajenación de la 
corona, que consideraba patrimonio nacional, y sobre todo sentía un profundo 
rechazo a la dominación de un ejército que condenaba por mantener prisionero 
a su rey, y al propio papa. Se forjó un sentimiento nacional que traspasó las 
fronteras en la propia práctica política del pueblo español, afirmándose el 
derecho de los pueblos a decidir su propio destino; a organizarse como 
colectividades autónomas determinadas por múltiples factores de tradición, 
cultura, idioma, lo que equivalía a centrar en el estado llano el eje de gravitación 
del poder político. La lucha del pueblo español implicó el descubrimiento y el 
ejercicio, a nivel de práctica política, del principio de soberanía popular y del 
pluralismo de Estados y regímenes. De manera que esta guerra, llamada de 
independencia nacional, por una parte, se ligó tanto con principios de la 
revolución liberal del siglo XVIIL, como con principios de la escolástica jurídica 
del siglo XVII y, por otra parte, legitimó y creó las condiciones para la 
independencia de Hispanoamérica del poder español. 

La participación del clero fue una de las peculiaridades de esta guerra que 
inauguró la estampa del cura guerrillero. Dotar de ideología, levantar los 
ánimos, incendiar los sentimientos, comunicar el alma y la razón de ser del 
sacrificio que suponía la resistencia, eran los servicios más estimables que el 
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clero podía ofrecer a la “santa causa”. Muchos párrocos, frailes y hasta algunos 
obispos, atizaron la guerra con sus bienes, exortaciones, y algunos participando 
directamente en las contiendas; no hubo junta en la que no estuviera presente 
algún clérigo, fraile u obispo. 

El pueblo español no concebía la disociación de una vida temporal y otra 
sobrenatural. Es por eso que los sacerdotes cumplieron un papel primordial 
en las actitudes de la gente, por lo que las autoridades españolas siempre 
recurrían a ellos, y eran ellos entonces los que podían asumir un papel decisivo 
que las Juntas no dejaron de utilizar. No por convicción, sino por un elemental 
sentido político, el sentimiento religioso fue invocado de modo permanente. 
La defensa de la fe y religión de los padres, la cruzada contra la impiedad de 
los franceses, eran lemas esgrimidos con frecuencia. No sólo al inicio de la 
revuelta contra el invasor, sino en todo el proceso, el elemento religioso 
desempeñó un rol importante. El sentimiento religioso se inflamó de amor 
patrio y las insurrecciones provinciales se hicieron al grito de la religión, 
guiadas por enseñas y estandartes religiosos. Junto al retrato del rey campeaba 
la imagen de Cristo, de la Virgen, o del santo patrono. La religiosidad popular 
se expresó en coplas, cancioneros y catecismos. En las homilías, los sermones 
y las pastorales de uno y otro bando, surgió una teología que acompañó la 
guerra. 

Los partidarios de la independencia de España con relación a Francia no 
usaron ideas innovadoras, pero situaron esta guerra, que consideraban justa y 
santa, en la historia de la salvación. Las armas de lucha no fueron Únicamente 
las militares, sino también las ascéticas, convencidos de que a los demonios se 
les vence asimismo con la oración y el ayuno. La llamada a las armas iban 
acompañadas de ceremonias litúrgicas, procesiones, rogativas y misiones. La 
muerte en la lucha equivalía al martirio. La lucha española adquirió 
características de guerra santa. Esto tuvo hondas consecuencias ideológicas en 
la América hispana, donde el movimiento juntista se organizó desde 1808. 


2.3. Del movimiento juntista 
a la emancipación de América 


Las juntas españolas solicitan a los dominios hispanoamericanos que 
también formen juntas, de ahí que entre 1808 y 1810, en toda América se jura 
fidelidad a Fernando VII. El proceso desencadenado en España tendrá pro- 
fundas repercusiones en América. Cambiará el rumbo de su historia. El mo- 
vimiento juntista americano es consecuencia directa de los acontecimientos de, 
España. La justificación doctrinaria y las finalidades proclamadas son idénticas, 
Durante esos años, una ola de legalismo dinástico y patriotismo españa 
inunda las Indias. Se jura fidelidad a Fernando VII y a sus representantes; na! 
obstante, el proceso de degradación del poder español, iniciado en el siglo; 
XVIIL, se hará cada vez más rápido. Los movimientos revolucionarios tendrán 
por centro los cabildos, antiguas instituciones legislativas de la colonia, que: 
convocan los insurgentes y se valen de sus derechos para no aparecer como 
rebeldes. Por todos lados, el nuevo régimen, aunque detestara al antiguo; 
reivindica la herencia legítima. No se visualizaban razones para no usufructuar 
un patrimonio político que era necesario para los fines de los revolucionarios: 
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La concentración del poder en los cabildos tiene la ventaja de no emanar 
de las autoridades españolas en descomposición, sino de las poblaciones 
instaladas en América. La institución del cabildo abierto (reunión de toda la 
población considerada ciudadana) aseguraba la supremacía de los criollos, 
quienes de este modo podían formar juntas de gobierno y nombrar y colocar a 
sus militantes revolucionarios. 

En 1810, la presencia de Napoleón en España para reprimir las movili- 
zaciones populares, transformó la situación. Inglaterra se convirtió entonces 
en aliada de España; y es que impedir la modernización de ésta en manos de 
Napoleón, era mucho más importante para Inglaterra en ese momento que 
emancipar a los mercados sudamericanos. Inglaterra envió sus tropas a la 
península, lo que no le impidió proseguir con el contrabando a las colonias 
americanas, dado que el poder colonial español era más precario que nunca. 

Entretanto, la Junta Central española, que estaba en su mayor debilidad, 
convocó a las cortes de España y de las Indias a asumir el poder constituyente 
en el suelo que pisaban. Los debates en las cortes persuadieron a los americanos 
de que ni siquiera un triunfo del liberalismo español, sobre el absolutismo, 
daría la plena igualdad a América dentro del marco de una nación común. Los 
diputados peninsulares, tanto liberales como conservadores, rehusaban con- 
ceder la igualdad plena de derechos a los americanos, salvo en las pomposas 
enunciaciones generales. 

En 1810, con la pérdida de Andalucía y la reducción de la resistencia a una 
isla de la bahía de Cádiz, parecía definitiva la pérdida de la España 
antinapoleónica. La junta de Sevilla había sido disuelta en medio de la sangre 
popular. Solamente Cádiz, con una legitimidad y soberanía precarias, mantenía 
el foco de la resistencia. Esta situación daba a América pie para definirse 
frente a la situación metropolitana. 

El 19 de abril en Caracas, el 25 de mayo en Buenos Aires, el 20 de julio en 
Bogotá, el 18 de septiembre en Santiago de Chile, los criollos por medio de las 
propias instituciones españolas (los cabildos abiertos) tomaron el gobierno 
regional y proclamaron la independencia. Los funcionarios españoles no 
tuvieron más que inclinarse ante los acontecimientos y dejar el lugar a las 
nuevas autoridades, que eran personalidades de primer orden en la colonia. 
Al comienzo de la revolución hispanoamericana los criollos exigían a España 
la igualdad entre los españoles y los americanos blancos, la que, como es 
evidente, no cubría a los indios, negros, mestizos y mulatos. Por entonces, no 
era más que una revolución de los ricos, quienes no tenían la intención de 
dejar participar en ella a otros sectores sociales. Eso habría exigido una 
transformación global de las estructuras económico-políticas y sociales, que 
no interesaba a los criollos ricos. Sin embargo, no eran del todo conscientes de 
que estaban destruyendo el orden colonial que querían asumir. Fueron hábiles 
para mantenerse al abrigo de la legalidad, pero sabían de antemano que no 
conseguirían quebrar la resistencia de sus adversarios, los españoles residentes 
en América; a lo sumo, sabían que podrían quedar en mejores posiciones en 
una lucha que terminaría con la victoria o la muerte. 

En todos los rincones de América los funcionarios españoles, en especial 
sectores episcopales y militares, usaron su poder contra un movimiento que, a 
pesar de que se mantenía dentro de la legalidad, sabían que iba dirigido 
contra ellos y sus privilegios. Los españoles residentes en América identificaron 
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la defensa del imperio con la defensa de sus posiciones personales en el 
imperio. Se asistió así a una guerra civil en el seno de las élites que dirigían la 
sociedad colonial. Cada fracción buscó ganar adeptos de otras clases sociales, 
y fue de este modo como el pueblo latinoamericano entró en la lucha por la 
independencia. 


2.4. Participación eclesiástica en la emancipación 
de Hispanoamérica = 


A] igual que en España, la posición de la Iglesia no fue monolítica. Se 
trataba ante todo de una crisis política y no religiosa, y dentro de la Iglesia 
debían aparecer las contradicciones sociales y políticas que vivía la sociedad 
hispanoamericana. Los estamentos que constituían el aparato clerical tuvieron, 
de la misma forma que en España, posiciones a favor de uno y otro bando, No 
obstante, podemos afirmar que gran parte del episcopado mantuvo la actitud 
de rechazar los movimientos de independencia y apoyar a los peninsulares 
que pretendían se diera un compás de espera hasta la vuelta al trono de 
Fernando VII. El clero, por su parte, se dividió entre realistas y revolucionarios, 
Estos últimos constituían la mayoría, pues eran los sacerdotes que estaban 
más familiarizados con las necesidades y dificultades de las capas criollas que 
deseaban la independencia; mientras que el episcopado, ligado por el juramento 
de fidelidad al patronato, tenía mucho más ataduras que romper para abrazar 
la causa de la independencia. 


2.4.1. La independencia comienza 
con una revolución clerical 


Siendo el clero la clase intelectual del régimen colonial, es comprensible el 
papel decisivo que jugó en el proceso, en particular por sus relaciones estrechas 
con todos los sectores sociales. La participación del clero fue tan importanteen 
el proceso de emancipación de algunas regiones, que Jorge Tadeo Lozano, en 
el discurso de apertura del Colegio Electoral de Cundinamarca (Colombia) en 
1813, dijo: 


Vosotros todos habéis sido testigos del entusiasmo con que el clero promovía 
y preparaba la memorable revolución del 20 de Julio... la Suprema Junta que 
se instaló, y que arrojando a las autoridades con el desconocimiento de la 
Regencia, pronunció nuestra perpetua emancipación se componía de muchos 
miembros eclesiásticos de la primera jerarquía. En la excarcelación del Señor 
Rosilio, lo acompañaba un cortejo de más de doscientos sacerdotes, quienes 
capitancaban a las gentes de Bosa y Choachí, y sacerdotes fueron los que 
dirigían el impulso da pueblo en todas sus operaciones, no solo en la capital 
sino en Socorro, Pamplona y el Reino entero, en una palabra, hasta nuestra 
más remota posteridad recordará con gratitud que la revolución que nos 
emancipó fue una revolución clerical 9. 


3 Citado por Tisnes, R. El clero y la independencia en Santa Fe, t. IV de la historia eclesiástica 
correspondiente al vol. XIII de la Historia extensa de Colombia. Bogotá, 1971. 
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Esta activa participación clerical se dio en casi toda América. En México, 
de los ocho mil sacerdotes que había, seis mil apoyaron la independencia 
encabezada por los sacerdotes Miguel Hidalgo y José María Morelos. En el Río 
de la Plata la acción del clero fue decisiva; en la petición presentada al cabildo 
de Buenos Aires para el nombramiento de la nueva junta, hubo 17 sacerdotes 
que firmaron. En Uruguay, el grueso del clero se definió por la independencia, 
y la gran mayoría de sacerdotes que ejercían sus funciones en la Banda 
Oriental acompañó a Artigas y al pueblo uruguayo al éxodo. La participación 
derical fue decisiva para inflamar el espíritu de los americanos desde Chile 
hasta México. En Caracas, en el Congreso donde se declaró la independencia, 
tomaron parte nueve sacerdotes. El padre José Matías Delgado inspiró el 
movimiento en El Salvador, y esta sería la chispa de la independencia cen- 
troamericana. La participación del clero fue pues decisiva, no sólo como 
agitadores sino en todas las posiciones, aun como ingenieros de los ejércitos, 
como fue el caso de fray Luis Beltrán, quien fundió las campanas de los 
conventos y organizó la construcción de los cañones del ejército libertador de 
José de San Martín, que llevó la libertad a Chile y a Perú. 


2.4.2. El clero americano como intelectual 
de la emancipación 


Al igual que en España, el mayor servicio prestado porel clero a la causa 
revolucionaria fue insuflar entre la población el espíritu revolucionario. 
Catecismos populares, novenas, homilías y todo tipo de devociones fueron 
utilizados para este fin. El cura párroco de Mompox (actual Colombia), 
Fernández de Soto Mayor, editó en 1814 el Catecismo o instrucción popular. En 
su introducción señalaba la necesidad de enseñar los derechos y deberes del 
ciudadano, porque consideraba que la ignorancia de ellos es el fundamento de 
la dominación. De manera especial recomendaba a los curas párrocos esta 
labor, y afirmaba que la dominación española no tenía ningún fundamento: 


...la conquista tampoco es título legítimo pues no es sino el derecho de la 
fuerza, los españoles serían criminales al resistir a los franceses. La resistencia 
o es de. ito por que el hombre no puede dejar a sus hijos y descendientes la 
servidumbre y la opresión por herencia. 


Por eso, la guerra de la independencia era “una guerra justa y santa y 
acsodla más justa y santa que se ha visto en el mundo de muchos siglos 
aca” YO, 

Por la misma época en Chile, pero fundamentándose en las doctrinas 
filosófico-jurídicas de la escolástica, José Amor de la Patria publicaba un 
catecismo político-cristiano con la misma finalidad de apoyar y difundir ideas 
en pro de la emancipación 11, 


10 Fernández de Soto Mayor. Catecismo o instrucción popular, reproducido por F. González, Partidos 
políticos y poder eclesiástico. Bogotá, 1975, pág». 40sa. 
1 Colección de historiadores y de documentos reíativos a la independencia chilena, v. XIX, pág. 223. 
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Los esfuerzos intelectuales de los clérigos también se manifestaron en la 
edición de periódicos. Aquí también encontramos que los clérigos que apoyaban 
el movimiento emancipatorio, estaban divididos entre los que se funda- 
mentaban en ideas filosóficas de la ilustración, y los que lo hacían en la escuela 
tomista. Así, el franciscano Padilla, fundador del periódico El aviso al público, 
de Santafé de Bogotá, invocaba el bien común como el objeto del nuevo 
gobierno independiente. Afirmándose en Santo Tomás y en San Agustín, 
refutaba a un regentista que negaba la licitud de que el pueblo reasumiera sus 
derechos, aun cuando el soberano fuese un tirano. El chileno fray Camilo 
Henríquez, seguidor de las ideas de la ilustración, se puso al servicio de la 
causa de la emancipación escribiendo diversos artículos en el primer periódico 
chileno, Aurora de Chile, fundado por él. 


2.4.3. El aporte de los clérigos en la guerra 
y en los grupos armados 


Encontramos muchos sacerdotes actuando en el campo intelectual o 
haciendo parte de las juntas, pero además muchos fueron soldados de los 
ejércitos libertadores, que no eran en esa época ejércitos regulares sino grupos 
armados que luchaban al estilo de la guerra de guerrillas. Desde el Norte de 
América hasta el Río de la Plata, hallamos ejemplos de sacerdotes que se 
levantaron en armas. En México, al norte, Morelos e Hidalgo, dos párrocos, 
fueron los primeros en llamar a la lucha por la independencia. Los sacerdotes 
que dirigían las milicias o que se sumaban a ellas, no hacían una real distinción 
entre la cura de almas y su liderazgo político. En el virreynato de Nueva 
Granada, en el Río de la Plata, sacerdotes también se integraron a la vida de 
los ejércitos como capellanes o como militares. Los que no lucharon en los 
frentes de batalla se quedaron trabajando en la resistencia, y de la eficacia de 
su labor se quejaban las autoridades realistas que fueron depuestas. 

La participación de los religiosos y sacerdotes seculares en la lucha por la 
independencia se cumplía desde la cura de almas hasta en los combates; esto 
es fácil de comprender si se recuerda el monismo religioso existente en el 
mundo colonial americano desde el comienzo de la evangelización y la 
colonización. Este monismo fue reafirmado por las leyes borbónicas, las cuales 
pretendían convertir a la Iglesia en un aparato del Estado absolutista. Una vez 
que los religiosos habían aprendido que la religión debía estar al servicio de la 
política, es lógico que la pusieran al servicio de la política que ellos creían era 
la causa justa y santa, la causa de Dios, que unos entendían era la causa de la 
hucha por la independencia, en tanto que otros, la defensa del régimen español. 


2.4.4 Hacia una teología de la independencia americana 


La fundamentación teológica de esta guerra —que los religiosos patriotas 
consideraban justa y santa, al igual que los españoles su lucha contra Fran 
cia—, se hizo presente por medio de escritos, homilías y sermones de los 
clérigos donde se legitimaba la guerra emancipatoria. No se trataba de una 
teología novedosa, sino tan sólo de situar esa guerra dentro de la historia de la 
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salvación, de la misma forma que los españoles situaban la suya. Para los 
patriotas americanos la opresión española era injustificada, y había finalizado, 
por obra de la acción de Dios en la historia de los hombres, con la guerra por la 
emancipación de América. La importancia de esta fundamentación teológica 
reside en el hecho de que los americanos estaban convencidos de que se 
trataba de una guerra santa, conducida por la mano de Dios, y que la victoria 
por tanto tenía que ser de Dios. 

María debía scr igualmente “independentista”, por cuanto los 
latinoamericanos eran ante todo cristianos y marianos. Dado que ésta era una 
guerra santa, se necesitaba no sólo luchar en los campos de batalla, sino 
también orar y pedir a la siempre venerada Virgen María que protegiera a sus 
hijos americanos, quienes se diferenciaban de los de todos los pueblos De allí 
que toda suerte de oraciones, rogativas, procesiones se organizaban, de uno y 
otro lado, pidiendo ayuda a María. 


2.4.5. Los latinoamericanos buscaban lazos 
que los unieran a Roma 


En la primera fase de la independencia, los obispos se mantuvieron 
distantes, más que opuestos a ella. Tenían la esperanza de que la autoridad 
real se impondría, y que el Consejo de Indias nombraría nuevos obispos para 
los cargos que estaban vacantes. No obstante, cuando vieron que la inde- 
pendencia era un hecho, la mayoría de ellos huyó a España, lo que produjo un 
desconcierto general entre los sacerdotes, religiosos, y el propio laicado; pero 
donde el obispo permaneció la vida religiosa se mantuvo normal, puesto que 
el problema era político y no religioso. 

En los lugares donde el ordinario murió o huyó, fue donde se presentarun 
los mayores problemas de legitimación de los nuevos vicarios, dado que los 
nuevos gobiernos —formados por una élite instruida por las ideas de la 
ilustración católica— se consideraron herederos naturales del patronato y 
empezaron a nombrar obispos y a recurrir a Roma para ser reconocidas como 
nuevas repúblicas, y sobre todo para que se les reconociera el derecho de 
patronato. Los intereses y las formas de aproximación a Roma, dependieron 
en gran parte de la filosofía política que inspiraba a los dirigentes de las 
nuevas repúblicas. 

En México, al ser dos sacerdotes los principales promotores de la 
revolución, quienes en lo fundamental se inspiraban en la filosofía jurídica 
escolástica, no extraña que hicieran grandes esfuerzos por establecer una 
ligazón con Roma, y la patrocinaran, como lo demuestra con claridad la 
constitución de Chipancingo. Allí se declaró que la religión católica sería la 
única del Estado, y fueron negados derechos a los extranjeros que no fueran 
católicos o a los nacionales que “cayesen en el crimen de la herejía o apostasía”; 
incluso a los transeúntes se les obligaba a respetar la religión católica, y no se 
aceptaba ninguna otra práctica religiosa. Los mexicanos vieron desde el 
principio la necesidad de llegar a Roma, quizás porque verdaderamente les 
interesaba una estrecha relación con la sede papal, no sólo por conveniencia 
política, sino también por convicción religiosa; no obstante, pronto visualizaron 
que el antiguo patronato de los reyes de España no competía de derecho al 


149 


nuevo Estado, y que para poseerlo necesitaban una concesión pontificia en un 
futuro concordato, 

En Buenos Aires, donde las ideas de la ilustración triunfaron en la Junta, 
se estableció un Estado altamente regalista, similar al de las Cortes de Cadiz 
de 1812, propia et sancta libertatis causa. La religión católica fue proclamada la 
religión del Estado, pero por considerarse herederos indiscutidos del patronato, 
la búsqueda de Roma tenía en lo fundamental un sentido político. El gobierno 
de 1813 se atribuyó a sí mismo todos los servicios normalmente prestados por 
la Iglesia, como hospitales, escuelas, beneficencia. Además, pasó a controlar y 
reglamentar los diezmos, suspendió la inquisición, y declaró independientes 
de sus autoridades extranjeras a los religiosos que cumplían funciones en 
“Argentina”, Aunque se reconoció a la religión católica como la oficial, porque 
el pueblo argentino era ante todo católico, se aceptó que los extranjeros no 
fuesen incomodados en sus prácticas, “pudiendo adorar a Dios dentro de sus 
casas privadamente según sus costumbres”. La misma Junta difundía y divul- 
gaba por medio de las escuelas El contrato social de Rousseau y las ideas 
filosóficas de Voltaire. Estas obras fueron difundidas por la Junta de Buenos 
Aires en las repúblicas vecinas de Chile, Paraguay y Banda Oriental. 

Mientras en el ejército libertador, San Martín y Belgrano prescribían 
ordenanzas religiosas y el uso del rosario para las tropas, los políticos liberales 
—que buscaban ante todo la separación de España para establecer un nuevo 
pacto colonial con Inglaterra— trazaban los nuevos roles de la Iglesia de la 
manera siguiente: 


Estando liberados ¡los eclesiásticos) de la opresión del antiguo régimen, ellos 
deben poner su elocuencia al servicio del nuevo. Quien lo rechace será indigno 
de libertad y será privado de ella 12, 


Esta amenazas fueron reales y se concretaron en la deportación de la 
mayoría del episcopado —cuando no fuc encarcelado—, con lo que se consiguió 
que en 1812 desapareciera el episcopado en Argentina, con todas las 
consecuencias de ese hecho. 


2.5. El retorno de Fernando VII y el absolutismo 


Entre tanto, nuevos acontecimientos convulsionan a Europa. Napoleón 
invade Rusia en 1812, y su ejército es derrotado. Esto entusiasma a los reyes 
europeos para formar una coalición contra Napoleón, que en esa época es 
también vencido en España por las tropas inglesas dirigidas por Wellington: 
Ante tantos enemigos juntos, en 1814 Napoleón decide liberar a Fernando VIl 
y al papa. Fernando retorna a España y quiere dar marcha atrás a la historia; | 
Desconoce la Constitución monárquica de 1812, vuelve al absolutismo como | 
forma de gobierno, y envía una tropa al mando de Morillo para liquidar los 
movimientos revolucionarios de Venezuela y Nueva Granada. | 


12 Halperin Donghi, Tulío. Historia contemporánea de América Latina, Madrid, 1969, pág. 143. 
¡peri E 
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Al igual que en España, el absolutismo quería exigir un retorno total al 
antiguo régimen en América, y de la misma manera como había hecho en 
España, también aquí pretendía utilizar a la religión. Dado que los americanos 
habían adelantado misiones ante el papa, era imprescindible conseguir la 
adhesión papal a la causa española. Los españoles tenían noticias de las 
gestiones de los mexicanos, argentinos y chilenos, sin embargo la que quizás 
más les inquietaba era la misión que Bolívar había enviado a París a cargo de 
Palacio Fajardo (cuando el papa estaba prisionero) para solicitar la nominación 
de nuevos obispos para la nueva república de Colombia. España no podía 
quedarse atrás, y desde 1814 a 1820 el embajador español ante el Vaticano 
gestionó la provisión de las sedes vacantes. Hasta 1814, las informaciones 
llegaban al papa vía la nunciatura de Madrid. Allí el nuncio recibía las quejas 
y comentarios tanto de los obispos que habían sido desterrados, como de la 
inmensa mayoría que había huido ante el hecho de que los patriotas se venían 
imponiendo por las armas. La información restante la conseguía en la corte 
española. 

En Roma, el embajador español se opuso tenazmente a que misión alguna 
americana tuviese contacto directo con el papa. De este modo, la anomalía 
jurídica de la Iglesia americana era total. Su contacto era con el poder político 
de las nuevas repúblicas, no obstante éstas no podían legar hasta Roma 
porque Madrid lo impedía. A ello se sumaba la caótica situación que se vivía 
en América. Morillo, con la fuerza de la espada y la bombarda, liquidó a toda 
la intelectualidad y dirigentes revolucionarios del antiguo virreynato. En 
Perú, las fuerzas realistas mantenían el poder. Sólo el Río de la Plata, que 
estrechara su alianza con la Inglaterra protestante, quedó en poder de los 
patriotas. Por su parte, Pío VII, quien al igual que Fernando VII había sido 
prisionero de Napoleón, veía con buenos ojos la restauración absolutista en 
Europa, y si bien no había apoyado a la Santa Alianza porque Roma se resistía 
a aceptar en un plano de igualdad religiosa a la luterana Prusia y a la Rusia 
ortodoxa, sí $e congratulaba de la unidad de los monarcas cristianos contra 
Napoleón y la Francia liberal. 

En este contexto histórico, el embajador español logró obtener la famosa 
encíclica Etsi longissimo del 30 de enero de 1816 a los pastores de América 
hispana. En ella el papa afirmaba la autoridad de Fernando VII y apelaba a los 
pastores para que con celo coadyuvasen en la tarea de imponer el orden 
hispánico en las colonias rebeldes. Esta encíclica fue obviamente mal recibida 
por los patriotas, y sin duda sirvió a los realistas para poner la religión al 
servicio de su causa. En los territorios hispanoamericanos que caían en manos 
realistas, la inquisición fue restablecida. Fueron muchos los clérigos condenados 
por este tribunal, y aún más los que murieron fusilados por los españoles, ya 
que se consideró como uno de los mayores delitos poner las verdades de la 
religión al servicio de la causa de la independencia. 

En 1816, la situación política internacional no era del todo beneficiosa 
para los revolucionarios. España había obtenido el apoyo pontificio, que le 
permitía utilizar a la Iglesia en América a favor de su política; Morillo tomó 
Cartagena, y luego Santafé de Bogotá. Consideraba que junto con España, 
estaba defendiendo al pueblo pobre que se había mantenido al margen de la 
lucha, y desató toda su furia contra las clases superiores, contra la raza blanca, 
contra los ilustrados bogotanos. El terror cundió y todo lo arrasó, como hizo 
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también en Venezucla. Parecía que no quedaba nada del movimiento 
revolucionario del norte de Sudamérica. Como consecuencia, Bolívar, que ya 
había recibido el título de Libertador, tuvo que emprender el camino del exilio 
junto con muchos revolucionarios. Se dirigió a Jamaica, pues confiaba en el 
apoyo que le brindaría el gobernador de Kingston, sin embargo los ingleses ng 
le dieron ni siquiera el pasaje para ir a Londres a solicitar el apoyo inglés. Una 
sola carta le quedaba: pedir ayuda a Alexander Petión, presidente de Haití, 
primera nación latinoamericana emancipada del poder europeo. 
sx 


2.5.1. Haití, cuna de la emancipación latinoamericana 


El 1? de enero de 1804, el general del ejército de los ex-esclavos de la : 
colonia francesa de Saint-Domingue había declarado la “independencia” de 


Haití (tierra alta). El hecho, aunque poco recordado, tiene una significación 
múltiple: se trata de la primera nación emancipada de América Latina, de la 


primera revolución triunfante de esclavos en toda la historia de la humanidad, : 


del establecimiento de la primera república negra, y el lugar donde Simón 
Bolívar, el gran Libertador, obtuvo apoyo incondicional y enseñanzas para su 
acción revolucionaria. 


Los haitianos, con su revolución singular, fueron hostigados y bloqueados : 


por los ejércitos de Francia, Inglaterra, España y Estado Unidos, pues todos 


estas países utilizaban como mano de obra fundamental la esclava, y veíanla ; 


experiencia haitiana como un peligroso ejemplo para todos los esclavos de la 
región. Por eso, Haití fue sometido primero al hostigamiento armado; dado 
que los imperios no pudieron vencer a los ex-esclavos por las armas, aplicaron 
a Haití un ejemplar bloqueo, único en la historia de América. La pobreza de 
Haití era inmensa, no obstante fue ese pueblo el que le brindó ayuda a Simón 
Bolívar para reiniciar la lucha. En 1816 él partió de los Cayos y fracasó en las 
costas venezolanas; en 1817 los haitianos volvieron a darle apoyo, con la única 
condición de liberar a los esclavos en todos los lugares donde triunfara el 
ejército bolivariano. 

Bolívar cumplió esa condición; la experiencia haitiana influyó de forma 
poderosa en él. Desde su llegada, no solamente prometió la liberación de los 
esclavos, sino también la repartición de tierras entre los soldados de la 
revolución. De esta manera, desde 1816 la guerra toma un giro diferente y se 
convirte en una revolución social. Inglaterra y Estados Unidos comenzaron 3 
permitir con mayor facilidad la venta de armas y pertrechos. Bolívar reinició 
la lucha en el norte del continente, contando con la ayuda haitiana, en tanto 
que San Martín, en el sur, preparaba el ejército para liberar a Chile y la costa 
peruana. 

Sólo en algunas regiones había habido una movilización popular —como 
era el caso de la Banda Oriental (actual Uruguay) y los llanos venezolanos—, 
capaces de poner en peligro las instituciones coloniales y de transformar la 
guerra en lucha de pobres contra ricos. Sin embargo todos los jefes, realistas 
revolucionarios, necesitaban formar un ejército donde la oficialidad perteneciera 
a las clases dirigentes y los soldados fueran una muchedumbre reclutada 
entre los sectores populares. Para satisfacer a esta muchedumbre y no versa 
desplazadas por ella, las clases dirigentes, realistas o revolucionarias, tuvieron 
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que permitirle ascender en la jerarquía militar. Así, de forma lenta pasaron a 

imer plano los jefes criollos, que fueron más tarde los generales mestizos de 

Hispanomérica emancipada. La lucha entre criollos ricos y peninsulares 
degeneró en una situación extrema, donde los vencidos quedaban sometidos 
a un régimen estricto. Debían pagar tributo para la causa contraria, les estaba 
prohibido montar a caballo, salir de noche de sus casas, etc. Esta guerra civil, 
que desembocó en la exterminación recíproca, transformó la sociedad 
americana. Muchos jefes revolucionarios vieron el peligro que corrían las 
dases dirigentes, pero no tenían otro camino. Los patriotas estaban convencidos 
de que las posibilidades de ayuda metropolitana exigiría una larga resistencia, 
y que ello les obligaría a optar por una política suicida para los ricos, aconsejada 
por Petión: el levantamiento masivo de la plebe, por tanto tiempo sometida. 
Finalmente, fue esta solución la base del triunfo de los patriotas. Bolívar logró 
el apoyo de los negros, de los campesinos y de los llaneros. En los incon- 
mensurables Llanos Orientales, Bolívar fraguó el plan que dio la libertad a 
América. 


2.5.2. La coyuntura internacional se torna favorable 
a la emancipación 


El alzamiento de Riego, en España, en 1820, que impuso una Constitución 
monárquica pero liberal, hizo presumir a los revolucionarios de América que 
sería viable un acuerdo pacífico con la España liberal. No obstante, la necesidad 
española de mantener el imperio colonial como única salida económica posible 
derrumbó esas esperanzas, por lo que la lucha continuó en forma todavía más 
encamizada en los cinco años siguientes. Sin embargo, el alzamiento de Riego, 
además de repercusiones militares favorables, tuvo repercusiones importantes 
de carácter político y religioso. Los criollos ricos y el episcopado realista no 
vieron con buenos ojos esta nueva orientación de la corona española, de modo 
que adhirieron al movimiento revolucionario. Desde 1820, la posición del 
episcopado americano varió de forma considerable. Bolívar supo aprovechar 
oportunamente la situación creada, y logró el apoyo de los obispos de Mérida 
y de Popayán. En México, el episcopado prefirió apoyar el Plan de Iguala de 
Agustín de Iturbide, a tener que jurar la Constitución liberal española. El 
Vaticano también cambió de posición, en especial por los informes que recibió 
del obispo de Mérida sobre el desarrollo y el sentido del proceso revolucionario. 
A partir de 1822, Pío VII, si bien no bendijo de manera directa la emancipación, 
proclamó la neutralidad y que los intereses de la Iglesia eran apenas religiosos 
y espirituales, lo que constituía una innovación perjudicial a la legitimidad de 
Fernando VII y del patronato, y por ende, un paso favorable a la emancipación. 

El interés de Roma era tomar contacto directo y reorganizar las iglesias de 
Hispanoamérica, y por eso Pío VII envió una misión al sur del continente en 
1823. La actitud regalista de los gobernantes de Buenos Aires y de Chile chocó 
con las propuestas romanas, y la misión no tuvo un resultado eficaz. Bolívar, 
quien percibió la importancia política de la misión tuvo una posición diferente, 
pero el estado de guerra latente en Perú imposibilitó a la misión actuar en esa 
región. Bolívar envió insistentes delegaciones diplomáticas a la Santa Sede: 
Peñalver y Vergara en 1819, Zea en 1821, Echevarría en 1822, Gutiérrez Moreno 
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en 1823, y finalmente Ignacio Tejada de 1823 a 1826, quien consiguió la 
nominación de los obispos. Bolívar buscó ante todo poner en contacto directo 
con Roma al episcopado de la república, para luego poder solicitar el 
nombramiento de obispos para las sedes vacantes. Al ¡igual que Bolívar, 
Iturbide, en calidad de jefe del gobierno mexicano, reconoció en 1821 la 
necesidad urgente de acudir a la Santa Sede para resolver la reabsorción del 
patronato de Indias en el nuevo Estado, no obstante, la proclamación y las 
vicisitudes del Imperio Mexicano retrasaron el nombramiento del embajador 
ante Roma hasta 1823. Tejada, enviado por Bolívar, llegó a Roma en septiembre 
1824, o sea, que tanto México como Colombia perdieron la ocasión de negociar 
directamente con Pío VII, quien al final de sus días había visualizado la 
oportunidad de una política neutral. 

A finales de 1823 la política vaticana, haciendo eco a la situación europea, 
volvió a ser adversa a los revolucionarios. La Santa Alianza, que había 
intervenido en España y restaurado el absolutismo de Fernando VII, pretendía 
intervenir militarmente en Hispanoamérica. El nuevo papa León XI] dio marcha 
atrás a la política de neutralidad, y publicó la encíclica Etsi lam Diu del 24 de 
septiembre de 1824, en la cual hacía un llamado a los obispos a enaltecer los 
méritos de Fernando VII y deploraba los grandes males que aquejaban a la 
Iglesia americana. Al parecer, no sólo incidieron en este cambio las corrientes 
ultraconservadoras y las exigencias del embajador español, sino también las 
informaciones acerca de las actividades de las logias masónicas, y sobre todo 
el apoyo de Estados Unidos e Inglaterra —las dos potencias protestantes— 
que reconocían a las nuevas repúblicas desde 1824. 

Inglaterra hizo saber a la Santa Alianza su desacuerdo sobre el envío de 
tropas a Hispanoamérica. En diciembre de 1823, el presidente Monroe de 
Estados Unidos había declarado su hostilidad a una empresa de reconquista 
de Hispanoamérica por la Europa de la Restauración. Si bien Estados Unidos 
no podía intervenir de forma directa e inmediata, quería mantener a Europa lo 
más alejada posible del continente y conservar libres las rutas comerciales 
hacia el sur. A los intereses comerciales se sumaba la vecindad con México y la 
simpatía del pueblo estadounidense por Bolívar. En junio de 1822, Estados 
Unidos reconoció a Colombia, en diciembre a México, y en enero de 1823 a 
Argentina. Inglaterra vio en el reconocimiento de Estados Unidos un peligro 
que podía terminar en la división del mundo entre americanos y europeos. 
Inglaterra era formalmente neutral e indiferente a la suerte de las recién 
liberadas colonias españolas; sin embargo de modo extraoficial vendía armas, 
obtenía mercados para sus manufacturas, y obstruía todas las maniobras y 
tentativas posibles de los reinos europeos de ayudar a España a recobrar sus 
colonias. El aumento del comercio entre Hispanoamérica e Inglaterra había 
sido notable desde las guerras napoleónicas, y esa potencia no quería perder 
un comprador que, ya en 1820, consumía una cuarta parte más que Europa de 
los textiles ingleses. 

Mientras Estados Unidos, Inglaterra y las potencias europeas especulaban 
con la lucha por la independencia, las batallas de Junín del 6 de agosto de 1824 
y la de Ayacucho del 9 de diciembre del mismo año pusieron fin a la dominación 
española en América, con la excepción de las islas de Cuba y Puerto Rico, y la 
Banda Oriental, esta última bajo dominio brasileño. De inmediato, Inglaterra 
reconoció la independencia de los nuevos Estados, aunque exigió a cambio el 
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amparo para sus intereses comerciales e hizo saber que no permitiría el mismo 
trato para otras potencias europeas. Bolívar vio con mucha claridad la nueva 
situación: 


Los ingleses y los norteamericanos son unos aliados eventuales y muy 
egoístas... los españoles, para nosotros ya no son un peligro, en tanto que los 
ingleses lo son mucho porque son omnipotentes; y por lo mismo terribles Y. 


2.6. La independencia de Brasil 


Los movimientos liberales de 1820 en Europa, obligaron al rey portugués 
aretornar a Lisboa y dejar como regente en Brasil a su hijo Dom Pedro. La 
burguesía portuguesa que lideraba estos movimientos planteó la necesaria y 
pronta recolonización de Brasil, en favor de los intereses mayores del comercio 

rtugués amenazados por la presencia británica. Esto llevó en Brasil al 
desarrollo del Partido de la Independencia o Partido Brasileiro, liderado por 
José Bonifácio y Joaquim Goncalvez Ledo, a quienes se unió el 9 de enero de 
1822 el príncipe regente, quien respondió “yo me quedo” (eu fico) a las Cámaras 
portuguesas, dominadas por la burguesía lusitana, que le exigían retornar a 
Portugal. Así, “con un rompimiento sin revolución”, como querían los grandes 
señores, dueños de plantaciones de caña de azúcar y de mano de obra esclava, 
Brasil nació a la vida independiente; mantuvo la unidad nacional mediante el 
fortalecimiento del poder central, al organizar la monarquía. 

El Brasil imperial heredó las instituciones básicas, como la Iglesia y el 
ejército colonial, y reforzó en su dirección la presencia del Brasil rural de las 
plantaciones de caña de azúcar, algodón y cacao; mantuvo la esclavitud como 
la fuerza fundamental de trabajo, se convirtió en el primer centro de influencia 
comercial y financiera de Inglaterra, y apoyó sus intereses de dominio sobre la 
Provincia Cisplatina (actual Uruguay), con vistas a controlar la región del Río 
de la Plata. 

La Iglesia de Brasil, ya separada de Portugal, continuó con el patronato y 
heredó la dependencia del Estado, característica de la época colonial. Los 
obispos, poco numerosos, no llegaron nunca a constituir un centro de unidad 
eclesial. En su mayoría, los obispos y sacerdotes eran representantes de una 
religión de Estado, eran más funcionarios que pastores y constituían una 
segunda esfera administrativa del gobierno, ligada a los intereses de los 
grandes propietarios. Dentro de la Iglesia se destacaban dos grandes corrientes 
de opinión: una, liderada por el padre António Feijó, que incluía a los sacerdotes 
y al obispo de Sáo Paulo, que afirmaba la necesidad de constituir una Iglesia 
nacional cuyo centro de unidad sería un Consejo Nacional vinculado al Estado. 
Estos ilustrados eran partidarios de un sacerdocio sin celibato y de la liquidación 
de las órdenes religiosas. La otra corriente, encabezada por el obispo de Bahia, 
António de Seixas, propugnaba por la formación de un cloro célibe, más 
ligado a Roma y con autonomía frente al poder político. 


3 Simón Bolívar. “Carta al general Santander del 27 de octubre de 1825”, en Obres completas, 
compilaciones de V. Lecuna, t. V, pág. 293. 
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Las autoridades civiles, por su parte, consideraban a la Iglesia como una 
institución del poder absoluto del Estado; éste debía poner la religión a su 
servicio, lo mismo que a la Iglesia, una de sus instituciones claves, para 
mantener la paz y el orden, garantía fundamental de la unidad nacional. En el 
caso de Brasil, a diferencia de Hispanoamérica, las relaciones con Roma se 
acrecentaron y fueron nombrados nuncios apostólicos. No obstante, la 
influencia romana en la vida religiosa brasileña era casi nula, considerada 
innecesaria y hasta sospechosa, dados los límites y presupuestos del patronato 
y, por otra parte, debido a que los propios nuncios, más que pastores, se 
sentían embajadores, representantes de los Estados Pontificios como orga: 
nización política, sin ningún interés de inmiscuirse en la vida del país. 


2.7, Impacto de la emancipación en la vida religiosa 
del pueblo latinoamericano 


Al terminar el proceso emancipatorio, la mayoría de las diócesis de 
Hispanoaménica estaban vacantes, con excepción de las de Arequipa, Popayán, 
Maracaibo, Guatemala, Puebla, Oaxaca y Yucatán. Las reglas conventuales 
fueron rotas, las secularizaciones fueron muy numerosas, desaparecieron 
muchísimos pequeños monasterios que atendían a las dispersas poblaciones 
campesinas, los seminarios fueron cerrados y la falta de relación con Roma 
presagiaba la continuación de la crisis institucional de la [glesia hispanoame- 
ricana. En Brasil, las características de la organicidad eclesial no presentaban 
signos de una institución que pudiese revitalizar la vida religiosa. 

Por otra parte, se mantenía la separación entre la religiosidad ilustrada de 
los varones de la élite y el barroquismo de las mujeres y del pueblo. Las élites 
criollas hispanoamericana y brasileña buscaban en Europa su inspiración 
ideológica y religiosa, siendo seducidas por corrientes que acentuaban la 
importancia de la identificación de la voluntad individual con la voluntad 
divina y que ponían en duda el valor de la función sacramental de la Iglesia 
institucional y de sus ministros, por lo que consideraban necesario una Iglesia 
dependiente del Estado. Además, haciendo eco a las críticas janscnistas a la 
cristiandad del mundo colonial, rechazaban la religiosidad popular. La 
cristiandad europea era el resultado de la simbiosis del cristianismo con las 
religiones paganas, griegas, latinas, celtas, germánicas, sin embargo no aceptaba 
que se hiciera lo mismo con las religiones de los indios y los negros. De este 
modo, a la marginación social y económica que venían viviendo la población 
indígena y la negra desde la conquista, se sumó ahora la religiosa. 

No obstante, la religiosidad popular persistió; por un lado, porque sus 
prácticas, aunque criticadas, fueron toleradas. La religión era la mayor expresión 
de la vida social, y toda fiesta era celebración religiosa. El catolicismo barroco 
era festivo, era triunfalista, pero también cra nacionalista, y esto resultaba de 
utilidad en un momento en que se debía constituir el Estado nacional. Sin 
embargo, persistió sobre todo por el carácter de la vida religiosa colonial. La 
familia tenía gran importancia como expresión religiosa; era cn el ambiente 
familiar que se aprendían las oraciones y los comportamientos religiosos; por 
otro lado, en muchos lugares el relacionamiento de los fieles con los pastores 
se reducía a ocasiones especiales, por lo general en medio del tumulto de las 
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grandes fiestas. Más que el celo sacerdotal, lo que mantenía viva la práctica 
religiosa organizada eran las cofradías, las hermandades, las órdenes terceras. 
Este carácter laico de la Iglesia colonial, y las madres como núcleos de las 
familias, fueron el sostén de la vida religiosa ante los avatares y tumultos de la 
emancipación. 
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Capítulo VI 


La Iglesia en el proceso 

de la organización nacional 

y de los Estados en América Latina 
(1830-1880) 


Enrique Dussel 


Se trata de un medio siglo, 1830-1880, que va desde el fin de las guerras de 
laemancipación hasta la tentativa de afianzamiento del Estado nacional liberal 
(fenómeno que ocupa a Europa desde el siglo XVI, y al Africa negra o al Asia 
postcolonial desde mediados del siglo 00), en el que la Iglesia 1, como única 


1 Como bibliografía general para este período consúltese Halperin Donghi, Tulio. Historia 
contemporánea de América Latina. Alianza, Madrid, 1969, págs. 134-279. Sobre la Iglesia en específico, 
véaselaobra que editamos Historia genera! deja Jelesiaen América Latina, CEHILA -Ediciones Sígueme, 
Salamanca, cuyos tomos 1/1 (1983), V (1984), Vi (1985), VII (1981), VIII (1987) y 1X (1994), ya fueron 
editados; los tomos 11/1 y 11/2 están publicado en Editora Vozes, Petrópolis, 1977, el tomo X, sobre 
la historia de los hispanos en Estados Unidos, bajo el título Fronieras, en el MACC, San Antonio 
(Texas), 1984, en inglés. Tenemos en nuestro poder gran parte de los materiales inéditos del tomo 
IV (sobre el Caribe), Véase mi obra Historia de la Iglesia en América Latina. Mundo Negro, México- 
Madrid, 1984 (5a. ed.). Véase el período que tratamos en Prien, Hans-Júrgen. Historia del cristianismo 
en América Latina. Sígueme, Salamanca, 1985, o en Meyer, Jean. Historia de los cristianos en América 
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institución que pasa del orden colonial hispano-lusitano al nuevo momento 
independiente políticamente (neocolonial desde el punto de vista económico), 
sufrirá los embates de una historia llena de conflictos. Estos pueden ser 
interpretados como un proceso de constitución de las instituciones de la 
sociedad política de las nacientes nacionalidades (con frecuencia en manos de 
élites que ejercen un nuevo tipo de dominación sobre el pueblo), si bien de 
poco cambio en el nivel de la vida cotidiana de la sociedad civil, francamente 
tradicional. 

La Iglesia será en buena parte víctima del militarismo desatado por las 
guerras de emancipación, y se hallará ante el Estado nacional naciente, cuya 
gestación caótica y siempre incompleta echa mano de la riqueza existente (no 
habiendo otra que la de la Iglesia), que no sabrá compartir con ella una 
hegemonía precaria y siempre sin suficiente legitimidad. La lucha ideológica 
estaba de manera inevitable asociada a la institucional. Pero, en el fondo, hay 
una tensión que, comenzando poco después de la emancipación, cubre toda la 
historia latinoamericana hasta iniciado el siglo XXI: se trata de la contradicción 
entre la afirmación de una identidad con el pasado (indio, colonial, latinoame- 
ricano, el elemento conservador), y la necesidad de una modernidad futura (como 
sistema capitalista industrial desarrollado, el elemento liberal); tensión entre 
tradición y desarrollo; entre comunidad cultural eindividualidad democrática; 
entre el aprecio de lo nacional y propio (lo federal) y la admiración por lo 
extranjero, anglosajón, técnico (lo unitario) —que de todas maneras es 
necesario—. La Iglesia en general se inclinaba por el primero de estos valores; 
los fundadores del Estado liberal, por los otros. La solución adecuada debió 
haber contado con ambos, sin embargo eran tiempos de contradicción y no de 
síntesis. Además, el pueblo de los pobres, de indios, esclavos, campesinos, 
marginales empobrecidos, en el centro de dichas tensiones, sufrió de ambos 
bandos opresiones por diferentes motivos, aunque se inclinase por comprender 
mejor a partir de su “imaginario” al primero de estos movimientos, y con ello 
a la Iglesia. 


1. Situación mundial y de la Iglesia romana 


Desde el fin de las guerras napoleónicas (1815), hasta los movimientos 
sociales del 1848, Europa vive posteriormente un momento de Restauración 
que culminará con la expansión del imperialismo, alrededor de 1880 —ex- 
plosión hacia afuera de una acumulación hacia adentro del período que nos 
ocupa—. La Inglaterra de la reina Victoria (1838-1901) asciende al máximo de 
su hegemonía mundial, que en América Latina debe compartirse con Estados 
Unidos (desde la proclamación de la “Doctrina Monroe” en 1823, si bien 


Latina. Siglos XIX y XX. Vuelta, México, 1989. Además, Pape, Carlos. Katholizismus ín 
Lateinamerika. Steyler, Sieburg, 1963; Pape, Richard. El catolicismo contemporáneo en Latinoamérica. 
Fides, Buenos Aires, 1951. Visiones de conjunto en Pike, Frederick. "La Iglesía en Latinoamérica”, 
en Nueva historia de la Iglesia. Ediciones Cristiandad, Madrid, 1977, t. V, págs. 316-371. Obras como 
las de Mecham, Lloyd. Church and State in Latin America. University of North Carolina, Chapel Hill, 
1966, pueden ser útiles. 
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debilitada entre 1861 y 1865 por la Guerra de Secesión). La revolución indus- 
trial, comenzada en el siglo XVII en Europa, no integrará del todo a América 
Latina (como acontecerá en el período posterior de expansión del imperialismo), 
aunque a partir de 1850 haga sentir sus primeros efectos. América Latina se 
encuentra ocupada de forma caótica en la lucha por su gestación y unidad 
nacional. 

La Santa Sede romana, después de claras condenas contra el proceso de 
emancipación nacional —con las encíclicas de 1816 y 1824—, gracias a la 
misión Muzi cambia de actitud desde 1825. La delegación Tejada que Simón 
Bolívar envía a Roma, permite que se nombren, por acción del cardenal 
Capelari ante León XIL, los primeros obispos propietarios (el 18 de enero de 
1827). Pero será con Gregorio XVI (1831-1846) quien, en el consistirio del 28 de 
febrero de 1831, preconiza seis obispos residenciales para México. Poco después 
se nombran obispos también residenciales para Buenos Aires, Santiago y 
Córdoba (en 1932). El 5 de agosto de 1831, Gregorio reconoce a las nuevas 
repúblicas latinoamericanas en la encíclica Sollicitudo ecclesiarum. 

No obstante, el papa más influyente en este período será, ciertamente, Pío 
IX (1846-1878), quien con sus posiciones intransigentes antiliberales tiende a 
fortalecer las posiciones conservadoras de la Iglesia latinoamericana (el Sylla- 
bus es decretado en 1864, y la infalibilidad pontificia, que legitimará la 
romanización de la Iglesia latinoamericana, en 1870), lo que configura una 
hegemonía completa del ultramontanismo que impedirá superar la crisis con 
mayor prudencia (ya que el integrismo de Pío IX llevará a violentas rupturas 
con gobiernos más inexpertos que anticristianos, que habría sido mejor com- 
prender más que condenar), La identificación de la jerarquía latinoamericana 
con el fuerte papado de Pío IX, la protege del caos imperante en el continente, 
pero le hace perder buena parte de su identidad propia, fraguada durante más 
de tres siglos de historia, al alejarse de la religiosidad popular, tan lejana de la 
romana en esa época. 

En este período, Roma nombra primero un nuncio para toda América 
Latina con sede en Rio de Janeiro, para posteriormente instalar una segunda 
nunciatura en Bogotá. 


2, Situación general de la Iglesia en América Latina 


Podríamos indicar como característica general de la época, la crisis de la 
cristiandad de las Indias y el pasaje a un sistema de patronato de concordato, 
que los nacientes Estados nacionales pretenderán ejercer tal como lo hicieran 
en el pasado las monarquías hispana y lusitana. En este período la Iglesia 
conserva todavía en una primera fase (más o menos hasta 1850), las prerro- 
gativas del período colonial, para en un segundo momento (en Colombia 
desde 1848, Argentina desde 1852, México desde 1857, Guatemala desde 1871, 
Brasil desde 1889), ser relegada francamente a mera institución de la sociedad 
civil —ya que las instituciones de la sociedad política, o el Estado, pretenden 
separar a la Iglesia del ejercicio del poder político, económico e ideológico- 
educativo de la sociedad—, sociedad civil donde sin embargo se hará fuerte y 
preparará su retorno a la arena política con cierta hegemonía (pero hasta 
alrededor de 1930). El Estado liberal de mediados del siglo XIX prepara el 
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terreno “interno” para la expansión posterior (desde 1880) “externa” del 
imperialismo de las potencias anglosajonas. 

La Iglesia no podrá cumplir ya con las funciones de la cristiandad colonial, 
Existe falta de sacerdotes (muchos murieron en las contiendas, otros partieron 
para Europa, otros muchos no regresaron al sacerdocio); crisis de las órdenes 
religiosas (que, perseguidas por los gobiernos y por falta de vocaciones, 
tendrán un prolongado desorden); destrucción de templos, seminarios, bi- 
bliotecas, etc.; hay falta de renta para los cabildos, parroquias, capellanías, 
propia de la pobreza generalizada en tiempos de guerra (la de emancipación, 
y la de la organización nacional). Se trata, entonces, de una Iglesia desarticulada 
y pobre. 

ED fisonomía general del período, además, quedará definida por las 
exigencias de un Estado débil y naciente, que se nutre de la riqueza de la 
Iglesia y combate en el campo ideológico, ante la necesidad de una justificación 
ideológica (misión que en buena parte cumple la masonería, con su eficaz 
organización laical y secreta) contra la Iglesia y ante la sociedad civil. La 
Iglesia es la única institución que puede, en nombre de las costumbres 
tradicionales e históricas, hacerle frente. El choque es inevitable y la Iglesia, por 
su propia naturaleza, abandonará y dejará el campo político necesariamente al 
Estado —siendo, de todas maneras, una limitación a su poder, lo que significará 
el aspecto positivo del conflicto—. 


3. Iglesia y sociedad civil 


Es importante anotar que, en la lucha institucional entre la Iglesia y el 
Estado, hubo siempre un sujeto ausente en las historias escritas: el pucblo de 
los pobres, indios, esclavos, campesinos, pobres urbanos, etc., quienes tenían 
en el catolicismo popular, en las devociones, cofradías, santos y fiestas, el 
sentido último de sus vida cotidianas. De ahí que, aunque los conservadores 
hayan podido ser católicos convencidos y, en cambio, los liberales tener un 
ideario por completo incomprensible para esa simbólica popular, este pueblo 
cristiano no se encontraba representado por ninguno de ellos; ni siquiera por 
los prelados, a los que de alguna forma los unía un respeto más sagrado que 
cordial. infinidad de curas, religiosos, rezadores, beatos y beatas, madres de 
familia, alcaldes de ceremonias, etc., mantuvieron la fe en el pueblo de los 
pobres, en ese época de “pasaje” de la cristiandad de Indias al catolicismo 
romanizado de finales del siglo XIX. 

Además, aunque la Iglesia jerárquica constituía una élite, nunca pudo 
<onfundirse con la oligarquía política o meramente económica —dado que la 
propia fuerza institucional la movía a una necesaria autonomía—. Si bien la 
iglesia no era una fuerza de avanzada, tampoco se puede decir que fuera 
reaccionaria, Nunca perdió el lazo profundo que la unía a las clases populares 
—de manera mucho más estrecha que los liberales, y aun que las futuras 
izquierdas del siglo XX—. Se la podrá criticar por influenciar, se decía, 
únicamente a mujeres, niños, indios y pobres, no obstante en cierto modo ésta 
es su gloria, por cuanto aquellos eran los estratos más dominados de la 
población. Por ello, los movimientos indígenas y campesinos usarán siempre 
simbolismos religiosos como signos de sus reivindicaciones. Con frecuencia la 
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Iglesia los defenderá. Ella permanecerá cercana a la vida cotidiana del pueblo 
en medio de las guerras, las persecuciones, las conmociones sociales, en estas 
trágicas horas de la organización nacional; era la Única institución de referencia 
permanente. 

De esta época es aquella canción tradicional que dice: 


Ya la religión se acaba, 

virtudes y devociones; 

dan el grito las pasiones, 

alza el capricho la espada. 

Ya no hay papa santo en Roma; 
que nos conceda una gracia, 
¡Ay, qué terrible desgracia! 

Ya no hay rey, ya no hay corona, 
sólo la guerra se entona...?. 


Una mezcla de monarquismo, ultramontanismo, moralismo, con el alma 
popular dejada a la deriva. 


4, La Iglesia en el imperio brasileño 


Mientras las demás regiones hispanas luchan por constituir la unidad 
nacional, Brasil la obtiene gracias al Primer imperio de Pedro 1. Cuando 
abdica de emperador de Brasil en 1831, Pedro MI tenía nueve años; después de 
una regencia de seis años, éste gobernará hasta 18893. En el Segundo Imperio, 
la Iglesia deviene más “romana” (y europea) y menos “nacional” (y lusitana); 
ante el naciente liberalismo es más “militante”, aunque siempre es, pre- 
ponderantemente, una “Iglesia de blancos” —los esclavos africanos y los indios 
la veían como algo ajeno, donde ocupaban un lugar de segunda categoría—. 
La Iglesia buscará su autonomía frente al poder temporal del Estado, con- 
tinuando el régimen de cristiandad (que en la América española había entrado 
ya antes en crisis). 

Brasil contaba al final de esta época con once diócesis: Rio de Janeiro, 
Mariana, Diamantina, Sá0 Paulo, Rio Grande, Goiás, Mato Grosso, Pernambuco, 
Ceará, Maranh3o y Pará. Los obispos tenían entre sí solidaridad y unión, y se 
apoyaban en Roma contra el emperador liberal. Pioneros de la independencia 
de la Iglesia habían sido Romualdo Seixas, arzobispo de Bahia, y António 
Vigoso, obispo de Mariana, quien ya en 1847 se enfrenta al gobierno de Minas 
Gerais. Se produce así la “cuestión religiosa”, entre dos obispos (Macedo 
Costa y monseñor Vital) y la masonería, en uno de los conflictos más proto- 
típicos del siglo XIX entre la Iglesia romanizada, reticente ante la autonomía 
laical, y el Estado naciente, con un regalismo receloso del poder eclesial. El 
que salía perdiendo era el pueblo cristiano, enfrentado a las dos instituciones 
que tenían la hegemonía: la Iglesia y el Estado. Monseñor Vital, ultramontano 


2Lullo, O. di. Cancionero popular de Santiago del Estero. UNT, Buenos Aires, 1940, pág. 92. 
3 Véase para este tema el tomo [1/2 de la CEHILA, História da Igreja no Brasil. CEHILA-Vozes, 
Petrópolis, 1980, en especial págs. 143ss. 
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decidido, suspenderá en 1873 varias hermandades, cofradías y órdenes terceras 
que se negaban a expulsar a sus miembros masones. Las cofradías, que 
pretendían ser asociaciones mixtas religioso-civiles, apelarán al emperador. 
En 1874 los dos obispos son encarcelados. En realidad, al final la Iglesia 
alcanza mayor autonomía y el Estado liberal mayor poder. Joaquim Nabuco, 
profeta cristiano, aducía que si en verdad los obispos luchaban contra la 
masonería —lo que era popular—, no luchaban contra la esclavitud del africano. 

La Iglesia juega un papel preponderante en la legitimación de la guerra 
contra Paraguay (1864-1870), uniendo el amor a Dios, el amor a la Patria y el 
deber de dar la vida contra el cnemigo (Paraguay, que era considerado un 
Estado demasiado fuerte en el Plata, junto al imperio). 

Al final del período, desde 1875, la Iglesia tiene una posición ambigua en 
la cuestión de la abolición de la esclavitud. En 1817, más de la mitad de la 
población era esclava (1.930.000 personas); en 1374, apenas un 15% de la 
población (1.540.000). De forma lenta el esclavo es desplazado del trabajo 
azucarero al cafetero. Su liberación en 1894 es el resultado del cambio en h 
organización de la explotación agrícola. Sin embargo, no hubo para los esclavos 
nada semejante al esfuerzo de la Iglesia por la evangelización de los indios. 
Recién en 1871 —año en que el obispo de Rio de Janeiro, Pedro Maria de 
Lacerda, lo recomienda en una pastoral— los franciscanos liberan sus esclavos, 
aunque bajo ciertas condiciones, en tanto que los benedictinos los liberan sin 
condición alguna. Los carmelitas, en cambio, se resistirán hasta el final a 
liberar a sus esclavos. Pocos, como Bento en Sáo Paulo, se convertirán en 
promotores de la abolición, y más tarde acogerán y evangelizarán a los nuevos 
libertos en la cofradía de Nuestra Señora de los Remedios. 


5. La Iglesia en México 


En 1827 había en México un arzobispado, nueve diócesis, 1,194 parroquias, 
3.483 sacerdotes seculares, con ocho millones de habitantes —la nación más 
poblada del continente americano—. En una primera época, desde el plan de 
Casa Mata (1823) hasta el triunfo del plan de Ayutla (1854), el país estuvo bajo 
la hegernonía de Antonio López de Santa Anna, el “santannismo”, tiempo en 
que la Iglesia se tuvo que defender de las leyes reformistas de Gómez Farias — 
cuando los obispos fueron desterrados—; leyes que Santa Anna anuló en 18394, 
lo que le valió congraciarse con la Iglesia 4. El proceso de anexión de los estados 
del norte del país a Estados Unidos (1835-1848), desde la revolución texana 
hasta el tratado de Guadalupe Hidalgo, separó de la Iglesia mexicana los 
estados de California (que desde 1840 era diócesis), Arizona, Nuevo México y 
Texas, que empiezan una historia propia de incontables sufrimientos 5. 

Una segunda época, desde la caída de Santa Anna (1854) hasta el comienzo 
del “porfiriato” (1876), cuando la presencia liberal librará uma guerra sin 


4 Véase CEHILA. Historia general de la Jglesia en América Latina, t. V, 1984, págs. 19999: “La Iglesia en 
la formación del Estado mexicano”. 

Véase CEHILA. Fronteras: A History of the Latin American Church in the USA Since 1513. MACC, San 
Antonio (Texas), 1983, págs. 14359. 
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cuartel contra la Iglesia institucional, a fin de constituir el Estado nacional. La 
Constitución de 1857, no obstante que empieza con la proclamación: “En el 
nombre de Dios y con la autoridad del pueblo mexicano”, sienta las bases de 
la secularización del Estado y de las pretensiones de penetración en la sociedad 
civil —la cual, sin embargo, permanecerá profundamente religiosa e imper- 
meable al designio liberal—. Ahora hegemonizará el poder Benito Juárez 
(desde su entrada triunfal en la capital en 1859, cuando expulsa al delegado 
apostólico y a los obispos del país). El desterrado obispo Labastida será más 
tarde arzobispo de México. La Ley Juárez, la Ley Lerdo y la Ley Iglesias, cubrirán 
esta época secularizante de triunfo del liberalismo (1860-1873), dado que el 
interregno de Maximiliano (desde 1864) no cambiará mucho las cosas en la 
cuestión de la relación con la Iglesia. 


6. La Iglesia en Centroamérica 


Desde la proclamación de la independencia de México (1823), hasta la 
organización de la República federal centroamericana (1824), fue continua la 
lucha entre los conservadores, que pretendían la unidad de la región, y los 
liberales, que preferían la federalización 5. La cuestión de la erección de los 
obispados de El Salvador y Costa Rica (1850) fue eminentemente política, 
porque cada nación deseaba tener todos los poderes en su suelo patrio (lo que 
Guatemala, Honduras y Nicaragua habían obtenido desde el tiempo de la 
colonia). De allí el frustrado cisma de El Salvador, con el obispo Matías 
Delgado (desde 1822). 

La posterior explotación cafetalera en la región tuvo en el Estado liberal su 
contrapartida política, también basada en una oligarquía de enclave bananero. 
La batalla con la Iglesia fue de tipo jurídico-institucional (como exigencia de 
legitimación del poder tiberal), sin embargo, por ser esa élite conservadora 
por su origen de clase, se ligaba a la Iglesia jerárquica. La batalla quedó 
reducida a la 


«introducción del matrimonio civil y del divorcio, secularización de los 
registros civiles, comentarios y educación, supresión temporal de algunas 
órdenes religiosas, expulsión temporal de representantes del cloro y en gene- 
ral confesión del Estado laico? . 


Los gobiernos conservadores de Rafael Carrera (1839-1865), Francisco 
Ferrer (1840-1853) y el “Régimen Conservador” en El Salvador (1839-1871), no 
producen cambios fundamentales. Todo esto no es comparable en nada con lo 
que acontecerá desde 1871 en Guatemala, con Justo Rufino Barrios, o en ese 
mismo año en El Salvador, con Santiago González, o con José Santos Zelaya en 
Nicaragua, cuando la Iglesia recibirá, ahora sí, el embate liberal. Este liberalismo 
se consolida en Guatemala con la Constitución de 1879, que abrirá el camino a 
la penetración del capital extranjero, a la expansión imperialista de finales de 


5Véase CEHILA. Historia general de la Iglesia en América Latina, t. VI, págs. 24358. 
7 Cardenal, Rodolfo, en ibid., págs. 2838. 
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siglo. Monseñor Bernardo Piñol y Aycinema, en Guatemala, o Bernardo 
Augusto Thiel, en Costa Rica, son dos de los grandes prelados del final del 
período que exponemos. 


7. La Iglesia en la Gran Colombia 
y en el área andina 


En la región colombiana Y, la separación de Venezuela y la muerte de 
Bolívar en 1830 marcan el comienzo de esta época. En Colombia, un primer 
¡odo (1830-1848), empieza con la renuncia de Bolívar, con el interregno de 
antander (1832-1837). José Ignacio Márquez se enfrenta a la Iglesia, pero no 
podrá evitar tiempo después la Constitución conservadora de 1843. El 
predomino liberal (1848-1880), con un José Hilario López, militante que expulsa 
a los jesuitas como primera medida, y al arzobispo Mosquera algo después, 
llevará a la separación violenta de la Iglesia y el Estado (1853). Sin embargo, al 
final del período hay una cierta conciliación de hecho entre liberales y 
conservadores, Iglesia y Estado. 

En Venezuela son expulsados todos los obispos, comenzando por el 
arzobispo Ramón Ignacio Méndez, por no querer jurar la Constitución de José 
Antonio Páez (que ejerce cierta hegemonía de 1829 a 1846), desde el inicio de 
la década de los treinta. De carácter caótico, y más bien conservador, esta 
etapa termina con la hegemonía libera! (1859-1899). 

En Ecuador ?, que fue parte de la Gran Colombia hasta 1830, el gobierno 
de Juan José Flores (1829-1834), y el de Vicente Rocafuerte, proclaman a la 
“Religión católica, apostólica y romana” como la oficial del Estado, con ex- 
clusión de cualquier otra. El segundo, de inspiración liberal, impulsa —como 
tantos otros en su tiempo— la introducción del protestantismo. El de Gabriel 
García Moreno (1860-1875), es quizá el gobierno conservador prototípico de 
toda esta época: siendo un ultramontano convencido, cumplió al pie de la 
letra las aspiraciones de Pío 1X: 


Bajo su dirección, entre 1859 y 1875, el Ecuador vivió una dictadura progresista, 
fundada en el catolicismo más intransigente que pueda imaginarse 1%, 


García Moreno buscó en el catolicismo la manera de configurar un país 
moderno y articulado por indios, mestizos y blancos. Bajo el ideario de De 
Maistre, Bonald y Donoso Cortés, saludó el Syllabus como una norma 
providencial. 

En Perú, un caudillismo autodestructivo impidió la estabilidad (1821- 
1845). La emancipación dejó a la misma clase oligárquica terrateniente en el 
poder. Una etapa conservadora mantuvo buenas relaciones con la Iglesia, y ya 
en la Constitución de 1823 reconoció al catolicismo como única religión per- 
mitida. Entre 1822 y 1835, José de Goyeneche fue el único obispo que residió 


8 Véase CEHILA. Historia general de la Iglesia en América Latina, t. VI, págs. 299ss. 
? Véase CEHILA. Historia general de la Jglesia zm América Latina, t. VIIL págs. 24755. 
10 Meyer, Jean, op. cit., pág. 128. 
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en Perú. Los futuros obispos fueron varones virtuosos, peruanos, pero todos 
ultramontanos. El más importante, del final de esta época, fue Bartolomé 
Herrera (1808-1864), de origen humilde, rector del colegio San Carlos, 
conservador, aunque al mismo tiempo vinculado con la defensa y la educación 
del indio. No obstante, la Iglesia había perdido una vinculación real y 
evangelizadora con los indios. 

Un segundo período peruano (1845-1879), desde la consolidación de Ramón 
Castilla (de 1845 a 1862), con el auge del guano y el salitre, llevó a Manuel 
Pardo al poder. Sólo en 1855 fueron abolidos los diezmos, y en 1856 el fuero 
eclesiástico. La oligarquía de la costa, azucarera y algodonera, tenía ahora la 
hegemonía política y, aunque liberal, estableció un modus vivendi con la Iglesia 
-—que se mantuvo hasta comienzos del siglo XX—. La invasión chilena de 
1880 significó el final de este período. La cuestión indígena no fue resuelta por 
la Iglesia, la que, sin embargo, recuperó sus antiguas fuerzas y produjo en su 
seno una profunda reforma; romanización ultramontana, pero con un cierto 
sentido social, popular y peruano. 

En Bolivia, el mismo Antonio José de Sucre, desde 1825, se sintió, como 
casi todos los gobiernos patrios, con la responsabilidad de reformar la Iglesia 
(supresión de conventos con pocos religiosos, desamortización de los bienes 
eclesiásticos, reglamentación de la vida parroquial, etc. 11), hecho que, por otra 
parte, continuó la tradicional política luso-hispánica colonial. Durante el 
o al de Andrés de Santa Cruz (1829-1839) se reorganizó el episcopado (en 

827 había apenas un obispo, José Mendizábal), así como la presencia de 
algunas comunidades religiosas (en 1835, por ejemplo, llegaron diez 
franciscanos). En el caos político posterior, la Iglesia no pudo tener una pastoral 
acorde con las exigencias. 


8. La Iglesia en el Cono Sur 


La región más pobre durante la época colonial (por faltar la explotación 
minera, los productos tropicales y la presencia de grandes poblaciones 
indígenas), será la más favorecida en cuanto a la organización del sisterna 
capitalista en su etapa librecambista —y posteriormente en el momento de la 
expansión imperialista, con Julio Argentino Roca desde 1880—. La influencia 
inglesa será constitutiva en el proyecto nacional de estos países (con excepción 
de Paraguay, que se atreverá a un desarrollo autónomo respecto al imperio 
inglés, lo que le valdrá el genocidio de la guerra de 1870). 

En las Provincias Unidas del Río de la Plata, Argentina, el Congreso 
constituyente de 1816 decretó la libertad de culto —para permitir la presencia 
de ingleses anglicanos—, pese a que buena parte de los constituyentes eran 
clérigos y religiosos. En 1822, Benardino Rivadavia, ministro de estado de 
Buenos Aires, promulgó una ley de reforma eclesiástica, a la manera del 
“catolicismo ilustrado” de Carlos II: eliminación de los diezmos y el fuero 
eclesiástico, información de gastos del culto al Estado, etc. Lo más importante 


1 Véase Barnadas, Josep. “La Iglesia en la formación del nuevo Estado boliviano”, en CEHILA. 
Historia genera] de la Iglesia en América Latina, t. VII, págs. 23069. 
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fue la libertad de culto, para congraciarse con comerciantes ingleses 1. La 
jerarquía fue reorganizada (en la persona de Justo Santa María de Oro, como 
obispo de las provincia de Cuyo en 1834). En Buenos Aires se nombró a 
Mariano Medrano, y poco después, como su auxiliar, a Mariano José de 
Escalada —con el apoyo de Juan Manuel de Rosas—. Benito Lascano fue 
promovido para Córdoba en 1836. Estos obispos comenzaron una lenta 
restauración de la organización eclesial, la evangelización de los indios, y el 
retorno de los jesuitas. En general, la Iglesia y el pueblo pobre se inclinaron en 
favor de Rosas, no obstante éste en su segundo gobierno se tornó un regalista 
celoso, al punto de exigir, por ejemplo, colocar en los templos el emblema 
federal rojo. Medrano se transformó en un títere del gobierno. Cuando llegó a 
Buenos Aires el enviado pontificio Ludovico de Besi, encontró a la Iglesia 
sometida por completo al gobierno. 

En la Constitución de 1853, si bien se afirma en el artículo 2 que “el 
gobierno federal sostiene el culto católico apostólico romano”, en el artículo 14 
se aprueba que en la nación todos los habitantes tienen el derecho de “profesar 
libremente su culto”. Es una constitución regalista, con poderes patronales. 
Por gestión de Juan Bautista Alberdi en Roma, y del nuncio Marino Marini en 
Rio de Janeiro, se funda la diócesis de Paraná (1859). 

La vida cotidiana del pueblo cambiará profundamente desde este momento. 
El aluvión inmigratorio fue tal, que en 1869 había ya un millón ochocientos 
mil habitantes, y hasta 1914 entraron más de seis millones de inmigrantes 
europeos, lo que dio lugar a un proceso de secularización. El liberalismo, el 
positivismo, la masonería y la presencia del protestantismo hicieron más 
compleja la vida cotidiana del pueblo argentino. Nuevas órdenes religiosas 
fundaron colegios de educación popular. Un sacerdote de gran influjo popular 
fue Gabriel Brochero (murió en 1914), el “cura gaucho”, quien trabajó con los 
pobres en Córdoba, y fundó en 1879 la casa de ejercicios espirituales del 
Tránsito. Con los gobiernos de Bartolomé Mitre, Domingo F. Sarmiento y 
Nicolás Avellaneda, la Iglesia ingresa a la Argentina moderna. En 1876, el 
general Julio Argentino Roca, provisto del fusil Remington y del telégrafo, 
extermina al indio de las Pampas. Al mismo tiempo comienzan las misiones 
franciscanas de la Patagonia; más tarde llegaron los lazaristas y los salesianos 
(1875). 

En el Paraguay 13, toda la primera parte de esta época fue ocupada por la 
“dictadura” del doctor Francia (José Gaspar Rodríguez, 1816-1840), quier 
terminó por cerrar conventos de religiosos y el seminario, y puso al obispo 
Pedro García de Penés en prisión domiciliar. Aplicó al país el catecismo 
regalista del obispo San Alberto (cambiando la persona del rey por la del 
mismo Francia), y dominó a la Iglesia contra toda razón y prudencia. En el 
momento de su muerte (1840), ningún sacerdote paraguayo quizo realizar el 
elogio fúnebre. Basilio Antonio López, hermano mayor del futuro presidente, 
fue nombrado obispo de Asunción en 1844. Francisco Solano López, hijo del 


2 Véase Mignone, Emilio. “El siglo XIX”, en CEHILA. Historia general de la [glesia en América Latina, 
t. IX. Esta libertad de culto se incluyó igualmente en la Carta de Mayo, que el gobernador de San Juan 
decretó para esa provincia. 

1 Véase Durán, Margarita. “Historia de la Iglesia en el Paraguay”, en CEHILA, Historia general de 
la Iglesia en América Latina, t. 1X. 
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tirano, fue designado presidente en 1862, llegando a llamarse “Hijo del 
Altísimo” y “Dios en la tierra”. Solamente después de la guerra de 1870, a raíz 
de la cual el país quedó absolutamente destrozado, y con apenas 40 sacerdotes 
sobrevivientes, la Iglesia pudo iniciar su reorganización después de muchos 
avatares, y por ello la Iglesia moderna de Paraguay sólo empezó con el 
nombramiento, años más tarde, del obispo Juan Sinforiano Bogarín (prelado 
desde 1894 a 1949). El seminario diocesano reabrió sus puertas en 1880, y allí 
se formó el clero en los inicios del siglo XX. 

En Uruguay (que apenas en 1878 devino obispado, en la persona de 
Jacinto Vera, in partibus desde 1865), la pequeña Iglesia de doce a quince 
sacerdotes (entre 1830 y 1860) siguió los vaivenes de las luchas internas, así 
como entre Argentina, Brasil y Paraguay. En 1830 la Constitución declaró a la 
religión católica como la oficial del Estado. En la década de los cuarenta se 
quemaron biblias “protestantes”, por incentivo del jesuita Ramón Cabré. 
Durante todos estos años fue una Iglesia discreta, bajo el poder vigilante del 
liberalismo (en la universidad) y de la masonería (en la político), Unicamente 
con el posterior nombramiento del obispo, y después arzobispo, Mariano 
Soler, la Iglesia uruguaya pudo crecer, en un país profundamente secularizado, 

En Chile, con el triunfo de los conservadores en 1830, la Constitución de 
1833 reconoció al catolicismo como religión del Estado. Con Diego Portales 
(murió en 1837) se organizó el Estado, y se respetó a la Iglesia conservadora. 
En 1840 Santiago devino arquidiócesis, siendo Manucl Vicuña Larraín el 
primer arzobispo. Sin embargo el obispo más importante de la época fue 
Santiago Rafael Valdivieso (desde 1845 hasta 1878 en Santiago), quien 
reorganizó la curia y las órdenes religiosas, y estuvo entre los fundadores del 
Colegio Pío Latinoamericano de Roma en 1859. Monseñor Mariano Casanova 
(desde 1887) será la otra gran personalidad de la Iglesia chilena del siglo XIX. 
En 1874, con la llamada “cuestión teológica”, se derogó el fuero eclesiástico, se 
suprimieron los diezmos, y se abrieron las puertas a los protestantes. Con la 
presidencia de Aníbal Pinto, comienza la época liberal (1876). 


9. La Iglesia en el Caribe 


El Caribe es la región más compleja en la historia de la Iglesia del siglo 
XIX. Algunos países (como Haití, en 1804, o Santo Domingo) se emancipan 
primero; otros, en cambio, apenas lo ón a finales de siglo (Cuba y 
Puerto Rico, en 1898, para caer en manos de Estados Unidos); en tanto que 
algunas colonias británicas y francesas deberán esperar al siglo XX para dejar 
de serlo; mientras que otras, junto con las holandesas, todavía se mantienen 
como colonias. Por otro lado, la Iglesia Católica se encontrará presente en las 
Antillas mayores hispánicas y algunas otras islas, a la vez que las demás 
colonias, exceptuando las francesas, serán protestantes 4 

En Haití, desde 1801 Toussaint L'Ouverture reconoció la religión católica 
como la única que se podía profesar en público —aunque al mismo tiempo se 


3 Véase el tomo en prensa sobre el Caribe, de CEHILA. Historia general de la Iglesia en América Latina, 
tv. 
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decretó la libertad privada de culto—. En todo caso, la Iglesia de blancos 
franceses desapareció para siempre del país. En 1822, Haití ocupó Santo 
Domingo hasta 1844. En 1830 el presidente Boyer expulsó a los arzobispos de 
Santo Domingo y al de Port-au-Prince. Diversos delegados apostólicos enviados 
por Roma para restablecer las relaciones, fracasaron. El obispo Joseph Rosati 
de Saint Louis firmó un concordato con el gobierno en nombre de Roma. 
Apenas en 1860 la Iglesia reorganizó las parroquias y las misiones, se instalaron 
órdenes religiosas y colegios de enseñanza popular. Eran en ese momento un 
arzobispado y cuatro diócesis. Los sacerdotes haitianos se formaban en el 
seminario Saint Jacques de Quimper, Francia, 

Santo Domingo 15, la cuna de cristianismo en América, se liberó de Haití 
en 1844, como hemos indicado, bajo el lema: “Dios, Patria y Libertad". 
Monseñor Tomás de Portes fue nombrado arzobispo en 1848. Durante la 
ocupación hispánica de Santo Domingo en 1861, los sacerdotes dominicanos 
fueron reemplazados por españoles en las más importantes parroquias, lo que 
duró poco porque la ocupación terminó en 1865. En 1880 el sacerdote Fernando 
Arturo de Meriño fue elegido presidente, y se reconoce que fue el mejor 
gobierno del siglo XIX. Posteriormente fue consagrado arzobispo de la capital 
(1885), y murió en 1906. La Iglesia vivió en esos años todas las crisis de Santo 
Domingo. 

En Cuba, colonia española en este período, Félix Varela marcó en el inicio 
del siglo XIX, con el Serninario San Carlos, la conciencia ermancipadora de la 
isla. El obispo Espada (quien murió en 1832), demostró en una carta de 1826 
que la esclavitud no era cristiana. En 1851 fue nombrado para Santiago de 
Cuba aquel que sería canonizado como San Antonio María Claret. Desde 1792 
la explotación azucarera se había vuelto brutal, y los dueños de ingenios se 
oponían a la enseñanza religiosa de los esclavos. Las rebeliones les enseñaron, 
y esto en 1866, que era necesario volver al cristianismo como medio de hacera 
los esclavos “humildes, trabajadores y respetuosos” 16, A lo que Nicolás de 
Azcárate se opuso diciendo que 


..si la predicación era conforme con los principios de Jesucristo, sería contraria 
a la esclavitud y despertaría aspiraciones de libertad ”. 


En todo caso, la Iglesia globalmente, en su jerarquía y en sus élites, 
aprobaba la esclavitud. Era una Iglesia sin gobierno y manipulada. 

En la lucha por la emancipación, comenzada en 1851 en Camagúey, Claret, 
quien era obispo, pidió por la vida de los patriotas. Cuando en 1868 Carlos 
Manuel de Céspedes se levantó en armas por la libertad de Cuba, al mismo 
tiempo proclamó, como cristiano, la libertad de los esclavos. Los sucesores de 
los obispos Fleix en La Habana (1865) y de Claret (1859), unieron la Iglesia de 
manera indisoluble y lamentable a España hasta 1898. Los luchadores cristianos 
de 1895, algo lavaron el honor del cristianismo. Al final de la época colonial la 


15 Véase Wipfler, William. Poder, influencia eimpotencia. La Iglesia como factor socio: político en República 
Domiricana. Ediciones CEPAE, Santo Domingo, 1980, págs. 5485. 

16 Véase Cula para utilizar el Proyecto de reflexión sobre la historia de la evangelización de Cuba. La Habana, 
diciembre de 1983, mimeografiado, pág. 36. 

1 Idem. 
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población africana estaba muy poco evangelizada, y el escaso clero no podía 
atender sino de forma muy deficiente a la población blanca, española o criolla. 

En Puerto Rico 18, la Iglesia estuvo en el siglo XIX de parte de los conser- 
vadores y de España, aún potencia colonial. El primer obispo puertorriqueño, 
Juan Alejo Arizmendi (1803-1814), dejó en España la impresión de que eran 
necesarios obispos más leales a la península. Por ello, los siguientes (Mariano 
Rodríguez, 1826-1828; Pedro Gutiérrez, 1826-1833) fueron españoles fugitivos 
del continente liberado. En 1830 se inauguró el seminario San Ildefonso, sueño 
del obispo Arizmendi —para puertorriqueñizar al clero, no obstante la idea 
fracasó—. En 1851 se firmó el Concordato. En 1868, el Grito de Lares fue obra 
de católicos y de muchos sacerdotes patriotas decididos por la libertad. El 
obispo Benigno Carrión pidió el perdón de patriotas. Los liberales volvieron al 
poder, declararon caduco el Concordato y lanzaron una clara persecución 
contra la Iglesia. En 1873 se derogó el presupuesto para el culto, y se separó a 
la Iglesia del Estado. Aunque con Alfonso XII, en 1876, se restablecieron las 
relaciones amistosas. 

Las Antillas inglesas 1, las islas Barbados, Jamaica y otras, fueron mi- 
sionadas por las Iglesias protestantes, primero que todas la anglicana, y su 
descripción corresponde a la historia del protestantismo. En todo caso, debemos 
recordar que el primer obispo anglicano de Barbados, Hart Coleridge (1824- 
1842), enseñaba a los esclavos la doctrina cristiana. 

En las Antillas holandesas 20, en el siglo XIX se aceptó la necesidad de la 
emancipación de los esclavos. La Iglesia Católica había creado la diócesis de 
Guayana en 1790; en Surinam empezó sus trabajos en 1825, y en 1859, cuatro 
años antes de la abolición, había 9.500 católicos. Desde 1830 los esclavistas 
permitieron que se evangelizara a los africanos. En Curazao, luego de fuertes 
conflictos, el poder colonial se concilió con la Iglesia Católica y permitió las 
misiones. 


Cronología 


1830 Muerte de Simón Bolívar 

1831 Gregorio XVI nombra los primeros obispos residenciales 

1840 Pedro II, emperador de Brasil 

1840 Muere el dictador Francia en Paraguay 

1844 República Dominicana se libera de la ocupación haitiana 

1845 Valdivieso, obispo de Santiago de Chile (muere en 1875) 

1846 Pio IX, papa (muere en 1878) 

1848 Los liberales en Colombia 

1848  Anexión a Estados Unidos de Texas, Nuevo México y California (Tratado de 
Guadalupe Ilidalgo) 

1850  Secrean los obispados de El Salvador y Costa Rica 


lMWVéase Silva Gotay, Samuel. “Il. Período de la crisis delacristiandadespañola en PuertoRico: 1810- 
1898” en próxima publicación del tomo 1V de CEHILA. Historia general de la Iglesiaen América Latina. 
1 Véase Hunte, Keith. “The Church in the West Índles”, en CEHILA. Historia general de la [glesía en 
América Latina, tomo IV, inédito, 

Y Véase Raalte, J. van-Vernooy, Joop-Streefkerk, Cornelius-Lampe, Armando. “Historia de la 
Iglesia en las Antillas holandesas”, en Historia general de la Iglesia en América Latina, tomo1V, inédito. 
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1851 
1852 
1857 
1859 
1860 
1863 
1864 
1864 
1864 
1868 
1868 
1869 
1871 
1873 
1876 
1880 
1889 
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San Antonio María Claret, obispo de Santiago de Cuba 

Derrocamiento de Rosas en Argentina 

Con Benito Juárez, el liberalismo en México 

Fundación del Colegio Pío Latinoamericano en Roma 

Gabriel García Moreno, presidente católico de Ecuador (es asesinado en 1875) 
Clausura de la Universidad de México 

El Syllabus de Pío IX contra el liberalismo 

Comienza la guerra de la Triple Alianza contra Paraguay (termina en 1870) 
Maximiliano en México (es fusilado en 1867) 

El Grito de Lares en Puerto Rico 

Comienza la primera guerra de independencia en Cuba 

Comienza el Concilio Vaticano | (termina en 1870) 

Los liberales en Guatemala 

Monseñor Vital suspende las cofradías en Brasil 

Porfirio Díaz en México 

Roca en Argentina 

La República en Brasil 


Capítulo VI 


La Iglesia frente a los Estados 
liberales (1880-1930) 


José Oscar Beozzo * 


Introducción 


Este medio siglo incorporó, de forma a veces silenciosa, pero las más de 
las veces violenta, el conjunto de la América Latina y del Caribe a las 
transformaciones del mercado mundial: en su sistema de transporte y 
comunicaciones (navegación a vapor, vías de ferrocarril, automóvil y camión; 
telégrafo, imprenta y, en la década de los años veinte, la radio); en su tecnología 
(máquinas a vapor, eléctricas y motores a explosión); en sus productos (agrí- 
colas, como algodón, cacao, tabaco, café, henequén, trigo; pecuarios, en par- 
ticular lana y carne bovina; estractivos, como el guano y el caucho; o minerales: 
salitre, cobre, hierro, plata, petróleo); en sus relaciones de trabajo (cambio de 


* Sacerdote católico brasileño, maestro en sociología (Lovaina), y presidente de la CEHILA. 
Colaborador de! tomo!!/2 dela Historia general de la Jglesiaen América Latina (Petrópolis, Vozes, 1980); 
Las e regimentos de missáo. A política indigenista no Brasil (Sao Paula, Loyola, 1983); Evangelizagáo e V 
sentenário. Passado e futuro de Igreja na América Latina (Petrópolis, Vozes, 1992 (2a. ed.)); Brasil: 500 
anos de migracáo (S3o Paulo, CEM-Ed. Paulinas, 1992). 
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esclavos, etc., por asalariados en el campo y en las ciudades); en la diver- 
sificación de las clases; en la composición de la población (exterminio de 
poblaciones indígenas, fin de la importación de esclavos africanos y su subs- 
titución por indentured servants traídos de India por los ingleses, o de Indone- 
sia por los holandeses, o por colonos y trabajadores inmigrantes de Europa, el 
Medio Oriente, China y Japón). 

Dentro de los 21 millones de kilómetros cuadrados de América Latina 
vivían en 1880 cerca de 50 millones de habitantes, que se transformaron en 65 
millones a inicios del siglo XX, y en poco más de 100 millones en 1930. 
Algunas áreas pasaron por una transformación espectacular. Argentina tenía 
poco más de un millón de habitantes en 1852. En 1924 alcanzaba 10, 2 millones, 
y en cincuenta años el área cultivada se había multiplicado por 60. La población 
de Brasil subió de 9, 9 millones en 1872 a 30 millones en 1920. 

Hubo igualmente una profunda transformación política por la creación de 
un pacto neo-colonial en el que se fue imponiendo la hegemonía británica, en 
alianza con la nueva burguesía agro y minero-exportadora, que gestó, en cada 
pais, los llamados Estados liberales: una articulación de estos nuevos intereses 
con la nueva dominación externa. En algunas áreas los capitales franceses, y 
sobre todo alemanes, intentaron competir con los capitales y la influencia 
británicos, con mayor o menor suceso, mientras que los estadounidenses 
lograban expandir de forma continua su radio de acción e influencia. El lema 
“América para los americanos” (del Norte), formulado por Monroe en 1823, 
consiguió consumarse en la segunda mitad del siglo XIX en América Central y 
el Caribe (guerra hispano-estadounidense de 1898 con la ocupación de Cuba y 
Puerto Rico), y en el decenio posterior a la primera guerra mundial (1914-18) 
en América del Sur. En ese período el automóvil desplazó las líneas de 
ferrocarril, el petróleo al carbón, y el capital y la dominación estadounidenses 
substituyeron la hegemonía británica en casi todo el continente. 

En el campo religioso las modificaciónes fueron también profundas. 

El antiguo monopolio católico, apoyado en la unión entre la Iglesia y el 
Estado, bajo la égida del patronato regio hispano-portugués o de los nuevos 
Estados nacionales, se disolvió jurídicamente con la libertad de cultos de las 
constituciones liberales, con la llegada de misiones protestantes esta- 
dounidenses y la masiva entrada de inmigrantes pertenecientes a distintos 
credos religiosos: musulmanes e hindúes en las Guayanas y en las islas 
británicas y holandesas del Caribe; adeptos de Confucio, budistas y sintoístas 
entre los coolies chinos y los inmigrantes japoneses; musulmanes, cristianos 
maronitas y ortodoxos entre los inmigrantes del imperio otomano; anglicanos, 
luteranos, hermanos moravos, reformados, valdenses, menonitas, católicos 
uniatos y ortodoxos entre los inmigrantes de la Europa centra! y del este. 

El catolicismo de los inmigrantes de origen irlandés, alemán, francés, 
español, portugués, polaco, pero sobre todo italiano, que en algunos países o 
regiones (Argentina, Uruguay, sur de Brasil) se volvió mayoritario, entró en 
choque con el anterior catolicismo hispano-portugués mezclado con las 
tradiciones indígenas y africanas. En otros países y regiones, la llegada de 
órdenes y congregaciones europeas, en substitución del clero nativo, provocó 
el mismo choque y profundo conflicto con el catolicismo popular de raíces 
coloniales. La Iglesia, a su vez, fue desafiada y cuestionada por el ascenso al 
poder de nuevas clases más secularizadas, y con un proyecto de sociedad y de 
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Estado laicos y laicizantes, gestados y promovidos en clubes, periódicos y 
partidos liberales, en sociedades literarias, y principalmente en las logias 
masónicas. Cuando las clases que impulsaban el modelo agrario-exportador 
alcanzaron el poder, establecieron el correspondiente sistema político, el Estado 
liberal, imponiendo su ideario en la cuestión religiosa: separación entre la 
Iglesia y el Estado, secularización de los bienes eclesiásticos, escuela laica, 
registro civil para nacimientos y matrimonios, secularización de los cementerios, 
conversión de los conventos y templos en bienes nacionales. 

En los sectores populares, los desplazamientos de población en el campo, 
el surgimiento de una clase obrera en las ciudades, de una escuela pública 
laica, erosionaron las antiguas fidelidades e hicieron brotar, algunas veces, un 
sordo anticlericalismo contra las alianzas de la jerarquía católica con los sectores 
conservadores, e incluso liberales moderados. Al mismo tiempo aumentó la 
influencia de los anarquistas, liberales de izquierda y socialistas. La pertenencia 
a la Iglesia fue a menudo cambiada por la indiferencia, o por la adhesión y 
pertenencia a los sindicatos y otras organizaciones de trabajadores. 

Vamos pues a examinar a la Iglesia no sólo frente al Estado liberal, sino al 
conjunto de las transformaciones arriba mencionadas, indicando los conflictos 
y respuestas que fueron dadas según las regiones y países. 


1, Transformaciones económicas 
y conflictos políticos, sociales y religiosos 


La revolución industria! inglesa, seguida por otros paises europeos, llegó 
de forma muy particular a América Latina y al Caribe. En la segunda mitad 
del siglo XIX, a partir del núcleo propulsor inglés, se asistió a una nueva 
división internacional del trabajo con base en un mercado mundial. En él la 
América Latina y el Caribe se van a integrar como productores de materias 
primas, agrícolas y minerales. Sin que hubiese aquí una revolución industrial, 
aconteció una revolución en el campo con la implantación del complejo agrario 
exportador. Al mismo tiempo, esta nueva situación llegó bajo la forma de 
transportes entre las zonas de producción agrícola y mineral y los puertos y 
servicios urbanos en las capitales y grandes ciudades portuarias. Vino acom- 

ñada igualmente de la ideología del libre comercio, de la identificación del 
liberalismo con el progreso material y científico, los viajes y el placer musical 
de las óperas en los teatros, donde se presentaban cada año las compañías 
líricas europeas. Con el liberalismo vino la creencia en la educación y en la 
fuerza de las ideas para cambiar el mundo y los seres humanos. Para la 
ideología liberal se trataba de la batalla de las luces contra el atraso y el 
obscurantismo (la religión católica y la tradición luso-hispana), a ser vencida 
por la difusión de las ideas económicas inglesas, filosóficas francesas y 
protestantes estadounidenses. Se trataba también de la lucha de la civilización 
contra la barbarie (las poblaciones indígenas, gauchas, mestiZas, africanas), la 
cual sería vencida por la eliminación o substitución de estas poblaciones por 
inmigrantes europeos. 

En Argentina, Domingo Faustino Sarmiento proponía como modelo a 
Estados Unidos de América (EUA), donde la inmigración europea había creado 
una nación industriosa y poderosa: 
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No detengamos a Estados Unidos en su marcha; es lo que en definitiva 
roponen algunos. Alcancemos a los Estados Unidos. Seamos la América... 
Beans los Estados Unidos !. 


Otro paladín argentino de la modernización vía inmigración y educación, 
Juan Bautista Alberdi, al criticar la educación en manos del clero colonial se 
preguntaba: 


¿Podría el clero dar a nuestra juventud los instintos mercantiles e industriales 
que deben distinguir al hombse de Sudamérica? ¿Sacará de sus manos esta 
fiebre de actividad y de empresa que lo haga ser el yankee hispanoameri- 
cano? 2, 


El propósito liberal era recolonizar la América ibero-Jusoamericana según 
este proyecto civilizador: “Esto es regenerar la raza, cambiar la mente, Á la 
raza mediante una colosal inmigración, a la mente mediante la educación” ?, 
Esta operación fue conducida con éxito en Uruguay, con un millón de 
inmigrantes en el período estudiado, y en Argentina, con 6,5 millones, y de 
manera más difícil y limitada en Chile, Costa Rica y el sur de Brasil, región 
esta última donde ingresaron 4,5 millones de inmigrantes, fuera para la pequeña 
propiedad de Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Paraná, fucra, en un 80%, 
como colonos asalariados para las haciendas de café de Sáo Paulo y el sudeste 
de Minas Gerais. No obstante, el proyecto se reveló por completo inviable en 
el plano físico-biológico en las otras regiones de Brasil y del Caribe, a causa de 
la depresión económica de las zonas azucareras y de la densa población de 
origen africano, lo mismo que en países como México, Perú, Bolivia, Guatemala, 
Ecuador, por el peso de su mundo indígena o mestizo. De todos modos, la 
operación fue intentada en el plano cultural, lingúístico y religioso, con tanta 
más violencia cuanta mayor resistencia hubo a este “civilizar” y “europeizar” 
forzados, que logró penetrar en las élites, pero que topó con una tenaz oposición 
en las capas populares. La prensa y la escuela laica fueron los grandes 
instrumentos de esta batalla liberal. En el catolicismo, paradójicamente, la 
”romanización” representó de igual forma una “europeización”, que ofreció a 
las élites conservadoras colegios donde podían disfrutar, sin enviar a sus hijos 
e hijas al viejo continente, de una educación europea (francesa, italiana o 
alemana): moderna por ser europea, y tradicional y “nacional” por ser católica. 

Desde el punto de vista de la articulación del capitalismo en el campo al 
mercado internacional, se formaron tres bloques de países: 


1. Los de zona templada, básicamente Uruguay y Argentina, que se inser- 
taron suministrando tradicionales productos europeos: trigo, lana y carne, 
sobre todo para el mercado inglés, y trayendo inmigrantes europeos para 
sustentar la expansión de sus plantaciones, pastizales y servicios anexos: 
vías de ferrocarril, puertos, frigoríficos, infraestructura urbana: agua, 


Y Zea, Leopoldo, Filosofía de la historia americano. México D. F., Fondo de Cultura Económica, 1987, 
g 250. 
dem. 
3 Ibid. pág. 247. 
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alcantarillados, gas, electricidad, tranvías y, en Buenos Aires, la mayor y 
más rica ciudad del continente, hasta el mismo metro, todo prácticamente 
financiado, construido y explotado por los ingleses. 

2. Los países tropicales, que a los productos coloniales tradicionales, azúcar, 
tabaco, añil, añaden nuevos productos: banano, cacao y café, el cual, a 
partir de Brasil, gana a Colombia, Ecuador, Centroamérica, el Caribe, y 
determinadas regiones de México y Venezuela. Al tener Inglaterra sus 
propias zonas coloniales donde abastecerse de estos productos, la expor- 
tación fue dirigida principalmente al mercado estadounidense y al europeo 
continental, lo que diversificó la dependencia. 

3. Un tercer grupo de países debió su inserción a la producción minera: 
Chile con el salitre y el cobre, Bolivia con el estaño, Perú con el cobre, 
Venezuela con el petróleo, México con la plata y el petróleo 4. 


Esas transformaciones económicas llegaron, de forma visible, por la 
incorporación de nuevas tierras a la producción mediante la navegación a 
vapor en las cuencas interiores (Amazonia, cuenca del Plata, Paraná, Para- 
guay, Magdalena en Colombia), el cabotaje oceánico y los circuitos 
transoceánicos, y principalmente por medio de las vías de ferrocarril, que 
ligaron los interiores a los puertos. 

En todos los países se generó un mercado capitalista de tierras, casi 
siempre con la nacionalización y venta de los bienes eclesiásticos, en particu- 
lar de las propiedades rurales y urbanas de las antiguas órdenes religiosas, 
cofradías y órdenes terceras, y, en algunos países, de parroquias y diócesis. 


Ello ocurría precisamente donde la Iglesia había acumulado, en tiempos 
coloniales, patrimonios territoriales muy vastos y los había conservado 
sustancialmente incólumes durante la guerra revolucionaria: es el caso de 
México, Nueva Granada o Guatemala; en buena parte la oposición a las 
órdenes puede aquí explicarse por la codicia que sus tierras despiertan, y la 
expropiación de éstas es un proceso irreversible (así, en Nueva Granada la 
restauración de la primacía católica va acompañada de indemnizaciones 
monetarias a las órdenes, pero los nuevos propietarios laicos no son molestados 
en el disfrute de su patrimonio territorial). Pero las tendencias hostiles a la 
situación tradicional de la Iglesia se dan también allí donde su riqueza — 
relativamente escasa en los tiempos coloniales— ha sido mal defendida de las 
tormentas revolucionarias y no ofrece ya un atractivo botín 3, 


Las tierras comunales, y en particular las tierras indígenas, fueron forzadas 
a ingresar en el mismo mercado, lo que propició el acaparamiento de las 
tierras por familias y grupos, tanto nacionales como extranjeros, metidos en 
los negocios agro-exportadores. Así por ejemplo, en Guatemala, alemanes 
ocuparon las mejores tierras para el cultivo del café, y controlaron igualmente 
su financiamiento y comercialización. Los estadounidenses despojaron a México 


4 Cf. Furtado, Celso, Formagdo económica da América Latina. Rio de Janeiro, Lia Editor, 1970, págs 61- 
65, 

$ Halperin Donghi, Tulio, Historia contemporánea de América Latina. Madrid, Alianza Editorial, 1969, 
pág. 231. 
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de todas las tierras al oeste de la Luisiana y al norte del río Grande, al ocupar 
Texas (1845) y después Alta California y Nuevo México (1848), incorporando 
a su expansión más de dos millones de kilómetros cuadrados. Entraron 
asimismo en Puerto Rico y Cuba, conde ocuparon las tierras más adecuadas 
para el cultivo de azúcar, y más tarde las dos islas, cuando la guerra hispano- 
estadounidense (1898). 

A raíz del descubrimiento de oro en California, EUA intentó ocupar 
Nicaragua para, a través del río San Juan y cl lago de Nicaragua, establecer 
líneas de comunicación entre la costa este y la ocste del país, de allí su 
reconocimiento del aventurero estadounidense William Walker como pre- 
sidente de Nicaragua (1857). En 1903 intervinieron militarmente en Colombia, 
para separar la provincia de Panamá de este país. Impusieron en seguida a 
Panamá un tratado que les entregó la zona del canal y su construcción y 
administración in perpetuum. La United Fruit Company (UFCO) y otras 
compañías bananeras de EUA se apropiaron de grandes extensiones de tierras 
bajas, húmedas y calientes, en Honduras, Guatemala, Nicaragua, Costa Rica, 
Ecuador, de modo que interfirieron de forma continua en la vida política de 
estos países. Esas intervenciones vinieron acompañadas siempre de exigencias 
económicas en favor de los capitales estadounidenses, pero también de 
exigencias religiosas: libertad de culto, en la práctica, permiso para la entrada 
de misiones protestantes de EUA y para la instalación de escuelas de estas 
iglesias. 


2, El campo religioso católico a la defensiva 


Las consecuencias religiosas de ese reordenamiento de la tierra y de la 
economía, y que atañen también a la sociedad y al Estado, son de varios tipos: 


1. En los países donde hubo expulsión de las Órdenes religiosas y desa- 
mortización de bienes, en especial de tierras eclesiásticas: México bajo 
Benito Juárez (1856), Colombia bajo Tomás Cipriano Mosquera (1861), 
Guatemala bajo Miguel García Granados y Justo Rufino Barrios (1872), la 
Iglesia salió debilitada por l. pérdida de sus cuadros y de una parte 
importante de su base económica. Por otro lado, podía librarse, no 
consiguiéndolo siempre, de la tradicional e incómoda posición de aliada 
natural de los grandes propietarios y de los explotadores de esclavos 
(Brasil), de indios o de campesinos sin tierra. La desamortización de los 
bienes eclesiásticos sirvió, en algunos países, y a veces ni eso, de socorro a 
las finanzas públicas, sin embargo nunca llevó a una efectiva redistribución 
de la propiedad entre los que en cila trabajaban. Sólo se transfirió el 
latifundio eclesiástico al latifundio liberal agro-exportador. 

2. En países donde hubo transferencia de territorios a EUA u ocupación 
más o menos prolongada, los -fcctos fueron distintos. En los territorios 
que pertenecierona México (Texas, Nuevo México, California), la población 
pasó a sufrir una pesada discriminación por ser de origen indígena, hispana, 
mestiza y, por último, católica, en un país dominado por los WASP (Whites, 
Anglo-Saxons, Protestants, o sea, blancos, anglo-sajones y protestantes), 
También dentro de la Iglesia Católica tos mexicano-americanos fueron 
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discriminados en razón de la imposición por parte de Roma de una 
jerarquía francesa y después irlandesa, que trató de eliminar de forma 
rápida al clero nativo, lo que creó una incomunicación tanto lingúística 
como cultural con la población católica hispanoamericana *, En Puerto Rico, 
después de 1898, los ocupantes estadounidenses impusieron el inglés 
como lengua oficial, incentivaron la “americanización” de la isla mediante 
la venida de iglesias y escuelas protestantes, al mismo tiempo que 
confiscaban conventos y Otras propiedades de la Iglesia Católica. En contra 
de los esfuerzos de la Iglesia local, que demandaba un obispo proveniente 
del clero de San Juan, consiguieron de Roma la rápida substitución de la 
jerarquía hispana a partir del nombramiento de un obispo de origen 
alemán venido de EUA, James Blenk, bajo el patrocinio del gobiemo de 
este pais ?. En todos los otros países, la ocupación estadounidense abrió 
las puertas para la entrada y consolidación de misiones protestantes, 
como en Haiti (1915-34), Nicaragua (1912-33), República Dominicana (1916- 
24), aun cuando la presencia de una u otra Iglesia protestante se remontase 
al siglo XIX. Junto a esta presión externa, el liberalismo y la masonería, 
una vez en el poder, siempre favorecieron a las iglesias y escuelas 
protestantes corno una forma de debilitar la influencia de la Iglesia Católica, 
como se vio con el gobierno de Benito Juárez (1855-64) y de Sebastián 
Lerdo de Tejada (1872-75) en México, o durante la cuestión religiosa en 
Brasil (1872-74) $, 

3. La expansión de las grandes haciendas agro-exportadoras aconteció 
casi siempre en conflicto con grupos indígenas y en detrimento de sus 
tierras. En este proceso de avance sobre territorios indígenas, se juntó, de 
modo general, al conflicto económico por la posesión de la tierra, un 
proceso militar y religioso. Muchos gobiernos intentaron asociar a la 
Iglesia a sus campañas militares contra grupos indigenas, ya fuera para 
encorralarlos, de manera “pacífica”, en reducciones, dejando libres sus 
tierras para la producción de la gran propiedad agroexportadora, ya fuera 
para recoger en misiones a los sobrevivientes de las expediciones que se 
transformaron con facilidad en campañas de exterminio. La preocupación 
de los gobiernos no era más la evangelización, sino lo que llamaban la 
“civilización” de los salvajes y su incorporación a la nación como 
“elementos útiles y productivos”. 

Dentro de la Iglesia se asimiló también la ideología del papel “civilizador” 
de la institución eclesiástica y del cristianismo, donde se confundían el 
anuncio de la fe con la imposición de la cultura y de las costumbres 


$Cf. Sandoval, Moisés (coord.), Franteras: A history 0fthe Latin American Church in the LUISA, since 1513. 
San Antonio (Texas), MACC, 1983, capítulos 6-8, págs. 169-222. 

7 Steven-Arroyo, “Puerto Rican Migration to the United States”, en Sandoval (coord.), op. cit., págs. 
269-276; Silva Gotay, Samuel, La Iglesia Católica durante los primeros 30 años del dominio colonial de los 
Estados Unidos en Puerto Rico: 1898-1930. San juan, mimeo, págs. 1-125. 

3CJ. Vielra, David Gueiros, O protestantismo, a maconaria e a cuestao religiosa no Brasil. Brasflia, Ed. 
UNB, 1980; Bastian, Jean-Pierre (compil.), Protestantes, liberales y francirasones. Sociedades de ideas y 
modernidad en América Latina, siglo XIX, México D. F., CEHILA-Fondo de Cultura Económica, 1990; 
igualmente, para una lectura evangélica del período liberal en América Latina y el Caribe, cf. Prien, 
Hans-Jirgen, La historia del cristianismo en América Latina. Salamanca, Ediciones Sígueme, 1985, 
capítulos 10-12. 
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europeas, y el ponerse al servicio de los intereses del nuevo orden, impuesto 
porel Estado, y de la dominación económica y social de la gran propiedad. 
Aunque la Iglesia buscase aminorar los sufrimientos y salvar la vida a los 
indígenas, se debe reconocer que los resultados fueron parcos y que poco 
resta de las antiguas misiones de este período, y mucho menos de los 
pueblos indígenas a los que estaban destinadas. 

En México, la rápida expansión ferroviaria (de 1.073 kilómetros en 1880 a 
19.280 en 1910, al final del porfiriato), que abrió tierras para la explotación 
maderera y minera, plantaciones de algodón y henequén, y pastos para el 
ganado, se hizo con graves choques con los indígenas: guerra a los yaquis 
en el norte, exiliados por Porfirio Díaz a las plantaciones de henequén de 
Yucatán, o vendidos para las plantaciones de caña de azúcar en Cuba; 
exterminio de muchos grupos en la región de Chiapas; y, finalmente, la 
gran revuelta campesina de Pancho Villa en el norte y de Emiliano Zapata 
en el centro del país (1910-17). 

En Brasil, la carrera para la explotación del caucho en la floresta amazónica 
llevó a esa región medio millón de nordestinos entre 1870 y 1910, lo que 
generó al mismo tiempo un sangriento conflicto con los pueblos indígenas 
del área. El gobierno imperial acudió a los franciscanos de Bolivia y 
después de Italia, para que agrupasen a los indígenas en aldeas con el fin 
de evitar los choques con las caucheras y los caucheros. Los primeros 
franciscanos llegaron en 1870 y abrieron 22 misiones. En 1888 se retiraron 
sin embargo todos los misioneros a Manaus, después de ser envueltos en 
el torbellino de violencia y codicia que oponía a las caucheras, los 
comerciantes, y los caucheros, a los indios *. Fueron incapaces de pro- 
tegerlos, salvarles la vida o catequizarlos. 

En el sur del país, el gobierno concedió a los inmigrantes europeos de Rio 
Grande do Sul, Santa Catarina y Paraná, tierras en áreas indígenas, lo que 
desató sangrientos conflictos en los que los indios llevaron la peor parte 
frente a las expediciones de bandoleros contratados para exterminarlos, o 
cuando menos ahuyentarios. La expansión cafetalera del oeste paulista 
avanzó por las tierras de los indígenas, exterminándolos de manera im- 
placable. En ese momento (1910), separada la Iglesia del Estado (1890), el 
propio gobierno, ante el clamor de la opinión pública y de elementos pro- 
indígenas en el ejército, creó el SPl (Servicio Nacional de Protección al 
Indio). Mientras estuvo a su cabeza el general Rondon (1910-30), el SPI 
consiguió evitar mayores masacres de la población indígena. Después se 
tornó omiso, cuando no activamente connivente, con los intereses de 
hacendados, empresas madereras y mineras, en el robo de las tierras 
indígenas, 

En Argentina, el gobierno decidió eliminar la presencia de los araucanos, 
de los ona y de Jos fueguinos, de las tierras codiciadas por los grandes 
propietarios, criadores de ganado o plantadores de trigo, al mismo tiempo 
que abrió la pampa húmeda y las planicies del sur a las compañías 
ferrocarrileras inglesas. La expansión de éstas fue tan o más espectacular 


Beozzo, José Oscar, “A Igreja eosindios, 1875-1889”, en Beozzo, J. O. (coord ), História da Igreja 
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que en México, pues la red ferroviaria pasó de 2.500 a 33.000 kilómetros 
entre 1880 y 1914 19, 


El primer ministro de Guerra de Avellaneda, Adolfo Alsina, concibió un plan 
de avance paulatino (sobre los territorios indígenas) ofensivo-defensivo, que 
obtuvo pocos resultados (1874), Lo sucedió el general Julio Argentino Roca, 
que se había destacado en el ejército nacional contra las sublevaciones 
jordanistas, mitristas y porteñas. Desarrolló un plan minuciosamente 
preparado similar al de Rosas, destinado a atacar a los indios en sus mismas 
bases y obligarlos a cruzar la cordillera o a entregarse (1876). Poseía para ello 
dos ventajas tácticas sobre sus antecesores, el fusil Remington y el telégrafo, 
con los cuales consiguió contrarrestar la velocidad de desplazamiento y las 
armas de los indígenas. No se proponía originariamente el exterminio, pero 
en la práctica condujo a ese resultado 3, 


Para el Estado argentino, 


..€l problema indígena en el sur quedó resuelto y se incorporaron millones de 
hectáreas a la ganadería y a la agricultura, que fueron acaparadas por unos 
pocos centenares de grandes propietarios, amigos del gobierno. Más adelante, 
durante la presidencia de Roca (1880-1886) se utilizó el mismo método en el 
noreste y se organizaron los territorios nacionales de Misiones, Chaco y 
Formosa 12, 


En cuanto al interés humano y misionero de la Iglesia, escribe Mignone: 


Existía en el episcopado de entonces y en las congregaciones religiosas 
convocadas para ese objetivo (franciscanos, lazaristas y salesianos) 
preocupación por la evangelización de los indios. Pero se concebía esa tarea 
para después de la “pacificación” y con el propósito de enseñar a los indios 
los rudimentos de la fe, administrarles los sacramentos e imponerles las 
modalidades de la civilización europea, sin respeto por sus derechos y sus 
valores morales y culturales. Como consecuencia de la derrota indígena, una 
gran cantidad de tribus fueron incorporadas compulsivamente al ejército, 
como came de catión; concentradas en colonias; trasladadas forzosamente a 
otras regiones y las mujeres entregadas como sirvientas a familias porteñas. 
Sobre esa base de dolor y de humillación se intentó la evangelización que 
alcanzó pocos resultados porque la mayor parte de los beneficiarios morían 
pronto, azotados por la miseria, la desnutrición, el alcoholismo y, sobre todo, 
la tuberculosis, que hizo estragos. En la campaña militar los métodos fueron 
cruentos y era común la ejecución de prisioneros y de heridos. Existen vívidos 
testimonios en documentos privados de los misioneros que acompañaban las 
tropas quienes, sin duda, hicieron esfuerzos para mitigar la situación. Pero 
faltó una denuncia pública, organizada, profética, que hubiera podido 
conmover las conciencias, proponer otras alternativas y mitigar tantos 
sufrimientos 13, 


10 Cf. Halperin Donghi, 07. cil.. pág. 306. 

M Mignone, Emilio, “De las invasiones inglesas a la generación del 80", en AA. VV., 500 años de 
cristianismo en Argentina. Buenos Atres, CEHILA-Centro Nueva Tierra, 1992, pág. 179. 

Y Jbid., 1798. 

1 Jvid., pág. 180. 
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En Chile, en la década de los setenta, se organizó igualmente la invasión 
de las tierras mapuches en una violenta expedición militar que rompió la 
secular frontera del río Biobío, límite norte del pueblo mapuche, aceptada 
en tratados del siglo XVL La llamada “pacificación de la Araucanía” se 
concluyó en 1881, despojando a los mapuches de 800.000 hectáreas de 
tierras de cultivo y 600.000 de bosques. El corazón de sus tierras, en 
Temuco, entregadas a inmigrantes alemanes, fueron usadas para planta- 
ciones de trigo y para la ganadería. Se llamó a jesuitas, salesianos y 
capuchinos, para que se ocuparan de ellos y de los indios del sur después 
de la derrota militar, 

4, La respuesta del mundo campesino e indígena a esta entrada violenta 
del capitalismo en el campo fue de resistencia sorda o de movimientos 
mesiánicos, y hasta de levantamientos armados. En la sierra peruana 
estallaron una serie de sublevaciones en torno del lago Titicaca: 


Las causas de estas rebeliones eran casi siempre las mismas: los abusos de las 
autoridades locales, las contribuciones forzadas, el estanco de la sal, la mita y 
otras formas de servidumbre. En 1915, un sargento mayor del Ejército, 
Teodomiro Gutiérrez Cuevas, asumió el nombre de guerra de “Rumi Maqui” 
(“Mano de Piedra”) y encabezó un movimiento de protesta alrededor de 
Puno. La sublevación terminó en una masacre de los campesinos 34. 


En Brasil, en los primeros años de la República, campesinos expulsados 
de sus tierras por la expansión de las plantaciones de algodón, facilitadas 
por la vía de ferrocarril entre Salvador y Juazeiro y la navegación a vapor 
en el río San Francisco, se reunieron en una hacienda en Vaza-Barris y 
construyeron el campamento de Canudos. Bajo el comando de António 
Conselheiro, un beato lego, levantaron unas cinco mil casas de barro 
alrededor del templo del Buen Jesús, lo que convirtió esta “Troia de 
Barro” en la segunda mayor ciudad del estado de Bahia. Al ocupar la 
tierra, restaurar la producción campesina de subsistencia, oponerse a la 
República liberal y a su aceptación por parte de la jerarquía de la Iglesia, y 
crear en los sertóes (regiones áridas del interior brasileño) hambrientos un 
refugio a todos los desamparados, Canudos atrajo más y más gente que 
veía allí la restauración del Reino de Dios sobre la tierra. Corrió por el 
sertáo la voz de que en Canudos, los “barrancos eran de comida de harina 
de maíz” y que “el sertdo seco iba a cambiar a mar”. Un capuchino italiano, 
fray Joáo Evangelista, fue enviado por el arzobispo de Bahia y por el 
gobierno para convencer a los campesinos de que se dispersasen y volviesen 
a sus lugares de origen, donde los esperaba la secular dominacion del 
latifundio o los salarios de hambre de las nuevas haciendas agro-expor- 
tadoras, no obstante fracasó en su misión y tuvo que abandonar el cam- 
pamento. Fue la clara señal para la represión policial y después militar, 
que tras cuatro expediciones, dos años de guerra abierta (1896-97) y un 
cerco implacable, fue reduciendo a Canudos con base en el hambre, la sed 


M Klaiber, Jeffrey (coord.), Historia general de la Iglesia en América Latina (en adelante, AGIAL), Vil: 
Perú, Bolivia y Ecuador. Salamanca, CEHILA-Ediciones Sígueme, 1987, pág. 280. 
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y la artillería que día y noche vomitaba hierro y fuego sobre las frágiles 
construcciones de barro. El ataque final, con arma blanca, conquistando 
casa a casa y finalmente el templo, resultó en una masacre sin piedad, 
donde los prisioneros eran degollados y que no dejó tampoco a salvo a las 
mujeres, ni siquiera a las embarazadas, cuyos vientres eran abiertos a 
bayoneta para que no pudiesen nacer nuevos “jaguarcillos” 1. 

En el sur del país, en la región del Contestado, entre los estados de Santa 
Catarina y Paraná, estalló otra guerra campesina de tipo mesiánico. La 
población de la región que vivía de la agricultura de subsistencia y de la 
extracción de yerba mate de yerbales nativos, comenzó a ser acosada y 
expulsada para la construcción de la vía del ferrocarril Sáo Paulo-Rio 
Grande do Sul, por la que el gobierno entregaba al consorcio constructor 
diez kilómetros a cada lado para sacar madera para los durmientes y las 
locomotoras a vapor, lo mismo que para generar fletes para el ferrocarril. 
Estas tierras se hallaban ocupadas y los campesinos, guiados por los 
monjes Juan Maria y José Maria, y después de su muerte por la vidente 
Teodora y la virgen Rosa Maria, resistieron durante cuatro años (1912-16) 
a tropas locales y luego al ejército nacional. De nuevo, la señal para la 
represión militar fue dada por la incapacidad de un fraile, el franciscano 
alemán fray Rogério Neuhaus, de convencer a los campesinos a entregar 
las armas y someterse al nuevo orden 16, 

En México, la revolución campesina (1910-17) de Pancho Villa y Zapata, 
en particular del primero, quien venía del norte del país más capitalista y 
modernizado, de las grandes propiedades, carga rencor anti-clerical, 
sofisticadamente elaborado en liderazgos de cuño más burgués como los 
de Venustiano Carranza y Plutarco Elías Calles. Para Jean Meyer: 


Bajo el reinado de los liberales (1859-1910), la Iglesia católica había efectuado 
una segunda evangelización, desarrollando los movirnientos de acción cívica 
y social dentro del espíritu de León XI!I. Estaba pues en plena expansión 
cuando sobrevino una revolución que, durante los tres primeros años, le fue 
favorable. Pero la caída del presidente demócrata Francisco Madero (febrero 
de 1913) volvió a atizar la revolución, y la facción triunfante de hombres del 
norte, blancos, marcados por la frontier norteamericana, imbuídos de los valores 
del protestantismo y del capitalismo anglosajones, desconocían el viejo México 
mestizo, indio, católico. Para ellos la Iglesia encarnaba el mal, era “mascarada 
pagana que no pierde ocasión de ganar dinero, aprovechándose de las leyendas 
más puras, ultrajando a la razón y a la virtud para llegar a sus fines” 17. 


15 Cunha, Euclides, Os sertóes. Sáo Paulo, Cultrix, 1982 (3a. ed.); Monteiro, Duglas Texeira, “Um 


confronto entre Juazciro, Canudos e Contestado”, en Fausto, Boris, História Geral da Civilizacáo 
Brasileira. Sáo Paulo, DIFEL, 1977, tomo 111 (1889-1930), vol. H, págs. 39-92; Pereirade Queiroz, Maria 
Isaura, O messianismo no Brasil e no mundo. Sáo Paulo, Dominus Editora-EDUSP, 1965. 

'Stultzer, Frei Aurélio, A guerra dos faruíticos (1912-1916). A contribwigáo dos franciscanos. Vita Velha, 
1982; Monteiro, Duglas Teixeira, Os errantes do novo século. Un estudo sobre o surto milenarista do 
Contestado. Sáo Paulo, Duas Cidades, 1974; Queiroz, Mauricio Vinhas, Messianismo e conflito social 
(A guerra sertaneja do Contestado: 1912-1916). 520 Paulo, Ática, 1977 (Za. ed.) 

1 Meyer, Jean, Historia de los cristianos en Antérica Latina, siglos XFX y XX. México D. F., Editorial 
Vuelta, 1989, págs. 2315. 
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La Constitución de Querétaro, de 1917, sintetizó de la manera más cruda 
la visión liberal sobre la religión y sobre el lugar social a ser atribuido a la 
Iglesia Católica, al destituirla de cualquier personalidad jurídica: 


La Constitución de 1917 cierra las puertas de la educación a la Iglesia, desconoce 
los votos monásticos y prohíbe las congregaciones religiosas, impide el culto 
fuera de los templos, nacionaliza los bienes eclesiásticos y niega a la Iglesia 
personalidad jurídica, los sacerdotes son reconocidos como profesionales y, 
por tanto, dependerá del Estado regular su número, se les restringen sus 
derechos políticos y de exprestón, se desconocen sus estudios realizados en 
seminarios; se prohíben por otra parte, los partidos confesionales. No es 
régimen de separación entre la Iglesia y el Estado, “sino de establecer 
marcadamente la supremacía del poder civil sobre los elementos religiosos”, 
con una meta específica: impedir a la Iglesia cualquier función rectora dentro 
de la sociedad mexicana nacida de la revolución 13, 


En otro sentido, la revolución cristera (1926-29) representó en México el 
inconformismo de la Iglesia y de vastos sectores de pequeños propietarios 
de los altos de Jalisco y de peones de haciendas que veían en la regulación, 
por Calles, de los artículos religiosos de la Constitución de 1917, una 
intolerable opresión del Estado sobre la fe y su ejercicio. Entre los cam- 
pesinos que se levantaron cn armas pesaban igualmente las promesas no 
cumplidas de reforma agraria, y había un hilo perturbador que ligaba 
remanentes de la guerrilla zapatista, convertidos ahora en combatientes 
cristeros !*, 

En todos los levantamientos campesinos e indigenas, con excepción de la 
revolución mexicana, la jerarquía de la Iglesia fue llamada siempre a 
ejercer un papel de mediadora, de moderadora, además del tradicional de 
oa de las poblaciones rurales destinadas a ingresar en el nuevo 
orden capitalista, sometiéndose a sus valores y a su dominación. Sin 
embargo, incluso en México únicamente se puso fin a la sublevación 
cristera después de los “acuerdos”, patrocinados por la embajada de 
EUA, entre el gobierno y la jerarquía católica 20, 


3. La Iglesia y la esfera política en el orden liberal 


La mayoría de los estudios de historia de la Iglesia en América Latina y el 
Caribe, resumen los sucesos de este período en 1n choque sin tregua entre la 
Iglesia y los Estados liberales y su legislación. La Iglesia lucha por preservar 
su estatuto de confesión religiosa de la mayoría del pueblo y los privilegios 
heredados del período colonial, en tanto que los liberales se esfuerzan por 
quebrar su poder religioso, social y político, mediante la reducción de su 
espacio de actuación a la esfera privada. 


18 Romero de Solís, José Miguel, “La Iglesia en México”, en Aldea, Quintín-Cárdenas, Eduardo, 
Manual de historia de la Iglesía. Barcelona, Herder, 1987, págs. 9005. 

DCcf Meyer, Jean, La cristiada (vol. 1: “La guerra delos cristeros”, vol. 2: “El conflicto entre la Iglesia 
y el Estado”; vol. 3: “Los cristeros”), México D. F., Siglo XXI, 1973-74. 

20 Cf. Alcalá, Alfonso (coord), HGIAL, V: México. Salamanca-México D. F., CEHILA-Ediciones 
Sígueme-Paulinas, 1984, págs. 3925. 
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La historia es más compleja, pues había dentro de la Iglesia una tradición 
de laicos y sacerdotes liberales, forjada en las guerras de independencia, así 
como una fracción de liberales en lo político que eran sinceramente católicos, 
aunque propugnasen la fórmula de una “Iglesia libre, en un Estado libre”, 
rechazada de forma sistemática por la jerarquía. 

El proyecto liberal consistía en reducir a toda costa el poder de la Iglesia: 
enla esfera política, apartándola del Estado; en la esfera económica, secularizando 
sus bienes, suspendiendo el reconocimiento de los diezmos eclesiásticos y 
dejando de pagar sus ministros y profesores de seminarios, o de subvencionar 
sus obras, escuelas y misiones; en la esfera social, prohibiendo las procesiones 
y otras manifestaciones públicas; y en la esfera ideológica, promoviendo la 
educación laica y laicizante en la escuela pública, y una cerrada campaña anti- 
clerical por la prensa. En los momentos de mayor conflicto, el Estado liberal 
desterró obispos y sacerdotes, expulsó Órdenes y congregaciones religiosas, 
prohibió la venida de nuevas e impidió la entrada de sacerdotes y religiosos/ 
as extranjeros/as, o hasta rompió relaciones con la Santa Sede. Otra medida 
generalizada fue la institución del registro civil para los nacimientos y muertes, 
la secularización de los cementerios, y el establecimiento de leyes de casamiento 
civil y de divorcio, con el fin de substraer a la Iglesia la reglamentación del 
orden familiar. 

La batalla en torno de esos puntos se trabó en primer lugar en la prensa, 
para pasar enseguida al parlamento, donde se gestaron las constituciones 
liberales, o al palacio de gobierno, donde leyes y decretos eran producidos de 
manera autoritaria, dictatorial o revolucionaria, dependiendo de los regímenes 
que se sucedían en el poder. 

Otra consecuencia de esas luchas fue la extrema politización de los asuntos 
religiosos. Mientras que la orientación general de los obispos reformadores de 
la Iglesia, en la segunda mitad del siglo XIX, era la de apartar al clero de las 
lides políticas, de hecho se gestó una compleja y extensa alianza entre la 
Iglesia y las fuerzas políticas conservadoras. Se estableció entre ambas un 
intercambio de favores: los conservadores apoyaron las reivindicaciones de la 
Iglesia, a la vez que ésta les brindó apoyo político y respaldo ideológico. Se 
volvió común la identificación entre católico y conservador, y la postulación 
de la total incompatibilidad entre el liberalismo y el catolicismo. En Bolivia, 
José Santos Machicado, destacado portavoz de “La Unión Católica”, 
anatematizaba a los que 


...pretenden ser católicos en religión y liberales en política, espíritus débiles o 
complacientes que tratan de hacer Ja imposible amalgama del bien y del mal, 
de la verdad y del error, pues —añadía— causaban a la Iglesia mayores daños 
que el mismo liberalismo, como caballo de Troya en sus filas 21, 

En Chile, 

el odio de la Iglesia conservadora contra el presidente de la República José 
Manuel Balmaceda era la señal de la agresividad católica neocolonial expresada 


1 Santos Machicado, José, Discurso “La Unión Católica”, La Paz, 1897, págs. 14s, citado por 
Barnadas, Josep, en Klaiber (coord.), op. cit., pág. 311. 
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como ira de Dios. Un sobrino del presidente recuerda en este sentido su 
formación en el Colegio San Ignacio de Santiago: [El hermano Llanas] 
terminaba diciéndonos que todos los que pertenecían al partido liberal estaban 
irremisiblemente condenados a las eternas llarras del infierno... 2, 


Esta opinión puede ser generalizada a todo el continente: en la medida 
que se agudizó el conflicto se marginó, de un lado y del otro, en el campo 
católico y en el liberal, a los que tenían posiciones más matizadas. 

En efecto, si en la Iglesia Católica creció una posición adversa al liberalismo, 
exasperada por la actitud intransigente de Pío IX con el Syllabus (1864) y el 
Concilio Vaticano I (1869-70), la posición liberal se fue haciendo igualmente 
intransigente, tanto más que el liberalismo rara vez contó con las masas 
populares, sobre todo en el campo, fieles a la tradición católica. 


El peruano Mariátegui observó (1928) queel desarrollo extremo del liberalismo 
del siglo XIX lleva a preconizar al protestantismo y a la Iglesia nacional como 
una necesidad lógica del Estado moderno. Esa lógica no pasó de ser 
especulativa en todos los demás países, pero se concretó en México entre 1926 
y 1938. La política del general Calles entre 1926 y 1934, y después del general 
Cárdenas, por lo menos hasta 1938, apuntaba a integrar a la Iglesia católica en 
el Estado 2 


Para finales de siglo, y principalmente después de la primera guerra 
mundial y de la crisis de 1929, esas posiciones fueron siendo superadas, tanto 
más que el liberalismo empezó a ser desafiado a su inzquierda por el ascenso 
del movimiento popular, por la formación de una clase obrera guiada no por 
el progresismo liberal, sino por la crítica anarco-sindicalista, socialista o mar- 
ximalista, como era apellidado entonces el marxismo. El liberalismo se hizó 
más y más conservador, hasta que fue marginado a causa del fracaso de su 
modelo agro-exportador en la crisis de 1929, la demanda de más democracia 
por parte de las clases medias urbanas, y el ascenso de los populismos, 
nacionalismos y autoritarismos de derecha y de izquierda de los años treinta. 
En verdad, las oligarquías liberales y conservadoras, que en el fondo poco se 
distinguían y estaban separadas apenas por el anti-clericalismo de una y el 
clericalismo de la otra, se unieron contra los sectores populares y sus propuestas 
políticas. Al mismo tiempo, las posiciones católicas se hicieron más flexibles 
en política y más abiertas en el campo social, con lo que rompieron el círculo 
de hierro en que la oposición liberales-conservadores las había encerrado. 

Según Pablo Richard, la conversión de la Iglesia operada en las décadas 
de los veinte y los treinta, le permitió al proyecto nacionalista y desarrollista 
superar una serie de contradicciones y límites propios del período anterior 
(1870-1930): 


Primeramente, la Iglesia conseguía liberarse o salir de la polarización 
“conservadurismo-liberalismo”, Esa polarización limitaba, falsificaba y volvía 


Y Salinas, Max, en Mallimaci, Fortunato (coord), HGIAL, IX: Argentina, Uruguay, Paraguay y Chile. 
Salamanca, CEHILA-Ediclones Sígueme, 12994, 
23 Meyer, 1989, op. cit., pág. 238. 
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estéril la acción de la Iglesia, tomando en consideración que su oposición al 
liberalismo era presentada e interpretada de manera errónea por la ideología 
como una oposición al “progreso”, a la “ciencia” y a la “modernidad”. La 
Iglesia pasa entonces de la polarización “conservadurismo-liberalismo” a la 
polarización “liberación nacional (o latinoamericana)-dominación o 
dependencia extranjera”, “desarrollo-subdesarrollo”. La Iglesia puede, a partir 
de entonces, enfrentar el liberalismo positivista a partir de una posición 
nacionalista-desarrollista que difícilmente podrá ser interpretada como 
conservadora. 

En segundo lugar, el proyecto nacionalista y desarrollista obligaba a la Iglesia 
a superar su carácter típicamente europeizado y romanizado, ajeno a la 
realidad nacional y latinoamericana y caribefía. A partir de'1930 hay un lento 
proceso de nacionalización y de latinoamericanización de la Iglesia y de 
valoración de la identidad y de la cultura autóctonas latinoamericanas. 

En tercer lugar, la opción de la Iglesia por los problemas nacionales y 
latinoamericanos, por los problemas sociales y del subdesarrollo, hizo que 
ella saliera del ambiente puramente devocional, familiar o educativo, en el 
cual se había encerrado durante el período anterior a 1930. 

En cuarto lugar, el proyecto nacionalista, populista y desarrollista, en fin, 
permitía a la Iglesia expandir su base social más allá del círculo estrecho de 
las élites oligárquicas en que ella se había encerrado anteriormente, abriéndose 
ahora a las “capas medias” y a las masas populares. El proyecto populista- 
nacionalista-desarrollista permitía a la Iglesia expandir su base social, no sólo 
sin romper con el Estado y las clases dominantes, sino apoyándose en ellas y 
mejorando su relación con el Estado y con las clases dominantes 24 


4. El catolicismo latinoamericano en el contexto 
internacional de la Iglesia 


Una apreciación del catolicismo latinoamericano y caribeño en el período 
de 1880-1930, no es comprensible sin el análisis del papel crucial representado 
por Roma en la evolución histórica del mismo. Más que en cualquier otro 
momento anterior, Roma ofrece la clave de comprensión para las transfor- 
maciones y la expansión del aparato eclesiástico. 

La peculiar situación del patronato real, que subordinaba a los reyes de 
España y Portugal la vida de la Iglesia en sus posesiones de América, Africa y 
Onente, limitó de modo sensible el poder de Roma y la implantación del 
catolicismo de la contra-reforma tridentina. Además, no siempre la inde- 
pendencia representó el fin del patronato real, transformado en patronato 
imperial en Brasil (1822-89), o en patronatos nacionales en las otras repúblicas 
a partir de las luchas por la emancipación (1810-24). La ruptura sólo se dió con 
el advenimiento de los gobiernos liberales en la segunda mitad del siglo XIX, 
que comenzó con Colombia (1853), el México de Juárez (1857), y alcanzó 
tardíamente a Brasil con la República (1889), que instauró la separación entre 
la Iglesia y el Estado y la libertad de cultos (7. 1. 1890), o a Chile (1925). 


MRichard, Pablo, Morte das cristandades e nascimento da Igreja. 530 Paulo, Paulinas, 1984 (2a. ed.), 
págs. 96s. 
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Los liberales trajeron sea la separación entre la Iglesia y el Estado, sea una 
redoblada intervención del Estado en los negocios eclesiásticos, como en el 
México de las leyes de reforma (1859) y de la Constitución revolucionaria 
(1917), en Guatemala (1871), en la Venezuela de Guzmán Blanco (1370-88), en 
la Argentina de Roca (1880), en el Ecuador de Eloy Alfaro (1895), y así país por 

ais. 

y Los resultados fueron paradójicos. Llegado el tiempo de la intransigencia 
de parte y parte, ya no quedó espacio para los que querían ser al mismo 
tiempo católicos y liberales, o liberales y católicos. A partir de la década de 
1860 se consumó la ruptura Y las élites intelectuales y políticas, con raras 
excepciones, dejaron de presentarse en público como católicas. Los deseos de 
reforma de la Iglesia que animaron a ciertos ministros liberales como Nabuco 
en Brasil (1855), fueron substituidos por el intento de quebrar su espina 
dorsal, para lo que se buscó atacar su base material con la nacionalización de 
los bienes eclesiásticos y poniendo fin a los diezmos, sustento del culto y de 
sus ministros; liquidar sus cuadros, con la expulsión de los jesuitas y las 
demás órdenes religiosas; y reducir su influencia ideológica con la laicización 
de la escuela pública y la instauración del registro civil de nacimientos, del 
matrimonio civil y de los cementerios públicos. 

Esas medidas nunca fueron populares fuera del estrecho círculo de las 
élites liberales, lo que les creó un profundo divorcio entre el país real, que 
permanecía católico, y la dirigencia política, que se volvía militantemente 
anticlerical. 


Después de las guerras de independencia y de las guerras civiles del siglo 
XIX, el Estado, en su empresa de construcción nacional trata de utilizar a la 
iglesia católica, que conserva un poder social y político. Si bien rara vez 
quiere deshacerla, se propone someterla para someter y unificar la sociedad 
civil. Esta forma de regalismo republicano dura hasta 1960 y más allá en 
algunos países. En México, el Estado revolucionario (1914-1940) rechaza a la 
Iglesia como institución social y quisiera desintegrarla con ayuda de la 
masonería, de los protestantes, de los “rojos”. No es un proceso de secu- 
larización, sino el proceso de hegernonía política de un grupo sobre el conjunto 
de la sociedad. A la Iglesia se la trata como obstáculo al progreso, a la ciencia, 
a las luces. 

Puesto que el positivismo y el liberalismo son cosa de la clase en el poder, son 
a la vez antipopulares y anticlericales, lo cual permite a Mariátegui escribir a 
propósito de Perú que “Demos se hizo clerica)”. Esa campaña de educación 
racional, esa “secularización” no toca la cultura popular. 

La Iglesia reacciona a ese estado de cosas de manera triple. En la continuidad 
histórica, defiende sus derechos tradicionales buscando el concordato o la 
alianza con los oligarcas conservadores; pone su apuesta en la educación y la 
famila, desarrolla las empresas pedagógicas, la prensa católica, las prácticas 
de la devoción. Se trata de ganarse a ¡as élites a la vez que se conserva al 
pueblo, para reconquistar algún día el Estado; finalmente, recibe de Roma y 
delas iglesias italiana, francesa, española, alemana y belga una ayuda decisiva. 
Sus hombres, su pensamiento, sus organizaciones se trasladan a América, las 
órdenes religiosas y las congregaciones francesas en especial, cxpulsadas por 
el anticlericalismo, desempeñan un papel decisivo en esa europeización, en 
esa romanización de la Iglesia católica 3, 


235 Meyer, 1989, op. cif., págs. 2055. 
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La ofensiva del Estado liberal tuvo como consecuencia inmediata y más 
visible un estrechamiento de los lazos de la Iglesia latinoamericana y caribeña 
con Roma, de donde le ponía venir socorro. Esa ofensiva la convirtió también 
en una Iglesia profundamente ultramontana, en todo dependiente de Roma. 
Para encontrar un espacio de sobrevivencia, ella buscó redefinir su estatuto 
legal por los concordatos, firmados entre Roma y los Estados nacionales, 
aunque la cambiante situación política llevó a que concordatos firmados con 
gobiernos conservadores, fuesen desconocidos o rotos por gobiernos liberales, 

Cerrado el camino de la escuela pública por las políticas de laicización de 
la enseñanza, las iglesias locales intentaron crear un aparato escolar católico, 
con congregaciones religiosas europeas que llegaron, en gran parte, vía Roma. 
Estas mismas congregaciones son las que trajeron e impulsaron las nuevas 
devociones, transformadas en “universales” por el sello romano. Se insertan 
en esta línea, de modo particular, la devoción al Sagrado Corazón de Jesús, al 
cual León XIII consagró el mundo el 1 de enero de 1900, y la devoción a 
Nuestra Señora de Lourdes (1858), estrechamente vinculada al dogma de la 
Inmaculada Concepción proclamado por Pío IX en 1854, 

Pío IX fue el primer papa en tencr una experiencia personal de conocimiento 
de América Latina. El acompañó a monseñor Giovanni Muzi, enviado por 
León XII en 1823, después de las guerras de independencia, para rehacer los 
lazos episcopales directamente con Roma, sin la interfercncia de España. 
Partieron a Chile por invitación de O'Higgins. Recorrieron por tierra el trayecto 
de Buenos Aires a Santiago de Chile, atravesando el desierto y la cordillera, en 
un viaje que duró nueve meses de Génova (Italia) a la capital chilena. La 
misión casi que fue un fracaso, pero le valió a Mastai Ferretti, futuro papa, una 
estadía de casi dos años en el continente, que marcó de manera profunda su 
vida y sus relaciones con América Latina y el Caribe. 

Fue por inspiración de sacerdotes latinoamericanos (José Jldefunso Peña, 
mexicano en la década de los treinta; José Villaredo, mexicano en 1853; y por 
último José Ignacio Víctor Ezayguirre, chileno, quien llevó adelante la idea y 
fue el fundador del colegio) que Pío 1X bendijo la fundación en Roma, el 21 de 
noviembre de 1859, del Colegio Pio Latinoamericano, que comenzó a preparar 
la reforma ultramontana de la Iglesia en el continente. Del Pío Latino —de los 
sacerdotes enviados a estudiar allá— salió buena parte de la nueva jerarquía, 
ya sin trazas de galicalismo y de proyectos de iglesias “nacionales”, afinada 
con las directivas de la Santa Sede y reticente, cuando no abiertamente hostil, 
a las políticas religiosas de los Estados nacionales. Del Pío Latino vinieron 
asimismo los formadores del nuevo clero, pues sus egresados fueron los 
profesores de teología, moral y cánones de casi todos los seminarios del 
continente. Además, cn éstos se introdujeron como libros de texto los del 
Colegio Romano (por entonces, el nombre de la Universidad Gregoriana). El 
Colegio Pío Latino y la Gregoriana eran regentados por los padres jesuitas, 
quienes imprimicron así el scilo de su pedagogía, de su espiritualidad y de sus 
ideas al conjunto del clero diocesano de los varios países. Los obispos 
latinoamericanos y caribeños participantes del Concilio Plenario Lati- 
noamericano (1899), realizado en las dependencias del propio colegio, 
escribieron una circular a los demás prelados de América Latina y el Caribe 
haciendo un apremiante llamado 
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...para que, cada uno mandase algún alumno al Colegio, para que aprendiese 
en esta Eterna Ciudad aquel espíritu, verdaderamente romano, de la fe ciega, 
de obediencia perfecta y de completa dependencia a la Cátedra infalible de 
Pedro, que une a todas las iglesias diseminadas por el orbe católico al único y 
verdadero centro de la Iglesia de Jesucristo, nuestro Redentor y Rey Eterno 26 


Durante los cien primeros años del colegio (1858-1957) pasaron por sus 
aulas 2.283 alumnos, de los cuales más de mil se doctoraron: 482 en teología, 
240 en derecho canónico y 436 en filosofía, pero apenas cuatro en historia 
eclesiástica y dos en Sagrada Escritura. Cerca de otros quinientos se licenciaron. 
De este total de alumnos, 1.504 fueron ordenados sacerdotes, 183 obispos, y 
siete cardenales 7”, Los años de estudio en común, lejos de los propios países, 
viviendo en el mismo colegio y frecuentando la misma universidad, generaban 
un conocimiento y una camaradería únicos entre estos estudiantes (futuros 
profesores de los seminarios y futuros obispos) de todos los países de América 
Latina y el Caribe, lo que produjo, desde Chile a México, un cuerpo homogéneo 
de clérigos embebidos de la tradición romana. Se rompió inclusive la barrera 
lingúística del continente, pues los brasileños, por ejemplo, frecuentaron el Pío 
Latino por casi ochenta años, hasta la creación del Colegio Pío Brasileño en 
1934. Hasta esa fecha, 423 brasileños estudiaron en el Pío Latino 2, 

Las jornadas revolucionarias de 1848, así como la unificación de Italia en 
1860, bajo el signo de los garibaldinos y de la política liberal de Cavour, con la 
anexión manu militari de los Estados pontificios, llevaron a la Santa Sede, y en 
especial a Pío IX, a una apreciación cada vez más negativa y pesimista de la 
modernidad y de los principios liberales. El Syllabus, en 1864, fue expresión 
directa de este rompimiento, sin términos medios, con el conjunto de los 
valores liberales, que cerró también para América Latina y el Caribe la era del 
catolicismo liberal y de los liberales católicos. El Syllabus, y su aplicación 
práctica, originó una crisis inmediata en las hermandades, las que cobijaban 
personas de tradición católica, en el campo religioso, y liberales y/o masones, 
en el plano ideológico y político, incluyendo allí a sacerdotes. De este período 
data la excomunión de muchos sacerdotes afiliados a la masonería, y el paso 
de varios de ellos, como el célebre José Manuel da Conceicáo de Brasil, a las 
nacientes iglesias protestantes en el continente 2, 

Al buscar la conciliación, imposible en aquel momento, entre el catolicismo 
y el liberalismo, sólo les quedó el camino de las iglesias protestantes que 
llegaban de EUA. En éstas, la doble pertenencia a la Iglesia y a la masonería 
fue una cuestión crucial en las siguientes décadas, que estableció la linea 
divisoria entre el protestantismo de corte más liberal y el de cuño más 
fundamentalista. 

En un período posterior, cuando se acentuó la romanización, una versión 
internacionalizada del catolicismo en conflicto con las raíces culturales locales, 


26 Maina, Pedro, Memorias del Pontificio Colegio Pto Latino Americano de Roma, desde su fundación hasta 
muestros días, 1858-1958, Roma, mimeo, 1958, págs. 250s, citado por Medina Ascensio, Luís, Historia 
del Colegio Pío Latinoamericano. Roma 1858-1978. México D. F., Editorial Jus, 1978, pág. 90. 

2 Ascencio, op. cit., pág. 339. 

28 Ipíd.. pág. 162. 

2 Cf. Beozzo, J. O. (coord.), op. cit., págs. 245ss. 
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hubo por toda América Latina y el Caribe la creación de pequeñas iglesias 
católicas nacionales, como la fundada en 1915 en Itapira, Sáo Paulo, o la ICAB 
(Iglesia Católica Brasileña) en 1941, donde el componente nacionalista fue el 
elemento catalizador. 

Otras dos experiencias sirvieron para imprimir una dirección romana al 
conjunto del continente: el Concilio Vaticano 1 (1869-70) y e) Concilio Plenario 
Latinoamericano (1899). Después de casi cuatro siglos de la llegada de Colón a 
América, por primera vez obispos del continente tomaron parte en una 
asamblea conciliar de la Iglesia universal. Aunque los obispos aquí residentes 
en el siglo XVI ascendían ya a cuatro decenas, ninguno tomó parte en las tres 
sesiones del Concilio de Trento (1545-63). En el Vaticano 1, en cambio, ellos 
sumaron cerca de cuarenta: diez mexicanos, el grupo más numeroso; seis de 
Brasil; cinco de Chile; dos de Ecuador; pero apenas uno, el obispo de Costa 
Rica, Bernardo Augusto Thiel, para toda América Central. 

Ninguno de ellos se alineó con los representantes de la minoría conciliar, 
sino que se cohesionaron al lado del partido ultramontano o infalibilista. 
Comenta el historiador mexicano Alfonso Alcalá: 


Respecto al tema candente de la cuestión de la infalibilidad pontificia, 
oa notar que su vida de lucha contra las teorías y los abusos de las 
leyes de Reforma, el haber experimentado en carne propia las penalidades 
debidas a las mentes regalistas y febronianas del liberalismo de Juárez y de 
Maximiliano, los hicieron naturalmente inmunes a la tentación (si es que la 
tuvieron) del antiinfalibilismo... 30. 


Con el dogma de la infalibilidad se reforzaba la autoridad papal, no sólo 
en el campo disciplinar, administrativo y pastoral, sino también en el campo 
propiamente doctrinal, respondiendo así de manera dura a la erosión de la 
autoridad promovida por el liberalismo y el espíritu moderno, y a la negación 
doctrinal enraizada en el racionalismo y en la crítica filosófica y científica. 

La experiencia del Concilio fue decisiva para la “cuestión religiosa” (1872- 
74) en Brasil, que llevó a dos obispos a los tribunales y a la condenación a 
cuatro años a trabajos forzados por querer imponer la legislación canónica 
romana, la cual entraba en conflicto con el derecho civil-eclesiástico del impe- 
rio3!, La intransigencia católica, después del Syllabus y del Vaticano l, se volvió 
en la práctica inasimilable para el orden liberal, lo que exasperó a quienes 
detentaban el poder político del Estado, fuertes en ese ámbito, pero frágiles en 
la aceptación y en el consenso populares, y desprovistos de una legitimidad 
cultural más amplia, salvo dentro de las élites citadinas. El político liberal 
Aquileo Parra, presidente de Colombia entre 1876 y 1878, confesó: 


3 En HGIAL, V, op. cit., pág. 260. 

3 Para una lectura a partir de uno de los Obispos protagonistas del episodio, cf. Costa, D. António 
Macedo, A quesiáo religiosa do Brasil perante a Santa Sé ou a missdo especial a Roma en 1873 d luz de 
documentos públicos e inéditos. Lisboa, 1886;para una lectura desde el punto de vista liberal, cf. Barros, 
Roque Spencer Maciel de, “A questáo religiosa”, en Holanda, Sérgio Buarque, História Geral da 
Civilizagao Brasileira. Sáo Paulo, DIFEL, 1971, t. 11, vol. 4%, págs. 338-365. 
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Preciso es reconocer que lo único que hay verdaderamente difundido y 
profundamente arraigado en nuestras masas populares, y aun en la casi 
totalidad del sexo femenino de las clases educadas es la creencia católica 32, 


Más decisiva todavía fue la experiencia del Concilio Plenario Lati- 
noamericano convocado por León XIII para ser celebrado en el Vaticano en 
1899, por sugestión, ya en 1892, del arzobispo de Santiago de Chile, monseñor 
Mariano Casanova. El sueño bolivariano de unir el antiguo imperio español, 
fue ampliado y concretado en la esfera religiosa por el Vaticano, al reunir para 
un proyecto común a los obispos, tanto de las antiguas colonias hispanas, 
cuanto de Francia (Haiti) y de Portugal (Brasil). Así se expresaba León XIII en 
su convocatoria: 


Desde la época en que se celebró el cuarto centenario del descubrimiento de 
América, empezamos a meditar seriamente en el mejor modo de mirar por los 
intereses comunes de la raza latina, a quien pertenece más de la mitad del 
Nuevo Mundo. Lo que juzgamos más a propósito fue que os reunieseis a 
conferenciar entre vosotros, con nuestra autoridad y a nuestro llamado a 
todos los obispos de esas Repúblicas 3, 


El Concilio fue inaugurado en Roma el 28 de mayo, en el Colegio Pío 
Latinoamericano, con la asistencia de trece arzobispos y cuarenta obispos, 
provenientes de dieciocho repúblicas latinoamericanas. Por primera vez, 
después de mucho rehuzarse, obispos brasileños se sentaban juntos con colegas 
hispanoamericanos para trazar rumbos comunes para el continente, En 
realidad, el Concilio fue preparado en su totalidad en el Vaticano por un 
grupo de teólogos y canonistas italianos, alemanes y españoles, ninguno de 
los cuales, con excepción del capuchino español Vives y Tuto, por algunos 
años misionero en Ecuador, y de lositalianos Angelo di Pietro, por un tiempo 
delegado apostólico en Paraguay y en Brasil, y Vanutelli, con igual función en 
Ecuador, Perú, Colombia y América Central, habían tenido ningún contacto 
con América Latina. Además, de los ocho consultores oficiales que podían 
participar de las sesiones, ninguno era latinoamericano. Vives y Tuto, el más 
influyente, y quien fue consagrado cardenal durante la celebración del Concilio, 
sustentaba en la curia vaticana, desde 1884, un “declarado antiliberalismo, 

rocedente del grupo de integristas españoles de donde salió el libro El 
iberalismo es pecado” 

La intención del Concilio no era penetrar en la realidad latinoamericana, 
sino readecuarla al nuevo perfil de la Iglesia centrado por entero en Roma. La 
materia aprobada se extendió por 16 títulos y 998 artículos, redactados en 
latín, más un volumen de anexos. Hubo una traducción oficial al español, pero 
no al portugués, publicada en 1906. Las fuentes del Concilio son funda- 
mentalmente Trento, el Vaticano ] y las encíclicas de los últimos papas, en 
especial Pío IX y León XII, y de manera alguna la rica tradición conciliar y 
sinodal de América Latina. Se cerró de este modo una ctapa y se consumó la 


2 Memorias. Bogotá, 1912, citado por Aldea-Cárdenas, op. cit., pág. 491. 
3 Actas, págs. XXis. 
A AJdea-Cárdenas, op. cit., pág. 522. 
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ruptura con el pasado y la herencia colonial, por lo menos en lo que atañe al 
cuerpo clerical de la Iglesia, al cual estaban orientadas gran parte de las 
determinaciones conciliares. Se ensanchó al mismo tiempo la brecha entre el 
clero y la religiosidad popular, alimentada en otras fuentes y en otra tradición. 
Los decretos conciliares entraron en vigor el 1 de enero de 190035, Fueron en 
parte revocados, pero en conjunto reforzados, por la promulgación del Código 
de Derecho Canónico en 1917, que consumó la uniformización jurídica de la 
Iglesia latina y, dentro de ella, de la Iglesia latinoamericana. 

Los obispos fueron instados a reunirse en el período posterior al Concilio 
cada tres años, por provincias eclesiásticas, a fin de adecuar las normas del 
Concilio Plenario a las circunstancias locales. En México hubo una primera 
reunión ya en 1900; en Brasil, las provincias meridionales aprobaron un gran 
vademecum pastoral al cabo de quince años de trabajos (1901, 1904, 1907, 1911 y 
1915), consubstanciados en la pastoral colectiva de 1915, una síntesis creativa 
a partir de la realidad pastoral del sur del país y de los decretos conciliares, 
convertidos en normas pastorales, de carácter eminentemente práctico, 
destinadas en primer lugar a los párrocos %. Las provincias del norte, que se 
venían también reuniendo, aunque con más dificultades, terminaron adoptando 
la misma pastoral, proveniente del área más modema y europeizada del país, 
para aplicarla a regiones en profundo contraste con el sur a causa de su 
herencia indígena en el norte y en los sertdes nordestinos, y afro-brasileña en el 
litoral y en la Zona azucarera. 

Lo más interesante, no obstante, es examinar cómo este movimiento de 
europeización y romanización de los cuadros clericales del catolicismo alcanzó 
alas capas populares. 

En realidad, la penetración mayor aconteció a nivel de las clases medias 
en formación en las grandes ciudades, o entre los grupos de inmigrantes que 
comenzaban a acceder, vía educación secundaria, a nuevos valores y patrones 
de comportamiento, inclusive en el campo religioso. El nuevo catolicismo 
romanizado era mucho más individualista, en el estilo “salva tu alma”, menos 
social y más intimista, con insistencia en el conocimiento doctrinal y en la 
práctica religiosa sacramental: confesión, comunión y matrimonio cristiano. 
El gran sacramento de la era colonial fue el bautismo, por el cual se transitaba 
de pagano a cristiano y se era incorporado al orden de la cristizndad colonial o 
portuguesa. El énfasis se desplazaba ahora del bautismo a la eucaristía, 
precedida de la confesión auricular, y también de la sociedad a la familia. La 
Iglesia, que había tolerado y convivido con la ausencia casi total de la familia 
entre los esclavos africanos, donde la tasa de ¡legitimidad delos hijos traspasaba 
fácilmente el 95%, reaccionó a la instauración del casamiento civil y a su 
marginación del orden social y político, con un redoblado énfasis en la 
institución del matrimonio religioso y en la importancia de la familia para la 


CL “El primer Concilio Plenario de América Latina, 1899”, en ibid., págs. 465-552; Actas y decretos 
del Concilio Plenario de América Latina celebrado en Roma el año del Señor de MDCCCXCIX. Roma, 1906. 
Hay una primera edición latina, por la Polyglota del Vaticano, de 1900. 

% Pastoral Colectiva dos Senhores Arcebispos e Bispos das Provincias Eccieisiósticas de S. Sebastido do Rio 
de Janeiro, Morianna, Séo Paulo, Cuyabá e Porto Alegre, comunincando ao clero e aos fieis o resultado des 
Conferéncias Episcopaes reolisadas na cidade de Nova Friburgo de 12 a 17 de janeiro de 1915. Rio de Janeiro, 
Typ. Martins de Araujo, 1915. 
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reproducción de la fe católica. Sin el Estado y sin la escuela pública, la familia 
se convirtió en el punto de apoyo del nuevo esfuerzo. La fe, desafiada por la 
libertad de cultos y por la difusión de nuevas propuestas religiosas, en espe- 
cial la protestante, pero también de propuestas a-religiosas o anti-religiosas, 
pasó a enfatizar la apropiación personal, racional y doctrinal de la fe, 
acompañada de una práctica sacramental, y no apenas una difusa pertenencia 
católica heredada del bautismo y de la tradición social dominante. 

En este sentido fue crucial tanto la institución del catecismo en las 
parroquias y la creación de la institución de la primera comunión de los niños, 
estimulada por Pío X, cuanto el esfuerzo para establecer una red de escuelas 
católicas en todos los países. Para esta empresa, pese al esfuerzo de los sa- 
cerdotes seculares de fundar escuelas o colegios en sus parroquias y la iniciativa 
de algunos obispos de erigir colegios diocesanos, fue decisiva la venida de 
congregaciones religiosas europeas dedicadas a la labor educativa, Acogidas 
con simpatía por la población, y con una sorda cuando no abierta oposición de 
la prensa liberal, recibieron apoyo de los gobiernos, cuando los conservadores 
estaban en el poder, y restricciones y hasta decretos de suspensión de 
actividades y expulsión del país, cuando los liberales mandaban. Los jesuitas 
estuvieron casi siempre en el centro de la controversia, y llevaron una existencia 
atormentada en la mayoría de los países. 

En una país como Ecuador, bajo el gobierno francamente clerical de 
Gabriel García Moreno (1860-75), se estableció por concordato con la Santa 
Sede (1862), en su artículo tercero, que 


..la instrucción de la juventud en universidades, colegios y escuelas fuese en 
todo conforme a la doctrina de la Religión Católica 97, 


García Moreno quería “civilizar” a los indios y mestizos, que él despreciaba: 


Religiosos franceses dirigen el sistema escolar en todos los niveles y sustituyen 
gradualmente al clero local, incluso en la vida eclesiástica 3, 


La respuesta liberal, con el general Veintimilla, fue la secularización de la 
enseñanza en 1877 %, 

Incluso en el México de las Leyes de Reforma (1859) y de la disolución de 
las órdenes religiosas (1873), las congregaciones religiosas desempeñaron un 
papel extremadamente importante en el establecimiento de escuelas y de 
obras de asistencia a los enfermos, la infancia y la vejez: los pasionistas 
llegaron de EUA en 1865 (expulsados en el 73, retornaron en el 79), los 
josefinos se establecieron en 1884, los claretianos en 1884, los salesianos en 
1889, los padres maristas en 1887, los hermanos maristas en 1889, los hos- 
pitalarios de San Juan de Dios en 1901, los hermanos de las escuelas cristianas 
en 1905, los redentoristas en 1908, los padres del Sagrado Corazón en 1908. 
Entre las femeninas llegaron las adoradoras perpetuas (1879), las damas del 


37 Vargas, José María, en HGIAL, VII! op. cit., pág. 328. 
38 Halperin Donghi, op. cit., pág. 155. 
39 Vargas, en HGÍAL, VIH, op. cit., pág. 323. 
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Sagrado Corazón (1883), las hermanas del Verbo Encarnado (1885), la compañía 
de Santa Teresa (1888), las salesianas (1893), las hermanas del Verbo Encarnado 
y del Santísimo Sacramento (1894), las salesas (1898) y las hermanas de San 
José de Lyon (1903). Y entre 1872 y 1910, fueron fundadas doce congregaciones 
religiosas femeninas de origen mexicano %, 

En Perú, las llegadas comenzaron más temprano: lazaristas en 1858, jesuitas 
en 1871, redentoristas y padres del Sagrado Corazón en 1884, salesianos en 
1891, maristas en 1907, claretianos en 1909, y entre 1911 y1920, carmelitas, 
hermanos de La Salle y pasionistas *1, 

En Brasil, el Imperio, bajo el dominio de gabinetes liberales, decretó en 
1855 la prohibición de entrada de novicios brasileños en las órdenes existentes, 
mientras se esperaba su reforma, y dificultó bastante la entrada de nuevas 
congregaciones, Con la República, no obstante, hubo una verdadera avalancha 
de nuevas congregaciones, tanto masculinas como femeninas. Ellas sumaron 
37 masculinas entre 1880 y 1930, siendo doce de Italia, diez de Francia, cuatro 
de Holanda y de Alemania, tres de España, y una de Bélgica, Austria, Uruguay 
y Ucrania. Entre las femeninas, incluyendo el periodo inmediatamente anterior 
a 1880, ellas alcanzaron 109, originarias de Francia (28), Italia (24), Brasil (22), 
Alemania (9), España (9), Bélgica (5), Portugal (3), Austria (3), y una de Egipto, 
Colombia, Polonia, Uruguay, Rusia y Holanda. Ellas imprimieron un rostro 
“moderno” y revitalizaron el catolicismo latinoamericano, actuando en nuevos 
campos de apostolado (prensa, escuelas, universidades, acogida a inmigrantes, 
misiones entre indígenas, apostolado social y asistencial), o supliendo carencias 
en la pastoral parroquial Y. 

Muchos obispos exigieron de las congregaciones que solicitaban la apertura 
de un colegio que asumiesen, al mismo tiempo, el encargo de una o más 
parroquias. Inclusive órdenes contemplativas tuvieron que dar su cuota de 
colaboración en el apostolado parroquial. La otra cara de la moneda fue la 
rápida substitución del clero secular por el religioso, y del clero nacional por el 
extranjero, que continúa marcando, más de cien años después, la estructura de 
los cuadros clericales de la Iglesia. En Perú, por ejemplo, en vísperas de la 
independencia había tres mil sacerdotes para el virreinato del Perú, con una 
población de dos millones de habitantes. En 1984, en la misma área había 2.265 
sacerdotes para 18 millones de habitantes. El clero nacional, que en 1901 
representaba el 82% de los efectivos, en 1973 había caído al 38,8% 43 La novedad 
mayor fue la presencia y rápida expansión de la vida religiosa femenina 
activa, incluso con gran número de fundaciones locales, abriendo campos de 
acción, hasta entonces vedados a la mujer latinoamericana, de manera especial 
en el magisterio y en los servicios hospitalarios, En Brasil, por ejemplo, las 
religiosas censadas en 1872 eran 286, mientras que en el censo de 1920 eran 
2.924, habiendo multiplicado sus efectivos por diez +. 


WEGIAL, V, op. cit., págs. 265-68. 

M Cf. RGIAL, VI, op. cit.. pág. 287. 

8Cf. Beozzo, JoséOscar, "Decadénciae morte, restauragáoemultiplicaciodas ordensecongregacóes 
seligiosas no Brasil, 1870-1930", en Azzi, Riolando(org.), A vida religiosa no Brasil. Enfoques históricos. 
So Paulo, CEHILA-Paulinas, 1983, págs. 35-129. 

Cf. Klaiber, Jeffrey, La Iglesia en el Perú. Lima, PUC del Perú-Fondo Editorial, 1988, págs. 598, 
“Beozzo, “Decadencia...” op. cil, pág. 108. 
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5. La apertura a lo social 


No es posible entender la Iglesia del período estudiado sin abrir una 
ventana para una dimensión clave en el futuro del catolicismo latinoamericano 
y caribeño: la de la militancia católica en el campo social y político. Ella fue 
embrionaria en el período y floreció con mayor 0 menor intensidad en cada 
país, a partir de los procesos locales y del movimiento del catolicismo social 
europeo, con Ketteler cn Alemania, con Mun en Francia, y con la encíclica 
Rerum novarum de León X111 (1891), 

En este amplio campo de'lo social podemos englobar la batalla por la 
opinión pública, donde periódicos católicos, fundados muchas veces por laicos, 
enfrentaron, en un inicio, a la prensa liberal, y después, a la protestante y 
anarquista; la lucha por la enseñanza católica contra el carácter laicista de la 
escuela pública; el esfuerzo por socorrer a las víctimas del “progreso” capitalista: 
huérfanos, inmigrantes, ancianos, desempleados, madres solteras, viudas, 
enfermos, con obras de asistencia y de socorro; y finalmente, de modo más 
directo, la participación en las luchas obreras y campesinas, suscitando 
organizaciones, sindicatos y, en el límite, partidos políticos católicos. 

Es evidente que estos procesos dependieron del grado de cambios en el 
tejido de la sociedad, y de la capacidad de respuesta de la Iglesia local. Hemos 
scleccionado dos países donde el proceso de transformación de la sociedad y 
el compromiso social de los católicos fue más amplio: México para el norte, y 
Brasil para el sur. Valdría la pena estudiar igualmente el mismo proceso para 
países como Cuba en el Caribe, Costa Rica en América Central, Colombia, y 
los países del cono sur: Argentina, Uruguay y Chile, transfigurados por la 
intensa inmigración europea, y donde la penetración del capitalismo en el 
campo y la industrialización avanzaron con más rapidez. 


5,1. México 


En México, según Manucl Ceballos Ramírez, cuyo estudio “La Rerum 
Novarum cn México: cuarenta años entre la conciliación y la intransigencia 
(1891-1931)" 4 seguimos de cerca, las loyes de reforma de Juárez (1959) y el 
fracaso del imperio de Maximiliano (1867), seguidos del largo período de 
hegemonía liberal con Lerdo de Tejada y después Porfirio Díaz, eliminó a los 
conservadores y asimismo a los católicos de la escena política, forzándolos a 
desplazarse a la llamada acción social. Surgió de este modo, ya en 1868, la 
Sociedad Católica de la Nación Mexicana: 


Aunque no tenía ninguna posibilidad manifiesta de recuperar el poder perdido, 
pretendía de todas formas establecer una sociedad cristiana paralela a la 
secular. Durante dicz años, csta asociación intentó reestructurar el espacio 
católico logrando una rápida extensión 46. 


45 En Revista Mexicana de Sociotogía, año XLIX/ vol. XLIX/núm. 3 Juliv-septiembre, 1987), págs. 151- 
170. 
% fbid., págs. 152s. 
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La crisis del liberalismo mexicano abrió un mayor espacio para la 
multiplicación de sociedades, organizaciones, clubes, dentro de la sociedad, 
incluyendo los. católicos, ahora con el respaldo de la Rerum: novarim de Loón 
XIII. Ceballos suministra una lista de esas asociaciones de cuño nacional, con 
sus lemas 1. 


Año | Asociación Lenta 
1891 | Liga Católica Por Dios y por la Patria 
1907 | Unión Católica Obrera Uno por todos y Dios por todos 


1913 | Asociación Católica Por Dios y por la Patria 
de la Juventud Mexicana 


1920 [Unión de Sindicatos Obreros Católicos Por Dios y por el Obrero 


192 | Confederación Nacional Justicia y caridad 
Católica del Trabajo 


1929 | Acción Católica Por Dios y por la Patria 


La encíclica, publicada por periódicos de varias tendencias, encontró poco 
eco en el episcopado. Sólo un obispo, Crescencio Carrillo y Ancona, de la 
diócesis de Yucatán, donde estalló la violenta “guerra de castas” en las 
plantaciones de henequén, acompañó la encíclica con una pastoral en la que la 
aplicó a la situación local, y rescató al mismo tiempo la figura de Bartolomé de 
Las Casas: 


Ella es [la raza indígena] la que cultiva la industria henequera, esa mina de 
riqueza actual para los propietarios yucatecos. Y es preciso recordar a propósito 
junto con la Encíclica del Padre Santo sobre la condición de los obreros 
aquellos ardientes clamores del venerable obispo Las Casas en los días de la 
conquista contra la sórdida avaricia de quienes sin escrúpulos ni temor alguno, 
sepultaban generaciones de millares de indios conquistados en el profundo 
de las minas con agravio de la humanidad y de la religión 48, 


Hay diversidad de tendencias entre los militantes y asociaciones católicas, 
yendo desde posiciones próximas al integrismo hasta posiciones conciliantes 
oincluso líberales. En la conducción de la acción social católica prevalecieron, 
en el primer momento, los tradicionalistas intransigentes (1867-92), después 
los católicos liberales (1892-1903), los intransigentes sociales (1903-13), y por 
último los católicos intransigentes democráticos (1913-31). La Rerwrn novarum, 
con su crítica al liberalismo por un lado, y al anarquismo y al socialismo por 
otro, pero con propuestas reformistas, dio a los católicos una pauta de combate 
y un diseño de otro tipo de sociedad, más justa en lo social y no secularizada 
en lo religioso. Los congresos católicos que se empezaron a reunir a partir de 


Y Ibid., pág, 155. 
Crescencio Carrillo y Ancona, Décima carta pastoral. Mérida, 24. VIl1. 1891, citado en ibid., pág. 158. 
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1903 en Puebla, asociados desde 1910 al movimiento guadalupano, dieron la 
tónica de la acción de los católicos. Negativamente, presentaban una pauta de 
anti-liberalismo, anti-yanquismo y anti-protestantismo, y positivamente 
defendían el social-catolicismo latinoamericano, el hispanismo y la latinidad, 
y el ultramontanismo intransigente %, 

Las organizaciones católicas, al adentrarse más y más en el medio obrero, 
saliendo de su reclutamiento tradicional entre profesores, abogados, fun- 
cionarios, ingenieros, se enfrentaron directamente con los socialistas y 
anarquistas, quienes en 1912 habían organizado en la ciudad de México la 
“Casa del Obrero Mundial”.“Los primeros círculos obreros, reunidos en la 
Unión Católica Obrera (UCO), extendieron su radio de influencia y en 1922, 
<on 22.000 afiliados, crearon la Confederación Nacional de Trabajadores Cató- 
licos, de corte corporativista, alrededor del programa: religión, patria, familia, 
propiedad y unión entre las clases. Esta central pasó a competir con la central 
Obrera estatal, la Confederación Regional de Obreros de México (1918), y con 
la central anarquista: la Confederación General de Trabajadores (1921) %, 

El movimiento social católico osciló entre la política de la confrontación 
anti-liberal, de la conciliación efectuada por la jerarquía con el positivismo 
paternalista de Porfirio Díaz, de la participación en el libre juego democrático, 
y, finalmente, de la lucha armada durante el período cristero (1926-29). Los 
acuerdos entre el episcopado y el gobierno, sin consulta a) movimiento armado, 
desarticularon el camino más autónomo de los laicos, cuyo espacio único de 
militancia fue entonces el de la Acción Católica, subordinada y controlada por 
entero por los obispos: 


Los grupos militantes más comprometidos hubieron de integrarse a ella o 
subsistir por su cuenta si 5e lo permitían sus fuerzas y sus principios. Los que 
más sufrieron la embestida fueron los partidos palíticos católicos y las 
asociaciones laborales. 

En México este proceso significó la supremacía del nuevo sector directivo del 
episcopado, el cual optó por llegar a un acuerdo directo con el Estado. Se 
estableció así un modus vivendi en el cual se llegó a vna conciliación difícil de 
definir: ajurídica, pragmática, autoritaria y no representativa. Con estos 
“arreglos” de 1929, como también se denominó el acuerdo entre el Estado y la 
Iglesia, la Rerum Novarum dejó de ejercer en México la influencia sociopolítica 
que enfrentó el proyecto católico a los proyectos seculares. Para este momento, 
la Iglesia mexicana dejó de apoyar toda organización que pudiera desafiar 
directamente al Estado; entre ellas la CNCT, Dos años después, los trabajadores 
<atólicos no sólo hubieron de sufrir el extrañamiento de la misma Iglesia, sino 
Ja prohibición explícita del Estado. En efecto, al promulgarse por vez primera 
en 1931 la Ley Federal del Trabajo, se veló cualquier actividad sindical que 
hiciera referencia a la religión 51, 


49 ibid. pág. 163. 

5 Ppid., pág, 167, 

51 Ibid. pág. 169. Para una visión dela participación social, política y revolucionaria del protestantismo 
enel mismo periodo, cl. Bastian, jean-Pierre, Protestantismo y sociedad en México. México D. F., CUPSA, 
1983, en especial los capítulos 11: “Metadismo y clase obreraduranteel porfiriato (1876-1910)”, págs. 
69-104; IL. “Los propagandistas protestantes en la revolución constitucionalista”, págs. 105-152; y 
el V. “Protestanfismo y política en México”, págs. 169-202; del mismo autor: Los disidentes: saciedades 
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Es interesante cómo el autor, al dividir la historia del movimiento 
campesino en una fase de lucha armada entre 1910 y 1920, en la que pierden el 
comando de la revolución pero consiguen la reforma agraria, y en una fase de 
inserción, de 1920 a 1940, logra omitir totalmente Ja guerra cristera (1926-29), 
una guerra sobre todo campesina, quizá por su caracterización de 
“contrarrevolucionaria” en la historiografía de izquierda mexicana *; el autor 
traza con cuidado la formación del movimiento obrero mexicano en su tradición 
socialista, anarquista (magonismo en México), y después en el sindicalismo 
más oficial y subordinado al Estado de la CROM (Central Regional Obrera 
Mexicana), no obstante calla por completo toda la organización obrera de raíz 
católica o protestante, en un típico ocultamiento de la realidad histórica. 


5.2. Brasil 


En Brasil conviven y se entrelazan en el último cuarto del siglo XIX en la 
esfera del trabajo, formando el cuadro general de la “cuestión social”, tres 
horizontes muy distintos: el de los esclavos negros, el de los inmigrantes, 
normalmente para las haciendas cafetaleras, y el de la naciente clase obrera en 
los puertos, vías de ferrocarril, y en la industria textil, gráfica, alimentaria y de 
la construcción civil. La actitud de la Iglesia varió frente a estas tres situaciones, 
mostrando divergencias y corrientes internas sobre cada una de ellas. 

Brasil fue el país que más esclavos recibió en el continente americano, 
sumando casi el 40% del total de diez a doce millones que entraron en América 
en tres siglos y medio de tráfico. Fue también el último en suspender el trabajo 
esclavo, en 1888. En el inicio del siglo XIX, la población esclava, de 1.930.000 
personas, superaba a la libre, de 1.887.000, dentro de un total de 3,8 millones 
de habitantes. Todavía en 1872 totalizaba el 15% de la población: 1,5 de 9,7 
millones, concentrados no obstante en el sector más estratégico de la economía, 
el café, que representaba entre el 60 y el 70% de las exportaciones del país. 
Había un fuerte movimiento internacional contra el tráfico negrero, sustentado 
por el almirantazgo británico que patrullaba los mares, y después directamente 
los puertos brasileños. Una vez abolido el tráfico, en 1850, surgió de forma 
tímida el movimiento interno por la abolición de la esclavitud. Los esclavistas 
y quienes preconizaban una lenta abolición del trabajo esclavo, respondieron 
con medidas dilatorias, la principal de ellas la Ley del Vientre Libre, de 1871. 
Ella secaba la segunda fuente de reposición de la mano de obra esclava, 
después de que la primera, el tráfico, había sido eliminada. A la nueva onda 
abolicionista de la década de los ochenta, los conservadores respondieron con 
la ley de los sexagenarios que liberaba a los mayores de sesenta años. De este 
modo los señores se libraban de los esclavos quebrantados, envejecidos y 
enfermos, y los entregaban a la caridad pública. 


protestantes y revolución en México, 1872-1911. México D. F., Fondo de Cultura Económica-Colegio de 
México, 1989: Warman, Arturo, “La luchasodial en el campo de México: unesfuerzode periodización”, 
en González Casanova, Pablo (coord.), Historia política de los campesinos latinoamericanos. México D. 
E, Siglo XXI, 1984, págs. 14-39. 

S Trejo Delarbre, Raúl, “Historia del movimiento obrero en México, 1860-1982”, en González 
Casanova, Pablo (coord), Historia del movimiento obrero en América Latina, t. 1: México, Cuba, Haití, 
República Dominicana, Puerto Rico. México D. F., Siglo XXI, 1984, págs. 11-87. 
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En todo este movimiento abolicionista, conducido por jóvenes liberales en 
las academias, la prensa y el parlamento, y también por las logias masónicas, 
la Iglesia, ella misma parte de la larga tradición esclavista, más bien se retrajo 
del debate público. Ella se concentró en la retaguardia, acogiendo, en las las 
santas casas de misericordia o en horfanatos, a los ingenuos abandonados por 
los amos, ya que no serían más, en el futuro, sus esclavos; dando abrigo a los 
ancianos abandonados, o batallando por los fondos necesarios para la compra 
de la libertad de esclavos. En lo interno, desde la década de los cuarenta 
muchos obispos, como monseñor Vicoso, se comprometieron a liberar a los 
esclavos de la Iglesia, movimiento que creció mucho después de 1871, con 
resultados distintos: mientras los benedictinos liberaron a sus tres mil esclavos 
en 1871, los carmelitas del Maranháo rechazaron hasta el final dar la libertad a 
los más de cuatrocientos esclavos de sus conventos y haciendas, sin que 
pesaran los pedidos del obispo local y de todo el episcopado, quienes 
propusieron la liberación general con ocasión del jubileo de León XHI en 1887, 
Este, a pedido de los obispos y a instancia del conocido abolicionista Joaquim 
Nabuco, escribió el 5 de mayo de 1888 la encíclica in plerimis, donde se 
pronunció de manera abierta en favor de la abolición de la esclavitud en 
Brasil. La carta, sin embargo, llegó al país después de la abolición, decretada el 
13 de mayo y ratificada ese mismo día por la princesa regente Doña Isabel Y, 

Después de la abolición, la cuestión ya no solamente del esclavo sino del 
negro abandonado a su propia suerte, desapareció de las preocupaciones de la 
Iglesia, y no sólo de la brasileña, pues en el Concilio Plenario Latinoamericano, 
si bien hay algunas escasas indicaciones relativas a los indígenas en el capítulo 
de las misiones, hay una total omisión en relación a los negros latinoamericanos 
y caribeños. 

Desde muy antes, la preocupación se venía desplazando hacia los 
inmigrantes europeos, que desde la segunda década del siglo XIX estaban 
llegando de los cantones suizos (1819 para Nueva Friburgo, Rio de Janeiro) y 
de los estados alemanes (1824 para Sáo Leopoldo, Rio Grande do Sul, para 
formar núcleos de pequeños propietarios. La atención se fue volviendo 
predominante después de 1871, cuando comenzaron a arribar grandes grupos, 
especialmente de italianos, para sustituir la mano de obra esclava en las 
haciendas de café. La principal preocupación de la Iglesia fue cómo atenderlos 
desde el punto de vista religioso, teniendo en vista las distancias de las zonas 
pioneras, apartadas de los tradicionales centros de población, y la barrera de 
la lengua, sobre todo en el caso de alemanes, polacos y, más tarde, japoneses 
(1908). Sirva de ejemplo la carta de este colono polaco recién instalado en su 
terreno, en 1891: 


Tuvimos una Navidad triste, porque ni siquiera teníamos un pedazo de 
carne. En la víspera de Navidad, yo y la mujer sentimos nuestro corazón 
despedazarse de dolor... Es verdad que Brasil es un país católico, Pero, ¿qué 
Jens eso si la gente no entiende la lengua de aquí y mora lejos de la vi- 
Ma? %, 


53 Cf. Beozzo, José Oscar, “A Igreja na crise final do Império, 1875-1888”, en Beozzo, J. O. tcoord), | 
e. cít,, págs. 257-295. | 

Stawinski, A. V., Primórdios de imígragáo polonesa do Rio Grande do Sul. Caxias-Porto Alegre, UCS- | 
RDT, 1976, pág. 197. 
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Los que recibieron mayor atención pastoral fueron los italianos, sea por 
constituir la mayor corriente inmigratona a partir del decenio de los ochenta, 
sea por la preocupación por parte de Roma y de los obispos y párrocos de 
Italia por su suerte en el nuevo país. Poco se inmiscuyeron la jerarquía brasileña, 
al igual que los misioneros y los párrocos, en los conflictos laborales en las 
haciendas de café, pues necesitaban de la buena voluntad y del permiso de los 
hacendados para realizar su trabajo de asistencia religiosa. De todos modos, 
esta asistencia fue casi siempre precaria e intermitente, de manera que los 
propios colonos debieron organizarse para mantener su tradición religiosa. 
Esta organización prosperó en las colonias de pequeños propietarios, pero fue 
casi imposible en las haciendas, en razón del rígido control de los propietarios 
y de que la capilla pertenecía al propio hacendado. Los inmigrantes resentían 
su situación como desamparo, según lo expresa el testimonio de un viajero: 


Es curiosa la forma en que los colonos justificaban la falta para con ciertos 
deberes. Cuando se les reprobaba a las madres que se olvidaban de instruir 
normalmente a sus hijos en los preceptos religiosos... ellas respondían que se 
encontraban en una tierra de locos y que los hijos no podrían aprender nada 
sobre las enseñanzas religiosas porque, por más que les intentasen explicar 
cualquier cosa en este sentido... la ausencia de sacerdotes y de iglesias impedía 
alos niños tener cualquier noción de religión 55, 


Los colonos de la Hacienda Veridiana, unos 600 en 1892, reclamaban: 


Existía una especie de barracón con un altar que servía provisoriamente de 
oratorio, pero el sacerdote cstaba lejos y sólo venía una vez por semana, y a 
veces ni eso. ¡Muy poco!, exclamaban las mujeres y los viejos, Y si alguien se 
enferma y muere, ¿quién nos confesará y recomendará el alma al Señor? 
Además de eso, si alguien muere, ¿debe ser sepultado como un perro, como 
tantos renegados? 56, 


La religión de los inmigrantes en las haciendas se refugió en el espacio 
familiar, dado que en las colonias de pequeños propietarios ellos mismos se 
organizaban para construir la capilla, la escuela, y se encargaban del espacio 
religioso, del culto colectivo, de las fiestas y de la catequesis, para lo que 
constituyeron sus “sacerdotes-laicos”. Surgieron obras de socorro para los 
inmigrantes, como el “Orfanatorio Cristóbal Colón” en Sáo Paulo, y hasta 
congregaciones directamente encargadas de la asistencia a éstos, como la de 
los escalabrinianos *, 


Grossi, V., “Ghiitaliani a Sao Paolo”, en Nuova Antologia (Roma), LX V (XVIII): 231-260, set. de 1986, 
pág.165, apud Alvim, Zuleika, ¡Brava gente! Os italianos en So Pauto,1870-1920.Sño Paulo, Brasiliense, 
1986, pág, 165. 

5 id. pág. 164. 

9 Cf. Azzi, Riolando, A Igreja e os migrentes, vol. [: A Intigrecáo italiana € os primórdios da obra 
escalabriniana no Brasil (1884-1904). Sáo Paulo, Paulinas, 1987; vol. 11: A fixagáo de imigracáo italiana e 
a implan taco da obra escalabriniana no Brasil (1914-1924). Sio Paulo, Paulinas, 1988, “Ocatolicumo de 
imigragáo”, en Estudios Migratorios Latinoamericanos (Buenos Aires) año 5, N* 14 (Abril, 1990), págs. 
5-32, con la bibliografía anexa; Beozzo, ]. O., “As Igrejas e aimigragáo”, págs. 39-80, Boni, Luís de- 
Costa, Rovílio, “Gli italiani del Rio Grande «o Sul”, págs. 1-173, en especial los capítulos 6: “La 
teligione dell'immigrante como fattore di integrazione culturale”, págs. 61-72, y 7: “La religione 
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El debate interno en la Jglesia en relación a los inmigrantes giró en torno al 
dilema: ¿debía su actuación tender a la manutención de la identidad étnico- 
pel EE del inmigrante, o por el contrario, favorecer su integración 
en la sociedad nacional? En las colonias de pequeños propietarios, la tendencia 
delas iglesias, tanto de la católica para alemanes, italianos, polacos, ucranianos, 
como de la luterana para los alemanes, o de la ortodoxa para los rusos, fue la 
de ser un factor de mantención de la propia identidad lingúística y étnica, 
como un medio de preservar la fe religiosa, de allí que formaran núcleos de 
notable capacidad de resistencia cultural y religiosa frente a la sociedad nacional 
brasileña. Inversamente, en las áreas donde los inmigrantes no recibieron 
tierras y constituyeron la gran masa de asalariados en el campo y en las 
ciudades, la Iglesia adoptó una abierta política integracionista. Esto significó 
para sirios y libaneses ortodoxos, para japoneses sintoístas y budistas, y aun 
para árabes musulmanes, una rápida pérdida de la lengua entre sus hijos y la 
“conversión” al catolicismo, visto como religión nacional y parte importante, 
al lado de la lengua y de la escuela, del proceso de asimilación e integración 
del inmigrante en la nueva sociedad. 

En relación a la clase obrera, su movimiento social y sus relaciones con la 
Iglesia, el cuadro es irregular y complejo. En primer lugar, reinó una gran 
dispersión en la geografía de la industrialización. Las primeras fábricas de 
tejido se instalaron en el corazón algodonero del norte y en el nordeste del 
país, ya en la década de los treinta del siglo pasado. Contrariando toda la 
ideología liberal y la literatura corriente de que la fábrica únicamente era 
compatible con el trabajo libre, en Brasil la clase obrera nació esclava, y en 
gran parte femenina, en las fábricas textiles: 


La comisión de arancel del gobierno afirmó en 1853 que la esclavitud no había 
retardado la caminata de la industrialización, admitiendo, no obstante, que 
las fábricas en nuestro país usan en su mayoría al trabajador esclavo %, 


El censo de 1872, en el ítern de las ocupaciones de los esclavos, indica 1.075 
metalúrgicos y 13.196 en la industria textil, de los cuales 12,354 eran mujeres. 
En la realidad, la mayoría del trabajo seguía siendo agrícola y artesanal, y el 
censo señalaba 40.766 esclavas costureras y 808.401 trabajadores agrícolas, de 
los que 304.657 eran mujeres 5?. Los espacios de socorro mutuo y de organi- 
zación de los esclavos, sobre todo citadinos, eran las hermandades de Nuestra 
Señora del Rosario de los Negros, San Benito, Santa Ifigenia y San Antonio de 
Categeró, e incluso los terreiros clandestinos de los cultos afros. 

Estas mismas fábricas que empleaban obreros esclavos, eran también 
cosmopolitas, pues sus jefes y subjefes eran obreros especializados, en su 
mayoría ingleses, aunque también alemanes, irlandeses, italianos. En la medida 


dell'immigrazione italiana come religione popolare”, págs. 73-80, en Euroamertcani, val. 3: La 
popolazione di origine italiana im Brasile. Torino, Fondazione Giovanni Agnelli, 1987. Para el 
protestantismo de inmigración luterana y la actuación de la Iglesia Luterana, cf. Dreher, Martin, 
Igreja e Germanidade. Sáo Leopoldo, Porto Alegre-Caxias, Editora Sinodal-EUCS, 1984. 

3 Comissáo da tarifa, pág. 117, apud Stein, Stanley, Origem e evolugao téxtil no Brasil: 1850-1950. Rio 
de Janeiro, Ed. Campus, 1979, pág, 64. 

59 Apud Conrad, Robert, Os últimos anos da escravatura no Brasil. Rio de Janeiro-Brasflia, Civilizagio 
Brasileira-INL, 1975, tabla 19, pág. 360. 
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que el parque industrial creció, se diversificó y empezó a concentrarse en Rio 
de Janeiro, y enseguida en Sáo Paulo, el inmigrante europeo expulsó al esclavo, 
lo mismo que ál trabajador libre y negro, del sector manufacturero. Podemos 
decir que la clase obrera, en el cambio de siglo, se convirtió en una clase obrera 
de inmigrantes europeos, en especial italianos en el caso paulista. Las hojas 
obreras eran escritas en su mayor parte enitaliano, y la hegemonía era franca- 
mente socialista, obrera y anticlerical, lo que asustaba a una Iglesia 
acostumbrada a la sumisión popular, y cuyas peleas hasta entonces habían 
sido dirigidas contra el campo liberal. 

Desde la Rerum novarum, e incluso antes, bajo la inspiración de vicentinos, 
de sacerdotes, así como de patrones católicos, e comenzaron a surgir círculos 
obreros en los mayores centros industriales %%, En Recife, Carlos Alberto 
Menezes patrocinó alvetsas iniciativas de cuño religioso y Social entre 
estudiantes y obreros 6!. Los salesíanos iniciaron, en Rio de Janeiro (Niterói) y 
en Sáo Paulo, colegios de artes y oficios con la intención de formar a la clase 
obrera en lo profesional y religioso. Nada impidió, no obstante, que en los 
grandes centros la tónica fuese el acendrado anticlericalismo, y que en los 
barrios obreros sólo las mujeres y los niños frecuentasen los templos. Distinta 
era la situación en el sur del país, donde la presencia de la Iglesia era hegemónica 
en los núcleos coloniales de pequeños propietarios. Allí también se fue 
formando una clase obrera, pero de carácter diferente al de las fábricas de Rio 
y S3o Paulo. Eran pequeñas fábricas domésticas, con más de artesanales que 
de verdaderas fábricas. Sin embargo, aun ahí, en la clase de los comerciantes y 
de los profesionales liberales de las ciudades, se desarrolló el anticlericalismo 
y florecieron núcleos masónicos. El 20 de septiembre, fecha de la brecha de la 
Puerta Pía y de la caída de Roma en manos de los piamonteses, los garibaldinos 
conmemoraban la fiesta nacional italiana con marchas contra la religión y el 


En las colonias, en particular en las alemanas, florecieron las Raiffeisenkassen, 
una especie de cooperativa de crédito agrícola fundadas por un jesuita alemán 
afinales del siglo, y abiertas a luteranos y católicos. En la década de los veinte 
de este siglo, bajo la inspiración de otro jesuita, Leopoldo Brentano, se 
multiplicaron los círculos obreros católicos, cuyos inicios datan de la Rerum 
novarum, y que ya eran vivamente recomendados por los obispos a los párrocos 
enlas pastorales colectivas de inicios de siglo, con la intención de apartar a los 
obreros “de la ociocidad y de los vicios, y proporcionarles trabajos y 
entretenimientos edificantes a sus familias” * 

Ellos sólo dejaron su carácter regional “gaucho” después de 1930, cuando, 
bajo el impulso del cardenal de Rio de Janeiro, monseñor Leme, fueron 
articulados en una federación nacional. En ese momento, por primera vez, la 
Iglesia impulsó el nacimiento de un sindicalismo católico tratando de disputar 
el espacio a los anarco-sindicalistas, lo mismo que al Ministerio de Trabajo que 
había instaurado un sindicalismo subordinado al Estado. La iniciativa fue 


M Para un panorama general de esas iniciativas, cf. March, Euclides, A Igreja e a questáo social. O 
discurso e a práxis do catolicismo no Brasil (1850-1915). Sáo Paulo, USP, 1989, mimeo. 

Sl Menezes, Carlos Alberto, Aáo Social Católica no Brasil. Corporativismo e Sindicalismo. Sáo Paulo, 
CEPEHIB-Loyola, 1986. 

8 En Pastoral Colectiva, 1915, op. cit, pág. 401, n. 1581. 
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abortada por la intervención del Estado, que eliminó de la Constitución de 
1934 el derecho al pluralismo sindical. En el período de la dictadura, el 
gobierno de Getulio Vargas Epi ad los sindicatos, lo que dejó el espacio 
libre a los Círculos Obreros Católicos, que alcanzaron cuatrocientos mil 
miembros en una actuación de carácter asistencial, religioso y de fuerte cuño 
corporativista. Esta estructura empezó a menguar después de la redemo- 
cratización, en 1945, con el retorno de los sindicatos, para prácticamente 
desaparecer en la década de los años sesenta Y, 

Desde el punto de vista político, con la crisis abierta por la cuestión 
religiosa (1872-74), la Iglesia s? sintió agredida por el Estado que debía, según 
la Constitución, protegerla. La condenación de dos obispos a prisión y trabajos 
forzados, por cumplir lo que consideraban su deber pastoral, suscitó el 
movimiento por la creación de un partido político católico. La idea retornó 
con la proclamación de la República y la separación entre la Iglesia y el Estado 
en 1889. En 1915, cuando ya se perfilaba la crisis del proyecto liberal, de nuevo 
los católicos se pusieron en movimiento para formar su partido, con la discreta 
bendición del cardenal Arcoverde de Rio de Janeiro, quien luego desautorizó 
la iniciativa y dejó a su obispo auxiliar, monseñor Sebastiáo Leme, que conducía 
las negociaciones, en difícil situación. De ahí en adelante, al contrario de 
México, donde el gobierno suprimió al partido católico, éste no nació en Brasil 
por la expresa desaprobación del principal arzobispo y después cardenal, 
monseñor Leme. El prefería que, en todos los partidos, los católicos apoyasen 
el proyecto político de la Iglesia: el fin del carácter laicista del Estado, en 
particular en el campo educativo, familiar, y sindical. 

En lugar del partido católico fue fundada, en 1933, la Liga Electoral 
Católica, un poderoso grupo de presión para que fuesen sufragados, por los 
católicos, parlamentarios de cualquier tendencia o partido, comprometidos 
con el programa mínimo católico y dispuestos a defenderlo en el parlamento o 
en el ejecutivo 6%. El compromiso social de un sector del catolicismo lati- 
noamericano, muy evidente en la segunda mitad del siglo XX, tiene pues sus 
raíces en una movilización y en una búsqueda de caminos muy anterior, que 
remonta a las últimas décadas del siglo pasado, como hemos visto en los casos 
de México y Brasil. 


6. Asociaciones, devociones e imágenes 


Vamos a concluir el estudio del período, intentando captar los cambios 

q ocurrieron en el resto del catolicismo latinoamericano a partir de tres 

limensiones: la de] soporte organizacional, la de la espiritualidad y la de las 
representaciones simbólicas, 

En el campo organizacional no basta con señalar la intensa clericalización 

y curopeización, y finalmente romanización, acontecidas en el catolicismo. Es 


62 Wiarda, H. J., The Brezilian Catholic Labor Movement. The dilemmas of national development. 
Massachussets, University of Massachussets-Labaur Relations Center, 1969, 

$4 Cf Lustosa, Frei Oscar, A Igreja ea Política no Brasil. Do partido católica 4 LEC (1874-1945). Sáo Paulo, 
CEPEHIB-Loyala, 1983; Todaro, Margareth, Pastors, Prophets and Paliticians. A study of the Brazilian 
Church 1916-1945. New York, Columbia University Press, 1971. 
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preciso rastrear el mundo de los así llamados “fieles”, y la transformación de 
susorganizaciones y de sus prácticas de piedad dentro delas nuevas tendencias 
de la Iglesia. 

El catolicismo colonial conoció una gama muy rica de organizaciones 
entre Órdenes terceras, confradías y hermandades, destinadas a responder a 
los deseos de participación social y religiosa, a los anhelos de un camino 
espiritual y a formas de expresión devocional y de culto a los santos. 

A partir de la segunda mitad del siglo XIX se intensificó la difusión de 
otras formas de asociaciones religiosas, en competencia 6 conflicto con las 
anteriores. Su procedencia no era ya más el catolicismo ibérico, y sí el francés. 
Nos referimos por ejemplo a las conferencias de San Vicente de Paúl, el 
Apostolado de la Oración o las congregaciones marianas, las dos últimas 
patrocinadas por la Compañía de Jesús. En algunos países, las antiguas 
cofradías y órdenes terceras fueron destruidas por su prohibición por parte 
del Estado liberal, la confiscación de sus bienes, y la expulsión de las órdenes 
religiosas que las apoyaban y orientaban. En otros, se trabó una larga batalla 
interna para que se las sustituyese por las nuevas asociaciones y que sus 
bienes, entre ellos los templos de las hermandades, pasaran al control de los 
obispos y párrocos. Quizá nadie mejor que monseñor António Macedo da 
Costa, obispo de Pará, en Brasil, expresó este proyecto. En 1877 propusó que la 
Santa Sede ordenase a los obispos 


..no aprobar más estatutos de cofradías en la forma acostumbrada; porque 
después de la aprobación del obispo, la ley prescribe que estos estatutos sean 
también aprobados por el gobierno, y esta aprobación civil abre la puerta a los 
más graves inconvenientes, Es mejor que los obispos se limiten a fundar 
simples asociaciones piadosas, sin organización oficial, sin existencia civil (la 
ley lo permite). Estas simples asociaciones de devoción permanecen bajo el 
poder Esclusivo del obispo, y de esta manera pueden prestar buenos servicios 
al culto $5, 


Pedía además que se declarase “que el estado de las órdenes terceras en 
Brasil es a tal punto irregular, que todas cesarán de existir como tales” %, 

Las nuevas asociaciones debían recogerse al ámbito interno de la Iglesia, 
con un estatuto apenas eclesiástico y sin personería civil, consagrarse al culto 
y ala santificación de sus miembros, dedicarse más a la oración quea la acción 
social, no poseer bienes que no fuesen estrictamente eclesiásticos, y subor- 
dinarse en todo al obispo. El modelo más acabado de estas nuevas asociaciones 
fue el Apostolado de la Oración, que los párrocos eran instados a fundar en 
sus parroquias y capillas 67, 

Hubo un florecimiento espectacular de estas asociaciones, comenzando 
por las infantiles, como la Cruzada EFucarística, prosiguiendo con las de jóvenes, 
como las Hijas de María y los Congregados Marianos, y las de adultos: 


$ Costa D., António Macedo, “Memória sobre a situacio presente da Igreja do Brasil” (2 de junho 
de 1877), en Cadernos de História da [greja. 1. D. António Macedo Costa. Sáo Paulo, CEPEHIB-Loyola, 
1982, pág, 49. 

$ der, 

$7 Cf. Pastoral Collectiva, op. cit. ns. 580, 581, 1543. 
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Apostolado de la Oración, Asociaciones de San José, Ligas de Jesús, María y 
José (para obreros), conferencias vicentinas, Señoras de la Caridad, y mu- 
chísimas otras. Al contrario de las antiguas hermandades y cofradías, donde 
predominban los varones, la tendencia fue la de que, con excepción de los 
vicentinos y los congregados marianos, esas asociaciones, y con ella la Iglesia 
en general, se transformasen en un lugar de mujeres y niños. Y aun así, las 
asociaciones abarcaban apenas minorias. La mayoría de los creyentes 
continuaba viviendo un catolicismo sólo de tradición o “de nombre”, como se 
decía. Más grave fue la omisión en el campo de los deberes sociales. Monseñor 
Sebastiáo Leme, decía a los divcesanos de Olinda en su pastoral de 1916: 


..como nación, no tenemos y no vivimos una vida católica. 

Quiere decir. sonos una mayoría que no cumple sus deberes sociales. 
Olvidados en nuestra conciencia los deberes religiosos y sociales, llegamos al 
absurdo máximo de formar una gran fuerza nacional, pero una fuerza que no 
actúa y no influye, una fucrza inerte. 

Somos, pues, una mayoría ineficiente 6. 


La respuesta a esa situación de inercia, de ineficacia social y política de los 
católicos, fue un cambio de rumbo en el campo de las organizaciones laicas, 
con insistencia no únicamente en la oración, sino también en un apostolado 
para la acción; no sólo en la práctica de los deberes religiosos, sino en el 
cumplimiento de los deberes cívicos y sociales. La organización que corres- 
pondió a estos nuevos objetivos fue la de la Acción Católica. 5e pasaba de la 
lucha por el católico practicante al énfasis en el católico militante, 

Iniciada en la década de los veinte, la Acción Católica, sea en los moldes de 
la Acción Católica general italiana, sea en los de la Acción Católica especializada, 
siguiendo el modelo de la Juventud Obrera Católica (JOC) belga, conoció su 
mayor florecimiento en América Latina entre el final de la guerra en 1945 y el 
Concilio Vaticano Il en 1962, normalmente en sus movimientos juveniles: JAC 
(rural), JEC (estudiantes secundarios), JUC (estudiantes universitarios). Esos 
movimientos muy pronto constituyeron una red latinoamericana con 
secretariados continentales para sus actividades, y fueron la matriz para la 
militancia política de los católicos y para la fundación de los partidos dernócrata 
cristianos, a finales de los años cuarenta, o de los movimientos de izquierda 
cristianos del decenio de los sesenta. 

Juntamos el tema de las devociones y el de las imágenes en un único 
apartado por su íntima correlación, escogiendo las de Cristo, la Virgen y San 
José, como ilustraciones. 

En el campo de la cristología, las imágenes coloniales se concentraron en 
los Cristos de la Pasión: los Señores dela Agonía (arrodillados y en plegaria en 
el huerto de los olivos), los Señores de la Columna (flagclados y atados a una 
colurmna), los Señores de la Caña Verde (coronados de espinas y sentados con 
la caña, en lugar del cetro, en las manos), los Ecce Homo (presentados por Pilatos 
a la multitud), los Señores de los Pasos (con la cruz a cuestas, camino del 
Calvario), los Buen Jesús de los Perdones (prometiendo el Paraíso al ladrón 


68 Leme, D. Sebastiño, Carta Pastoral seudando seus diocesanos. Petrópolis, Vozes, 1916, pág. 6. 
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arrepentido y orando por sus verdugos: “Padre, perdónalos porque no saben 
lo que hacen”), los Señores del Buen Fin (crucificados y agonizantes), los 
Señores de la Buena Muerte (ya en el madero de la cruz), y los Señores 
Muertos (depositados en un féretro), 

Las devociones populares ligadas a estos Cristos coloniales se concentraban 
enel período cuaresmal, con el ejercicio del Viacrueis y las grandes procesiones 
de Semana Santa: la del “encuentro” entre el Señor de los Pasos y la Señora de 
los Dolores, y sobre todo la del Señor Muerto, después del sermón de las siete 
palabras, el Viernes Santo. De modo igualmente multitudinario, pero con un 
colorido festivo, se celebraba el 6 de agosto la fiesta del Buen Jesús. Los 

andes santuarios coloniales —el del Cristo de Chalmas o el del Señor de la 

vevita en México; al de Esquipulas en Guatemala; cl del Señor de los Milagros 
en Lima o el de los Temblores en Cusco, en Perú; el del Señor del Buenfin o el 
del Buen Jesús de la Lapa, de Pirapora o de Iguape, en Brasil — son todos ellos 
santuarios de Cristos de la Pasión, con una irresistible convocatoria popular y, 
hasta hoy, objeto de contintias romerías y fiestas. Muchas de esas iglesias y 
santuarios fueron fundados por simples laicos o ermitaños, y administrados 
por alguna hermandad también laica. 

La cristología, en cambio, del período estudiado (1880-1930), fue dominada 
por la introducción de la devoción y de las imágenes del Sagrado Corazón de 
Jesús. El núcleo de su devoción no reside ya tanto en procesiones o en cualquier 
otra manifestación exterior multitudinaria, sino en una conversión interior 
individual, expresada en la oración y en la devoción a la eucarístia. Es una 
devoción que para su ejercicio, en particular el de la confesión y la comunión 
durante nueve primeros viernes de mes, depende de la presencia del sacerdote. 
La devoción anterior de vías sacras, procesiones y romerías, era mucho menos 
dependiente de la intervención directa del clero. El devoto del Buen Jesús 
podía prescindir del sacerdote para cumplir sus promesas. El lugar de la 
imagen del Corazón de Jesús era mucho menos las manifestaciones de la calle, 
como las procesiones y romerías, y mucho más la intimidad del hogar, donde 
debía ser entronizada. 

El principal vehículo de difusión de la nueva devoción fue un gran número 
de congregaciones religiosas masculinas y femeninas, fundadas en la segunda 
mitad del siglo XIX bajo la invocación del Sagrado Corazón de Jesús, y los 
trabajos de la Compañía de Jesús, bajo cuya responsabilidad crecieron las 
asociaciones del Apostolado de la Oración a partir de 1844. La revista el 
Mensajero del Sagrado Corazón, vehículo de la devoción, llegó bien pronto a 
América Latina, con ediciones en casi todos los países. La brasileña data de 
1896. Pesó mucho asimismo el creciente apoyo de la jerarquía a la nueva 
devoción, Pío IX oficializó en 1856, para toda la Iglesia, la fiesta del Sagrado 
Corazón de Jesús. Y León XIII consagró el mundo al Sagrado Corazón el 1* de 
enero de 1900. 

En el campo ideológico, la devoción al Corazón de Jesús se presentó en 
clara oposición a la modernidad triunfante. Al dominio del racionalismo, con 
la exaltación absoluta de la razón, contraponía una fe nacida del corazón y de 
la misericordia. Representaba igualmente la actitud de defensa frente a los 
ataques liberales, oriéntandose la devoción a la “reparación” por las ofensas 
que recibían el Sagrado Corazón y la Iglesia, de la prensa “impía”, del Estado, 
de los partidos acatólicos. No demoró para que los partidos conservadores 
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asumiesen la bandera del Corazón de Jesús, y una vez en el poder, consagrasen 
el país al Sagrado Corazón. Esto continúa siendo practicado en Colombia, así 
como lo fue en el Ecuador de García Moreno. En algunos países le fue erigido 
un templo votivo nacional, a semejanza del Sacré-Coeur de Montmartre en París. 
El monumental templo de los sacramentinos en Santiago de Chile, es un buen 
ejemplo de esta tendencia. Para Max Salinas: 


La devoción al Sagrado Corazón giraba básicamente en torno a los conceptos 
de “ultraje” y de “realeza”, que correspondían a las experiencias de crisis de 
Cristiandad y reconstrucción We Cristiandad. El Corazón “ultrajado” era la 
destrucción del “orden cristiano”, la “civilización cristiana”; la “realeza” del 
Corazón de Jesús (correspondiente a la imagen cristológica del Jesús Rey) 
significaba la reinstalación del orden católico oficial en la sociedad. Esta era la 
esperanza del canto popularizado en la época: 

Corazón santo 

Tú reinarás 

Tú nuestro encanto 

siempre serás 69. 


A esta devoción internacionalizada del Sagrado Corazón, apoyada de 
modo oficial por la jerarquía eclesiástica y por Roma, y apropiada por la 
oligarquía conservadora, respondieron las capas campesinas con su arraigada 
devoción a los Cristos locales de la Pasión. Por otro lado, en los sectores 
obreros brotó una acre crítica a esta cristología intervenida por las clases 
dominantes y que, según ellos, traía el evangelio. Las publicaciones anarquistas, 
virulentamente anticlericales, contraponían al Corazón de Jesús un Cristo 
libertario, amigo de los pobres, que repartía el pan con los hambrientos, 
igualitario y socialista en su práctica y en sus propósitos. 

Ahora bien, la década de los veinte reflejó la profunda crisis del sistema 
capitalista y de la ideología liberal, ya puesta al desnudo por la primera guerra 
mundial, la revolución rusa (1917), y principalmente por el colapso económico 
de 1929, con la secuencia de revoluciones de los años treinta. A la crisis de la 
ideología y de los gobiernos liberales, la Iglesia respondió con una ofensiva 
que apuntó a reconquistar, contra el laicismo, el lugar de Dios y de la Iglesia 
en la sociedad. Para este nuevo propósito, la cristología del Corazón de Jesús y 
su soporte organizacional, el Apostolado de la Oración, no eran más, ni 
suficientes ni adecuados. 

La cristología emergente de los años veinte se desplazó del Corazón de 
Jesús hacia el Cristo Rey, al mismo tiempo que se pasó del énfasis en el hogar y 
la familia, típica del Apostolado de la Oración, a la insistencia en la sociedad y 
en la actuación social y política del católico, marca registrada de la Acción 
Católica. Fue al grito de “¡Viva Cristo Rey!” que el sacerdote Pro y otros : 
militantes de la rebelión cristera en México (1926-29), fueron fusilados. En 
Brasil, el proyecto de una nueva cristiandad se materializó de manera plástica 
en la construcción en Rio de Janeiro, capital de la república liberal y laicista, 


69 Salinas, Maximiliano, Historia del pueblo de Dios en Chile. Santiago, CEHILA-Ediciones REHUE, 
1987, pág, 200. 
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del inmenso Cristo Redentor, en lo alto del Corcovado. Este fue inaugurado el 
12 de octubre de 1931, como expresión del proyecto de nueva cristiandad y de 
la soberanía de Cristo sobre toda la sociedad brasileña. 

En la devoción mariana, las vírgenes locales de larga tradición, como la de 
Guadalupe en México, Nuestra Señora de la Caridad del Cobre en Cuba, de 
Copacabana en Bolivia, de Caacupé en Paraguay, de Luján en Argentina, de la 
Concepción Aparecida en Brasil, y otras tantas vírgenes indígenas, negras, 
morenas, “chinitas”, comenzaron a sufrir la competencia de vírgenes de 
aparición, blancas y europeas, sin ningún lazo con la historia local. El lugar de 
la teofanía de Dios, en las apariciones del Corazón de Jesús a Margarita 
Alacoque, o de la Virgen a los videntes de Lourdes, Fátima o Salette, salía de 
América y se concentraba de forma exclusiva en la Europa triunfante en lo 
económico, lo político y lo cultural, en los cuatro rincones del universo. 

La principal entre estas vírgenes de aparición fue la de Nuestra Señora de 
Lourdes (1858), en la que ella se presentó diciendo: “Yo soy la Inmaculada 
Concepción”. Esta estrecha vinculación de Lourdes con el dogma de la 
Inmaculada Concepción, proclamado por Pío IX en 1854, le mereció los favores 
pontificios, y un gran número de congregaciones religiosas femeninas, en 
particular francesas, se encargó de su difusión en América Latina. Un sinnúmero 
de colegios recibieron el nombre de Nuestra Señora de Lourdes, a la vez que 
se multiplicaron las imitaciones de la gruta de Massabiélle, con la imagen de la 
Virgen y de la vidente Bernardete Soubirous. A ella se juntaron otras vírgenes 
de aparición como Salette en Francia y Fátima en Portugal, ésta con fuerte 
penetración popular en el mundo brasileño y en otros países latinoamericanos. 

En general, sin embargo, los sectores populares siguieron firmemente 
anclados en la devoción a sus vírgenes coloniales, mientras que las nuevas 
devociones penetraron más en los colegios y en la capas medias y altas allí 
educadas. 

Una trayectoria semejante recorrió San José. El San José de botas del 
período colonial, imagen viril del señor de tierras y minas o del conductor de 
ganado con su larga capa de viaje y sus botas, se transformó en el San José 
casero, modelo de esposo y de padre, tan bien retratado en la invocación del 
“castísimo esposo de la Virgen María y padre putativo del pequeño Jesús”. En 
su nueva figuración, San José dejó las botas y el bordón de viajero y pasó a 
tener en la mano derecha el lirio florido, y en el brazo izquierdo al pequeño 
Jesús. Se destacaba así el carácter familiar de la nueva devoción josefina. 
Además, el acento, de un lado, en el “castísimo”, y de otro, en la “virgen”, 
connotaba la preocupación por la pureza, erigida en virtud central en este 
período histórico: una moral más doméstica que social, y una insistencia 
mayor en la virtud de la pureza que en la de la justicia, frente a los anarquistas 
y socialistas tildados de pregoneros del amor libre y de la disolución familiar. 

Al fina] del período, con el ascenso del movimiento obrero católico, San 
José pasó del hogar al taller; cambió entonces el lirio por el serrucho y se 
transformó en San José obrero en el taller de Nazaret. El pequeño Jesús, ¡por su 
parte, descendió aquí de sus brazos para convertirse en su aprendiz y ayudante. 
Un pequeño trozo de la encíclica de León X11J, Quamquan pluries, de 1899, nos 
introduce en el nuevo papel atribuido a San José: 


En San José tienen los padres de familia un perfecto ejemplo de la solicitud y 
vigilancia paternales; los casados un verdadero espejo de amor, concordia, y 
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fidelidad conyugales; las vírgenes un modelo y defensor de la integridad 
virginal. Los nobles, fijando sus ojos en la imagen de San José, aprendan a 
conservar su dignidad, aun cuando la fortuna les sea adversa; comprenderán 
los ricos cuáles son los bienes que es menester desear antes detodo y procurar 
con todo empeño. Los obreros, los proletarios y todos los que son desheredados 
de los bienes de la fortuna, deben recorrer a San José, como por derecho 
propio, y aprender de él lo que hay que imitar. En efecto, siendo él descendiente 
de familia real, estando unido en matrimonio a la más augusta y más santa de 
todas las mujeres, siendo reputado padre dei Hijo de Dios, pasó sin embargo 
la vida ocupado en menesteres materiales y buscó, en el trabajo y en el arte, el 
sustento necesario para los duyos. No es, pues, abyecta la condición de las 
clases obreras, porque, si lo examinamos bien, el trabajo manual no sólo no 
deshonra, sino que también puede ennoblecer altamente cuando es 
acompañado de la virtud. San José, contento con sus parcos haberes, soportó 
con ánimo varonil y elevado las penurias inseparables de aquella mísera 
condición de vida, y siguió el ejemplo de su Hijo adoptivo que, siendo Señor 
del universo, tomó las apariencias de siervo, y se sometió libremente a la 
extrema pobreza e indigencia ?0, 


San José fue utilizado, pues, para inculcar en los obreros la conformidad 
con su suerte. Agrupados en asociaciones como la “Liga de Jesús, María y 
José” en Brasil, oen la “Sociedad de Obreros de San José”, fundada en Chile en 
1883, los obreros “josefinos” debían dar ejemplo de “fidelidad” a la Iglesia 
jerárquica, y distinguirse por su “espíritu de humildad", “resignación 
“obediencia” civil y eclesiástica, Obseguiosas con sus directores espirituales” ed 
Unas décimas escritas en 1899, aclaran el espíritu que se transmitía a los 
obreros con la devoción josefina: 


La gloriosa Sociedad 

del gran patriarca José, 
infunde al hombre la fe, 

la ciencia y la santidad. 
Aprended de él la humildad 
querídisimos obreros, 

ya que seguís tal sendero 

justo es que seáis abnegados 

y en todo muy resignados 
sirviendo al Dios verdadero 72, 


A la tradicional fiesta de San José del 19 de marzo, se agregó una nueva 
fiesta el 1 de mayo, para contraponerla a la celebración socialista del Día del 
Trabajo en esa misma fecha. 

De este modo, las organizaciones, las devociones, y su expresión plástica 
en las imágenes, forman una trama histórica, simbólicamente rica para la 
comprensión del complejo período vivido por el catolicismo latinoamericano 
de 1880 a 1930. 


70 Acta 5. Sedis, vol. 22, pág. 65, citado en Partoral Colectiva de 1915, op. cit. n. 637. 

71 Salinas, Max, “La Iglesia y los orígenes «1 movimiento obrero en Chile (1890-1920)”, en Revista 
Mexicana de Sociología, op. cit., pág. 181. 

72 Ioid., pég. 173. 
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Capítulo VIN 


La Iglesia en los regímenes 
populistas (1930-1959) 


Fortunato Mallimaci * 


El período que vamos a indagar queda delimitado por un acontecimiento 
socio-económico: la crisis mundial de 1929 (y sus repercusiones sociales, 
políticas, económicas y simbólicas en América Latina) y por un proceso socio- 
religioso: el anuncio del Concilio Vaticano II en 1959 (vivido como un acon- 
tecimiento y una nueva autocomprensión del catolicismo a la luz de “los 
huevos signos de los tiempos”). 

Es en ambos registros —social y religioso— que trataremos de comprender 
y analizar el catolicismo latinoamericano entre 1930 y 1959, especialmente en 
su relación con los regímenes populistas dela región. Por ello haremos primero 
un análisis global, y profundizaremos luego en algunos paises significativos. 

Al escribir este trabajo no podemos escapar a los nuevos interrogantes 
que se plantean, sea a las ciencias sociales, sea al catolicismo como a la 


“Argentino, católico, doctoren ciencias socialus (París). Profesor en la Universidad de Buenos Aires, 
coordinador para el Cono Sur de la CEHILA, y director adjunto de la revista Sociedad y Religión. Es 
el coordinador dei tomo IX sobre Argentir:.. Uruguay, Paraguay y Chile de la Historia general de la 
Iglesia en América Latina de la CERILA. 
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sociedad en su conjunto, en un momento de “pérdida de credibilidad” y 
“crisis de paradigmas”. Frentea lo desconocido, algunos pretenden “restaurar” 
viejos valores; otros se “refugian en lo individual”; otros sueñan (una vez 
más...) con el “fin de la historia”. No debemos ir tan presurosos. Perduran 
memorias, historias y tradiciones que no debemos tan rápido suponer “supe- 
radas”. A diestra y siniestra se anunciaba en los años treinta “el fin del 
liberalismo”. Hoy se proclama “el fin del socialismo”. ¿No debemos ser más 
cautelosos en los análisis? 

Como historiadores podemos aportar elementos en un intento de explicar 
cómo y por qué ocurrió lo que ocurrió. Y como “explicar” significa casi 
siempre para nosotros “contar las cosas desde el comienzo” y “descifrar hilos 
conductores”, buscaremos entonces rastrear en la historia del catolicismo 
latinoamericano esá peculiar, diversa y compleja relación entre catolicismo, 
Estado y sociedad entre 1930 y 1959. Relación que dará paso en la década de los 
sesenta a la emergencia de un tipo de catolicismo latinoamericano con identidad 
y perfil propios, que hará suya en especial la causa de los pobres y la lucha por 
la justicia, pero que también será continuidad de moldes forjados en los años 
anteriores. 

Sin embargo, la emergencia de un catolicismo que hace suyo el mundo de 
los pobres no nos debe hacer olvidar los otros catolicismos, con sus conexiones 
y colusiones con otras clases sociales e instituciones de poder en la sociedad 
latinoamericana, como tampoco las relaciones y ligazones entre sí. Esto significa 
analizar al catolicismo como un lugar social con corrientes, líneas, propuestas, 
ligazones, tanto dentro del campo religioso como hacia el resto de la sociedad, 
donde los conflictos entre los catolicismos deben ser analizados dentro de un gran 
consenso que permite el encuentro, el diálogo y la interacción entre grupos diversas y 
enfrentados. Los límites de esc consenso son históricos, es decir, se “mueven” 
según actores, momentos y procesos concretos, donde aquellos que “dominan 
el aparato eclesiástico”, como aquellos que se le oponen, buscarán remontar 
su legitimidad a los “orígenes y a la verdadera tradición”. 

La relación entre catolicismo y sociedad debe ser comprendida asimismo 
en el largo plazo, donde la dificil y diversificada relación entre catolicismo y modernidad 
ocupa el primerísimo plano. Los dirigentes de los nuevos Estados surgidos en el 
siglo XIX buscarán limitar y reducir la presencia eclesiástica al “ámbito de lo 
privado”, al “culto”, quitando toda presencia social al catolicismo. A su vez, el 
Estado Naciona! busca crear —con particularidades en cada caso— nuevas 
fidelidades: a la Patria, a la Bandera, a la República, al Progreso. También lo 
hará a nivel religioso presentando a un Jesús humanista y libre, al mismo 
tiempo que intenta dificultar el crecimiento de la institución eclesial queriéndola 
someter a su autoridad y control. 

Pero no debemos olvidar los grupos, personas y movimientos que 
“concilian” con la modernidad y la burguesía, y que formaran el diversificado 
mundo del catolicismo liberal. Catolicismo poco y mal estudiado. 


1. Crisis del Estado en América Latina 
Cada vez más en los estudios sobre América Latina, la cuestión del Estado 


aparece como relevante. Su peso ha sido fundamental a la hora de moldear y 
construir las nuevas sociedades. 
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Diversas “escuelas” han intentado dar respuestas. Signo de que no hay 
una sola explicación “universal”. El Estado no es apenas un fenómeno buro- 
crático. Ni la simple expresión superestructural de la dominación de una clase 
sobre otra. Ni representa concentradamente los intereses del sector o fracción 
de la clase dominante que ejerce la hegemonía y, por ende, es la forma más 
clara de institucionalización de la alienación. Ni la racionalidad insti- 
tucionalizada que hace decir a un autor: “La función del Estado es la de 
pensar” 1, 

Una nueva aproximación a las relaciones catolicismo, Estado y sociedad 
debe partir de la idea de que el Estado no es un puro instrumento de las clases 
dominantes, Sus relaciones con la sociedad civil no deben ser comprendidas 
en un sentido único (de arriba hacia abajo), sino que se debe prestar atención a 
su autonomía relativa y a las redes históricas más o menos estructuradas y 
jerarquizadas de relaciones entre el Estado, el mercado y la sociedad civil. 
Redes a partir de las cuales los diversos grupos de una sociedad tienen acceso 
al poder estatal y buscan así consolidar sus privilegios o influencias personales 
y/o institucionales. 


En la mayoría de los países, más que en el Estado mismo, es en los círculos de 
sociabilidad, y más particularmente en esos laboratorios de ideas que son las 
asociaciones, los clubes políticos, los clubes de pensar, las redes formadas 
alrededor de revistas, etc., que se crean los nuevos paradigmas en materia de 
acción pública. De todos modos, las redes que participan en la elaboración de 
las políticas difieren de manera sensible según las estructuras institucionales 
de los diferentes países. La legitimidad no reposa sobre los mismos grupos 
sociales, lo que explica en gran parte el carácter “nacional” de las soluciones 
emprendidas ?, 


¿Cuál es el rol de los diferentes grupos católicos en la creación de esos 
nuevos y diversos paradigmas? 

Alrededor de los años treinta (dependerá de cada caso concreto), frente a 
la crisis del antiguo Estado liberal “prescindente”, el nuevo pacto de legi- 
timación para dar respuestas debe ampliar los “derechos de ciudadanía”, 
sobre todo a aquellos ignorados o reprimidos o explotados hasta el momento: 
las amplias masas trabajadoras del campo y la ciudad. Nacen y se desarrollan 
así en América Latina los movimientos populistas. Representarán —en la 
época — el mayor nivel de conciencia y de organización alcanzado por grandes 


1Nueva bibllografla se sumaa la clásica paraexplicar el rol y la relación entre el Estado y lasodedad: 
Lechner, Norberto, La crisis del Estado en América Latina, El Cid, Caracas, 1972; M. García Pelayo, Las 
transformaciones del Estado contemporáneo. Madrid, 1985; O'Donnell-Cardoso-Kaplan-Pérez Lindo y 
otros, "Etat et societe en Amerique Latine”, en Revue de l” Institute de sociologie (Universite Libre de 
Bruxelles) 1981; Portantiero-Ipola, Estado y sociedad en el pensamiento clásico. Cantaro, Buenos Aires, 
1987; Pla, Alberto, Estado y sociedad en el pensamiento norte y latinoamericano. Cantaro, Buenos Aires, 
1987; Graciarena, Jorge, “El Estado Latinoamericano en perspectiva. Figura, crisis, prospectiva”, en 
Pensamiento Iberoamericano (Madrid) No. 5 (1984); Touraine, Alain, El regreso del actor, EUDEBA, Buenos 
Aires, 1986; Habermas, Júrgen, “Conciencia histórica e identidad post-tradicional”, en Letra Inter- 
nacional (Madrid) No. 10 (1988). 

2 Merríen, Francis Xavier, “Etat et politiques sociales; contribution a une theorie 'neo- 

istitutionnaliste”, en Sociologie du Travail (Paris) No. 3(1990). Sobre la autonomía del Estado ver: 

Evans, Peter-Skocpol, Theda, Bringing the state back. Cambridge University Press, New York, 1985. 
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mayorías de hombres y mujeres de sectores populares en su lucha contra los 
detentores del poder en el continente. En aquellos países en que llegan a 
controlar el Estado —Argentina y Brasil — darán inicio al llamado Estado 
populista, tan contradictorio como el movimiento social que le da origen 3, 

Se trata de movimientos pluriclasistas y, por ende, rechazados tanto por 
los sectores dominantes como por los minoritarios partidos de “clase obrera y 
proletarios” de orientación socialista o comunista. Son movimientos reformistas, 
y por consiguiente capaces de lograr transformaciones asumidas por el pueblo, 
aunque incapaces de consolidarias en el largo plazo; movimientos creadores 
de dignidad y responsabilidad para vastos sectores populares y medios; 
movimientos donde la justicia social prima sobre la libertad individual, lo que 
creará una fosa difícil de ser cubierta entre los “derechos ciudadanos” y los 
“derechos sociales”. 

De allí que algunos autores, como Octavio lanni, distingan entre “el 
populismo del Estado” y el “populismo de las masas”, o que otros, como 
Charles Reilly, se interesen por los diversos “populismos religiosos” y analicen 
lo que hay de legitimación, de resistencia y de continuidad en estos 
movimientos que recorrieron América Latina desde el decenio de los veinte en 
adelante *, Lo importante es ver que este populismo —según Ernest Laclau— 
significó el mayor cuestionamiento a las ideologías dominantes de la época 5, 

Torcuato Di Tella organiza diversos tipos de populismo según la base 
social, las alianzas y el tipo de sociedad en la que se insertan, y considera al 
populismo como un: 


...Movimiento político que goza de apoyo de la clase obrera y/o del cam- 
pesinado organizado, pero e no es resultado de la capacidad organizativa 
de ninguno de estos grupos *. 


Otros, como Cregorio Weinberg —y no es el único—, lo califican como un 


pensamiento reaccionario de derecha, fruto del romanticismo político alemán 
eitaliano del siglo XIX, que al revalorizar las culturas diferentes atenta contra 
el universalismo racionalista ?. 


3La crisis actual ha llevado a preguntarse sobre el llamado Welfare State o Eta!-Providance o Estado 
de Bienestar, que algunos asocian a Estado populista: Flora, Peter-Heidenheirer, Arnold (eds.), The 
development of Welfare State in Europe and America. Transaction books, London, 1981; Roganvallon, 
Pierre, La crise de 1' etas Providence. Seuil, Paris, 1981. 

4 Reilly, Charles, "Populistas religiosos en América Latina”, en De la Rosa, Martin-Reil)y, Charles 
(eds.), Religión y política en Mexico. Siglo XXI, México D, F,, 1985. 

5 Laclau, Ernest, Política e ideología en la teoría marxista. Capitalismo, fascismo, populismo. Siglo XXI, 
México D. F., 1980, donde afirma: “no hay socialismo sin populismo, pero las formas más altas de 
populismo sólo pueden ser sogalistas”. 

»Germani, Gino-Di Tella, Torcuato-lanni, Octavio, Populismo y contradicciones de clase en Latinoamérica. 
Eros, México D. F., 1973; Weffort, Francisco, Populismo, marginación y dependencia. San José, 1973. 

7 Weinberg, Gregorio, “Populismo y educación en América Latina”, en Varios, El populismo en 
Argentina. Plus Ultra, Buenos Aires, 1973. 
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Arnplia literatura que nos da cuenta— por citar los más conocidos— del 
cardenismo, el aprismo, el varguismo, el peronismo, el sandinismo, el MNR 
boliviano, etc. No debemos olvidar la seducción que produjo, tanto en la 
izquierda como en la derecha de nuestro continente, esta amplia movilización 
de sectores populares. Literatura de combate y de reflexión: populismo versus 
socialismo; populismo versus liberalismo; civilización versus barbarie 8, 


2, Diversas respuestas dadas en el período 


Salvo México, donde su revolución de 1911 logra institucionalizarse y 
hacerse entonces hegemónica, el resto de las sociedades latinoamericanas vive 
procesos de rupturas democráticas, aparición de nuevos liderazgos y fide- 
lidades, junto a una pérdida de credibilidad en el marco institucional vigente 
hasta el momento ?. Algunos elementos a tener en cuenta: 


1. El régimen democrático comienza a ser asociado con el liberalismo, y en 
consecuencia correrá, allí donde hay fuerzas sociales que lo “desesta- 
bilizan”, la misma suerte que aquel. La crítica proviene de grupos y 
partidos socialistas y comunistas, de las incipientes democracias cristianas, 
y de los nacientes y pujantes movimientos nacionalistas en toda sus 
vertientes. Una vez más no debemos olvidar que entre los principales 
“desligitimadores” del “orden liberal” (en especial muy cercano a los 
grupos nacionalistas) se encuentra asimismo el catolicismo “vivido 
integralmente”. Conflicto entonces que no debe ser analizado sólo como 
entre burgueses y proletarios, o dominantes y dominados, sino también 
entre cosmovisiones que funcionan de manera triangular: por un lado, el 
catolicismo; por otro, el liberalismo; y por otro, el socialismo 10, 

2, Las terceras posiciones empiezan a ser cada vez más frecuentes como 
alternativas en América Latina. Sea desde tradiciones indigenistas, o his- 
panistas, o de defensa de la cultura nacional, o a partir de la doctrina 
social de la Iglesia, o desde socialismos llamados así mismos democráticos, 
o desde mesianismos campesinos; los grupos que se organizan y contestan 
el “orden vigente” parten de un rechazo global tanto al liberalismo como 
al comunismo, y a los partidos y movimientos políticos que se definen, o 
son definidos, como ligados a esos “dos mundos culturales”. Los motivos 
son diversos y dispares. 


8 Una aproximación a la discusión en la década pasada desde una de las vertientes críticas: 
Portantiero, Juan Carlos-Ipola, Emilio de, “Lo nacional popular y los populismos reales”, en Nueva 
Sociedad (Caracas) No, 54 (1981). Una crítica a los estatismos autoritarios y a sus concepciones: 
Mansilla, H. C., "La herencia ibérica y la persistencia del autoritarismo en América Latina”, en 
Cristianismo y Sociedad (México) No. 100 (1989). 

9 Para una visión amplia de la historia: Halperin Dongui, Tulio, Historia contemporánea de América 
Luina. Alianza, Madrid, 1979 (Za. ed.). 

10 Recomendamos la lectura de los trabajos del sociólogo e historiador del catolicismo Emile Poulat, 
quien expone con claridad este tipo de catolicismo intransigente e integral de características 
antiliberal y antisocialista en su lucha a largo plazo contra la modernidad. Entre sus libros: La crisis 
modernista. Taurus, Madrid, 1964; Integrisme et cetholicisme social. Casterman, Paris,1977; Eglisecontre 
bourgevisie, Casterman, Paris, 1978. 
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3. Esta crítica al “demoliberalismo” supondrá igualmente en algunos 
sectores una denuncia del “imperialismo yanki”. Denuncia realizada en 
términos económicos (contra las empresas o el capital de ese país); en 
términos sociales (contra el american way of life); en términos políticos (la 
hegernonía yanki en la región); en términos militares (contra la invasión o 
presengia de tropas de EUA en algún país del continente); en términos 
culturales (defendiendo la cultura católica, o indígena, o nativa, o luso- 
hispánica, cuntra “el protestantismo anglosajón”; en términos clasistas- 
racistas (crítica al capital usurario judío-estadounidense), lo que da lugar 
así al antisemitismo popular, en especial donde esta población es 
significativa. 

4. Los actores que desencadenan la crisis final de los regímenes liberales y 
oligárquicos, son constelaciones y redes de diversos agentes políticos y 
sociales. Uno de sus rasgos dominantes será la deslegitimación de los 
partidos políticos (¡tenían motivos justificados para hacerlo!) —acusados 
de corruptos, fraudulentos, clientelistas, demagogos—, y por ende de las 
prácticas parlamentarias y de los políticos profesionales. En oposición —y 
algunos dirán en superación— aparece la idea vaga y totalizadora de 
movimiento, comunidad organizada o corporación: 


Se postula la necesidad de reemplazar la política del comité... por una 
combinación de instituciones y prácticas tecnócratas y semi-corporativas que 
no excluían, en principio, la posibilidad de la movilización de las masas 
controladas desde arriba 11. 


5. La crítica a la corrupción, a los manejos “sucios ” de la política, llevará a 
la búsqueda de “virtuosos” y “ascctas” preocupados no por su interés 
personal, sino por el bien común, la patria, el pueblo. ¿Dónde encontrarlos 
sino en los cuartolos y, a veces, en las sacristías? La instalación de regímenes 
militares —familiares, corporativos o con apoyo popular—, muestra la 
aparición en escena de un nuevo protagonista: las fuerzas armadas (FF. 
AA.). No obstante, algo debe quedar claro para evitar equívocos: 


..£onviene destacar el constante y platónico apego que se profesa hacia las 
instituciones representativas de la democracia occidental. Los mismos que 
violan o distorsionan los principios liberales y los marcos institucionales, 
declaran su amor por los valores permanentes del orden democrático 12, 


Las suspensiones de la legalidad son siempre entonces —y por defini- 
ción transitorias. América Latina vive así en el decenio de los treinta un 
procedo acelerado de militarización de la sociedad. Sin embargo, no se 
trata de un fenómeno nuevo. El Estado y las FF. AA. aparecen como 
actores de peso en las relaciones sociales del continente. El militar de 
carrera, “el profesional”, esto es, aquel cuyo único modo de vida y medio 
de subsistencia es la institución armada y que cumple con las características 


1 Ansaldi, Waldo, La crisis del orden oligárquico y la constitución del Estado burgués. Congreso 
Latinoamericano de Sociología, San Juen, Puerto Rico, 1981, mímeo. 
12 Rouquie, Alain, L” etat militajre en Amerique Latine Senil, Paris, 1981. 
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de tecnificación, disciplina y espíritu de cuerpo 13, ha tenido tres etapas en 
América Latina: 


De un militarismo sin militares en la independencia... se pasa a militares sin 
militarismo cuando se consolidan los Estados nacionales a finales del siglo 
XIX. La tercera etapa es la actual. Comienza, de acuerdo a cada país, a 
principios del siglo XX o a partir de la segunda década... se militariza a los 
militares para mejor estatizar al ejército, pero en este proceso éstos obtienen 
los recursos organizativos y morales para intervenir en la vida política 14. 


Lo importante a destacar es que en cada una de estos tipos de respuestas 
al Estado liberal, hay grupos católicos latinoamericanos dispuestos a la 
“lucha” contra la modernidad y a restaurar el reinado social de Jesucristo. 
Ignorarlos es no comprender alianzas y conflictos en el largo plazo 15, 


3. El catolicismo en el período 
3.1. La política romana 


Dos papados marcan el período que estudiamos: el de Pío XI (1922-39) y el 
de Pío X11 (1939-58). Juan XXIlI abre “las puertas y ventanas” de la Iglesia con 
la convocatoria al Concilio Vaticano II en 1959 16, 

Hay continuidad en las condenas a la modernidad y en las propuestas 
para superarla. Pío IX con su Syllabus (1864), León XII con Inmortale Dei (1885) 
y Pío X con Pascendi (1907), habían condenado sin atenuantes al liberalismo y a 
la modernidad capitalista. Ahora, sin olvidarse de ellos, se denuncia a los 
nuevos enemigos: el fascismo, el nazismo y el comunismo, con las respectivas 
encíclicas: Non abbiamo bisogno (1931), Mit brennender Sorge (1937), y Divini 
redemploris (1937). 

Las propuestas sociales e integrales se harán a partir de la Rerumn novarum 
(1891), con su intento de ganarse a las “descristianizadas masas obreras”. 


1 Huntington, S. P, (ed.), Changing patterns of military politics, New York, 1962. 

$5 Rouquie, Alain, op. cil. 

15 En cada uno de los países de América Latina habrá expresiones católicas de esta identidad entre 
FF. AA., Iglesia Católica y nacionalidad, seducción mutua entre “virtuosos y ascetas”. No deben 
confundirse estas posturas católicas con otras fascistas o nazistas. Son redes que tienen relaciones, 
sin embargo no se identifican. A la postura de Charles Maurras, politique d'abord, contestarán con 
catholigue d' abord: "sólo el catolicismo tienelaverdad”. Catolicismo profundamente antimodernista, 
de raíces hispanistas, que allí donde pudo, intentó hacerse popular. Un libro lavepor lareperausión 
en la época: Maeztu, Ramiro de, Defensa de la hispanidad. Huemul, Buenos Aires, 1986 (la. ed. en 
1934), 

16 Diversos trabajos históricos son hoy disponibles sobre la Iglesia y el catolicismo en este período. 
Para esteestudio hemos tenido en cuenta el importante esfuerzo realizado por la CEHILA, queeditó 
ya varios tomos de su Historia general de la Iglesia en América Latina (HGIAL,) a través de Ediciones 
Sígueme de Salamanca, España. Dussel, Envique, HGIAL, 1/1: Introducción, 1983; Dussel, Enrique, 
Losúltimos cincuenta años (1930-1985) en la historia de la Iglesia en América Latina. Indo American Press, 
Bogotá, 1986; Picado, M. “El laicado y la cuestión social en Costa Rica”, en HGIAL, VI, 1985; Pike, 
Frederick, “La Iglesia en Latinoamérica”, en Nueva historia de la [glesta. Cristiandad, Madrid, tomo 
v, 1977; Prien, Hans Jisgen, La historia del cristianismo en América Latina. Sígueme, Salamanca, 1985; 
Mecham, Lloyd, Church and State in Latin America, University of NorIh Caroline, Chapel Hill 1966. 
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Cada diez años se recordará ese plan estratégico de reconquista popular. 
Hasta Juan Pablo II lo ha hecho con la encíclica Centesimus annus (1991), 
mostrando de este modo visiones de largo plazo. 

La lucha contra el comunismo, catalogado como “intrínsecamente 
perverso”, está presente en todo el período. De la misma manera se denuncia 
a quienes “concilian con el liberalismo” o se “adaptan” a la modernidad. De 
allí la reticencia romana frente al expansionismo de EUA y sus aliados. Las 
causas son diversas: el viejo recelo frente al protestantismo, la puja con la 
modernidad burguesa sobre el lugar que debe ocupar lo religioso, la nu 
aceptación del “mercado” comc'la “principal ley” en la sociedad, el rechazo al 
laissez faire como modelo de vida y de moral, la continua sospecha frente a los 
“regímenes democráticos” y la “libertad individual”, y cierta fascinación por 
los corporativismos de raíz cristiana 17. 

El american way of life no encuentra adeptos ni en la curia romana, ni en las 
órdenes religiosas, ni en los “futuros obispos” elegidos para estudiar en Roma, 
En el caso de América Latina, el “hispanismo” se presentará en las décadas de 
los treinta y los cuarenta como un proyecto social y cultural enfrentado al 
“americanismo”: las raíces culturales ibéricas frente a la cultura WASP (white 
anglosaxon protestant). El catolicismo romano y ultramontano no acepta la 
hegemonía social y cultural de EUA en la “católica Iberoamérica”. Se trata de 
una continuidad de peso que no se debe ignorar. Tarde o temprano el conflicto 
puede estallar, 

Este nuevo catolicismo intransigente moldea de forma lenta al clero y al 
laicado latinoamericanos. Al mismo tiempo se ignora al “viejo” catolicismo 
luso-español enraizado en vastos sectores populares, y se combate los resabios 
del catolicismo regalista y conciliador de las clases altas que, individual o 
grupalmente, habían aceptado la hegemonía del Estado liberal -oligárquico. 

Por medio del combate de esas dos alas se busca consolidar el proyecto de 
“Restauración del Reinado Social en Jesucristo”. Se empieza entonces a gestar 
un catolicismo institucional de fuerte contenido antiliberal, antimoderno y 
anticomunista, donde prevalecen, entre otros, dos modelos dominantes de 
catolicismo de acción. Ambos en búsqueda de crear una nueva hegemonía 
cultural ante lo que se presume el pronto y definitivo derrumbe de la hegemonía 
liberal: el que propone crear una nueva cristiandad aceptando la democracia, pero de 
orientación cristiana, y aquel que propone recrear una nueva Edad Media desde el 
control y presencia directa en el Estado a partir de la tríada medioeval: militares, 
trabajadores y clérigos, o sea, la unión de los que hacen la guerra, laboran y oran 18, 


3.2. La reproducción en América Latina 


La centralización impulsada desde Roma permite, luego de la dispersión 
“independentista” de principios del siglo XIX y el intento de los Estados 


17 Sobre esta época, analizando continuidades y rupturas en el discurso y la práctica romanos: 
Poulat, Emile, Line Egtise ebranlee. Casterman, Paris, 1980. 

18 Un excelente estudio acerca de este imaginario de los tres poderes que reemplaza el esquema 
típico binario de los primerossiglos del cristianismo en: Duby, George, Los tres órdenes oJo imaginario 
del feudalismo. Madrid, Petrel, 1980. 
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nacionales por “estatizar” el catolicismo durante el XIX y comienzos del XX, 
recomponer la estructura. 


3.2.1. Militantes y Acción Católica 


Dentro de esta Óptica se debe comprender el impulso por crear nuevas 
estructuras para la participación de los fieles. La novedad es la de incluir a 
“hombres y mujeres comunes”, considerados como el “brazo largo de la 
jerarquía”, en lo que se llamará el “Cuerpo Místico”. 

Como toda creación de algo nuevo en el campo católico, esto supone 
reconocer errores y carencias, es decir, abrir la posibilidad de que si una vez se 
cambió, también es posible hacerlo nuevamente. El universo religioso católico 
monopolizado por los “clérigos” o “notables” de las clases altas y terratenientes 
estalla, dejando abierta la posibilidad para la innovación, la creación y las 
rupturas a los “recién llegados” 19. 

Una figura nueva aparece en escena: “el militante católico”. El mismo se 
legitima y conquista nuevos espacios de poder, no a partir de su origen social 
o familiar, sino desde su vocación, dedicación, mística, entrega e inserción en 
el movimiento católico. Nace así para innumerables hombres y mujeres, en 
particular jóvenes, la posibilidad de hacer una “carrera militante y eclesiástica” 
en la Iglesia y de encontrar un nuevo sentido a su vida. En su mayoría 
provienen de las nuevas clases medias en ascenso social, fruto del nuevo 
modelo de acumulación “populista” y del Estado de bienestar que se genera 
en América Latina. 

Al ampliarse el Estado a partir de los años treinta, varios de estos militantes 
“desembocarán” en su administración, creando de este modo redes y correas 
de transmisión privilegiadas entre la Iglesia que los formó y el Estado que les 
da posibilidad de poner en práctica su misión. La institución por excelencia en 
América Latina que “reclutará” esos nuevos militantes a partir del decenio de 
los treinta, será la Acción Católica. Ella será 


«la unión de fuerzas católicas de una nación para la difusión de los principios 
católicos y por la defensa de los derechos de la Iglesia y de sus almas; 
organizada por fuera y por encima de los partidos políticos; concebida como 
el ejército que defenderá la Iglesia; el papel de la Acción Católica será la 
formación de sus militantes para la acción en los medios sociales, políticos y 
económicos regidos por principios no cristianos 2, 


Uno de sus principales objetivos será lograr la educación cristiana en las 
escuelas del Estado. No se trata sólo de crear nuevos colegios católicos para 


Los diferentes tipos de organizaciones creadas históricamente por el cristieniamo han generado 
diversas legitimidades y autocomprenslones del "ser cristiano”. Un estudioen: Mallimad, Fortunato, 
“Ernest Troelstch y lasociología histórica del cristianismo”, en Sociedad y Religión (Buenos Aires) No. 
4(1987). 

2 Un estudio pormenorizado, resaltando el trabajo laical y las redes de solidaridad en: Bidegain, 
Ana María, La organizacion de los movimientos de juventud de Acción Católica en América Latina. Tesig 
de doctorado, Univ. Catholique de Lowvain, 1979, mimeo. Ver también: Bidegain, Ana María, 
“Presencia del laicado en Arnérica Latina”, en Nueva Tierra (Buenos Aires) No. 10 (1990). 
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una élite, sino de que todos los niños reconozcan al Jesucristo de la Iglesia 
Católica en su enseñanza cotidiana. Recordemos que los Estados liberales 
decimonónicos se habían manifestado “laicos” y “prescindentes” en el tema 
de la enseñanza religiosa. De allí que los católicos integrales denunciarán a 
“las escuelas sin Dios”. 


3.2.2. Presencia masiva 


Junto a estas experiencia3 “militantes” el catolicismo latinoamericano 
desarrollará en esta etapa un catolicismo de presencia social, en especial entre 
las masas urbanas. El creciente y rápido proceso de urbanización producido 
luego de la crisis de los años treinta con la emigración de masas campesinas a 
las Ciudades, no va a significar, como en Europa, “la pérdida del contro! social 
eclesiástico” sino, por el contrario, la posibilidad para ese pueblo de encontrar 
al catolicismo en su molde integral. El escaso clero —comparado con el 
europeo— y las grandes distancias, dificultaban una presencia cotidiana del 
mismo entre los sectores rurales. 

Al utilizar la Iglesia los “modernos medios de comunicación de la época” 
como eran los parlantes, los periódicos, la radio, el cine, y al multiplicar las 
parroquias urbanas, puede dar respuestas a las demandas religiosas de los 
“recién llegados” a las ciudades. El catolicismo tiene así la posibilidad de 
“integrar” estos sectores sociales a la vida ciudadana, y de dar identidad 
nacional a su ser religioso, No obstante esta identidad no se realiza bajo el 
molde liberal anticlerical o prescindente en lo religioso del Estado oligárquico, 
sino en otro tipo de Estado que se está construyendo: el Estado benefactor con 
legitimidades religiosas. 

Y allí donde la Iglesia tenga posibilidades, buscará ser el nuevo referente 
social, cultural y simbólico. La lucha por el control del imaginario y por la 
historicidad del mismo se hace central 41. Las celebraciones ahora a Cristo Rey 
(el ¡Viva Cristo Rey!, como grito de guerra de la Acción Católica), suplantan al 
Jesús humanista y libre pensador de los católicos liberales. 

Los congresos “eucarísticos” como los de México y La Paz en 1936, 
Managua en 1928, Salvador da Bahia en 1933, Buenos Aires en 1934, culminando 
—para el período estudiado— con el de La Habana en 1959, son momentos 
privilegiados de esa presencia “social”. Se integra de esa forma la búsqueda 
de una identidad nacional con el ideal de una sociedad católica y perfecta. 

Sin embargo, a diferencia de las sociedades europeas construidas en siglos 
de cristiandad (y por eso la búsqueda mítica de “recrearla”), el pasado de 
América Latina posee realidades indígenas, negras, mulatas, mestizas, en las 
cuales la presencia del catolicismo, si bien es mayoritaria, lo es multiforme y 
multifacética. Coexisten así pueblos que continúan con sus tradiciones y reli- 
giones ancestrales y que toman del catolicismo aquello que les permite brindar 
un mejor sentido a sus vidas, sin que eso necesariamente signifique dependencia 


1 La temática del imaginario es cada vez más estudiada. Ver: D' Agostino, Federico, hmag nación 
simbólica y estructura social. La religión en la evolución social. Sigueme, Salamanca.1985; Sfez, Lucien, 
La symbolique politique. Puf (Collection Que sais je?, No. 2400), Paris, 1988. 
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O control eclesiástico. La nueva novela latinoamericana no hace más que 
reflejar esa realidad cotidiana religiosa, simbólica, mútica e imaginaria que da 
vitalidad y conforma nuestros países: Mario Vargas Llosa, Octavio Paz, Gabriel 
García Márquez, Jorge Amado, Augusto Roa Bastos, Alejo Carpentier, etc. 22, 


3.3. Modernización institucional 


Frente a la centralización del Estado, las iglesias nacionales crean también 
conferencias episcopales nacionales. Los obispos, además, se organizan re- 
gional y autónomamente a partir de 1955 en el Consejo Episcopal Lati- 
noamericano (CELAM), y años más tarde lo hacen los religiosos en la 
Confederación Latinoamericana de Religiosos (CLAR). Las relaciones con 
otras iglesias, sobre todo europeas, se hace cotidiana. 

Sólo el clero regular permanece al margen de toda organización autónoma. 
Allí crecerá prioritariamente el malestar, que se manifestará años más tarde en 
la contestación a los modelos dominantes de Iglesia. Al mismo tiempo se 
expande y desarrolla un proceso que va a llevar a numerosos presbíteros 
—tanto seculares como religiosos— a una pérdida del sentido de la vocación y 
a una radicalidad en los planteos y opciones individuales, que conducirá al 
abandono por parte de cientos de sacerdotes de su ministerio pastoral. 


4, Las experiencias nacionales 


Los elementos que hemos analizado son los principales a tener en cuenta 
en la evolución y transformación de cada realidad. Sin embargo, para 
ejemplificar algunos procesos creemos importante comprender varios casos 
nacionales significativos. Nos interesa tanto el cambio en la sociedad como el 
cambio en lo religioso, que pueden o no coincidir. Es imposible resumir la 
riqueza de cada experiencia nacional. Por otro lado, somos conscientes de las 
particularidades de cada formación social y de cada catolicismo local, lo que 
nos debe hacer prudentes con las grandes generalizaciones. 

La experiencia de Brasil parte de un molde integrista en un contexto de 
modelo populista como es el varguismo. Con el correr de los años muestra 
procesos de diferenciación, siendo una de las principales iglesias innovadoras 
en el continente. El proceso argentino nos interesa por la particular relación 
que se dará entre las FF. AA. y la institución eclesial, entre el peronismo y el 
catolicismo, y la continua crítica a la democracia. 

En los países andinos, y en particular en Perú, surgirá un catolicismo 
integrista con contenidos hispanistas en realidades de fuerte presencia indígena, 
y con movimientos populistas como el aprismo, con fuertes contenidos 
antieclesiásticos. En México veremos la peculiar combinación de experiencias 


2 Sobre la novela latinoamericana: Halperin Donghi, Tulio, "En el trasfondo de la novela de 
dictadores: la dicta dura hispanoamericana como problema histórico”, en Halperin Donghi, Tulio, 
Elespejo dela historia. Problemas argentinos y perspectiva latinoamericana. Sudamericana, Buenos Aires, 
1987. 
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sociales y religiosas, en el primer país “sacudido” por una revolución popular 
y anticlerical en el siglo XX. 

De este modo, desde el punto de vista político y cultural, el varguismo, el 
peronismo, el aprismo y el cardenismo (las principales experiencias populistas 
latinoamericanas) aparecerán en su conflictiva relación con el catolicismo. 


4.1. Brasil 


Al igual que en otros países de América Latina, un golpe cívico-militar es 
la respuesta a la crisis general. En 1930 llega al gobierno Getulio Vargas: 


En la década de los veinte... el momento se presenta propicio pues el Estado 
oligárquico entra en crisis y su discurso sobre el progreso y la modernidad 
pierde consistencia en una solución de crisis. Hay una crisis de legitimidad 
del Estado oligárquico liberal y la Iglesia se ofrece para socorrerlo, a cambio 
de modificar su estatuto en la sociedad y sus relaciones con el poder 2, 


Una figura eclesiástica unifica a los diferentes grupos católicos y ejerce el 
liderazgo suficiente como para representar a la Iglesia frente al nuevo Estado, 
y a su vez movilizar a las masas católicas en busca del “Brasil católico”. Este 
líder es monseñor Sebastiáo Lemc, arzobispo de Olinda y Recife (1916-22), 
coadjutor de Rio de Janciro (1922-30), primer cardenal de América Latina 
(1930), arzobispo de Rio de Janeiro (1930-42), y fundador de la Acción Católica 
en 1935. Monseñor Leme marca así 


...la emergencia de los sectores medios a la escena nacional como nuevos 
actores políticos, del mismo modo que la semana del arte moderno, la 
revolución de los tenientes y la fundación del partido comunista de Brasil %, 


El planteo de Leme es simple, contundente y similar al de otros países del 
continente: 


El Brasil, por tradición y por fe, es un pueblo esencialmente católico. La 
República había levado nefastamente al poder a una minoría descreída, 
dejando a los creyentes que constituían la mayoría, sin poder de decisión 
respecto a los problemas de la nación... Para invertir esta situación era necesario 
movilizar una cruzada de militantes católicos a fin de reeducar a la nación 2, 


La reacción católica contra el liberalismo y el socialismo se realiza asimismo 
revitalizando a los intelectuales. En 1922 se funda el Centro Dom Vital (en 
homenaje al obispo que en el siglo XIX se enfrentó al liberalismo), bajo la 
dirección del converso Jackson de Figuercido (1891-1928), secundado luego 
por el converso Alceu Ámoroso Lima. La revista A ordem divulgará este 


2 Boozzo, José O., “A [greja entre a revolucio de 1930, o Estado Novo e a redemocratizagáo”, en 
História geral da civitizag2o brasileira. O Brasil Republicano, economia e cuitura. Difel, S3o Paulo, 1984. 
2 Rall Della Cava, “Igreja e Estado no Brasil do século XX”, en Estudios Cebrap (Sete monografías 
recentes sobre a catolicismo brasileiro de 1916-1964) (Sáo Paulo) No. 12 (1975). 

25 Tomado de Bidegain, Ana María, La organización... op. Cil. 
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pensamiento. Su acción se inspira en Joseph de Maestre, Donoso Cortes, 
Charles Maurras, Chesterton, aunque bajo total fidelidad a monseñor Leme y 
a Roma, quienes deciden sobre errores o cambios de posturas. Amoroso Lima, 
en sus memorias, dice de su amigo: 


Jackson era un conservador, un tradicionalista, un antiliberal, pero al mismo 
tiempo un nacionalista jacobino y un feroz antiplutócrata; amaba la lucha, 
detestaba a los tímidos, a los desencantados... 26. 


La movilización masiva del 1? de mayo de 1931 en honor de la patrona de 
Brasil, Nuestra Señora de Aparecida, es un ejemplo de la nueva presencia 
social y de la lucha por el sentido de los símbolos. La fecha en que los 
socialistas y comunistas festejan el día del trabajador, se convierte en 
peregrinación a la Virgen. Durante años, el catolicismo integral había opuesto 
al 19 de mayo “rojo”, el 19 de marzo “católico”, día de San José obrero. 

Se crea igualmente una organización que nuclee a todos los grupos laicos: 
nace entonces en 1935 la Acción Católica Brasileña (ACB), cuya presidencia 
entre 1935 y 1948 será ejercida por Amoroso Lima. Los esfuerzos por “im- 
pregnar la sociedad brasileña de doctrina cristiana, único dique seguro contra 
la disolución de las costumbres”, tentará a los nuevos funcionarios del Estado 
a ligar los intereses del catolicismo al nuevo bloque en el poder. 

El espíritu de cruzada y el “sentido de la misma”, se puede notar en este 
informe del cardenal Leme a la junta Nacional de la ACB, en diciembre de 
1935: 


¡Vamos a la guerra. Guerra al pecado, guerra al vicio, guerra a los enemigos 
que insidiosamente nos rodean! Vamos a llevar a Jesucristo a las escuelas, a 
las cárceles, a los hospitales, a las fábricas, al ejército, a la marina, a los 
hogares, a la sociedad toda. Vamos a la guerra en nombre de jesucristo. 
Nuestra arma es el amor, nuestra bandera el evangelio. No temamos, la 
victoria es segura. Jesucristo, nuestro jefe, no ha sido vencido y no muere 2. 


Leme y el Centro Dom Vital se interesan por la intervención en la vida 
política, pero no en la creación de un partido. Se busca estar por encima y por 
fuera de los partidos. Se crea entonces la Liga Electoral Católica (LEC). Otro 
grupo de católicos, no obstante, cree que debe crear una estructura política. 
Nace asi la Acción Integrista Brasileña (AIB). Su consigna es: “Dios, Patria y 
Familia”. Sus líderes buscaban asimilar la AIB con la Acción Católica. Su 
catolicismo integral los lleva a “unir”, “integrar” y no separar la acción política 
de su ser católico. Aquellos que proponían “distinguir lo político de lo religioso” 
para no “confundir”, eran acusados por los integristas de “liberales, 
conciliadores, modernistas” 2. 


2% Alceu Amoroso Lima (Tristan de Athayde), Memórias improvisadas. Vozes, Petrópolis, 1973. 

27 Citado por Bidegain, Ana María, La organización..., op. cit. 

18 Mayores detalles sobre la relación histórica entre políticos, militares y religiosos ea su lucha 
contra el “liberalismo católico” en Antoine, Charies, O integrismo brasileiro. Ed. Civil. Bras., Rio de 
Janeiro, 1980. El autor nos recuerda: “curiosamente, los tres países en los cuales se interesaba La 
Sapiniere de monseñor Benigni [nota FM: red secreta integrista organizada en Roma y con fliales en 
la cristiandad, que tenía como objetivo denunciar a “liberales católicos”) en 1911, a saber: Brasil, 
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La nueva Constitución de 1934 mostró el reconocimiento público a la 
Iglesia Católica: implantó la enseñanza religiosa en las escuelas del Estado, 
creó la presencia eclesial en los establecimientos oficiales y militares, etc. El 
catolicismo es reconocido como la “religión del pueblo de Brasil”. Esto sirvió 
para demostrar que las principales reinvindicaciones eran alcanzadas no por 
medio de los partidos católicos, sino en la ligazón directa del Estado con la 
creciente burocratización eclesial consolidada como cuerpo episcopal. 

Sin embargo, el integrismo continúa por unos años ganando adeptos. La 
formación de la Alianza Nacional Libertadora, dirigida por el antiguo teniente, 
ahora lider del comunismo, Carlos Prestes, con influencia en sectores obreros 
y campesinos, mueve a laicos, sacerdotes y obispos a apoyar a la AIB como “el 
mejor medio para enfrentar a los comunistas”. Uno delos principales dirigentes 
de la AIB en el Nordeste, durante los años treinta y principios de los cuarenta, 
será el sacerdote Hélder Cámara 2. 

El nuevo golpe de Estado de 1937, dado por el propio Getulio Vargas, 
proclama el “Estado Nuevo”. Los partidos son dejados de lado, y el putck 
militar organizado por los católicos de la AIB en 1938 es controlado con 
facilidad. “El orden y estabilidad” del Estado Nuevo no se adscriben al 
integrismo socio-religioso de la AIB, sino a un nuevo tipo de relaciones entre 
la Iglesia y el Estado. 

La guerra española, al igual que en otros países, divide profundamente a 
este catolicismo de acción: unos opinan que se trata de una Guerra Justa, otra 
Guerra Santa; otros, que hay que pacificar, Estas disputas son caminos de no 
retorno para algunos intelectuales: 


A partir de 1938 hice una revisión dentro de mí mismo y retorné políticamente 
a lo que era antes de la conversión. Llegué a la convicción de que la Iglesia 
antes que ser una defensa de la autoridad, es una defensa de la libertad y la 
justicia 30 


El naciente partido demócrata cristiano brasileño (como en otros países de 
América Latina) será el espacio para estos dirigentes críticos que buscan una 
tercera vía no liberal, no socialista, aunque distinta a la integrista. 

Muerto el cardenal Leme en 1942 y ante la falta de nuevos liderazgos, hay 
una transición en la Iglesia de Brasil hacia la búsqueda de nuevos referentes. 
Ni la Acción Católica, ni la AIB, ni la naciente democracia cristiana logran 
recobrar la vitalidad de años anteriores. Si bien Vargas es derribado por un 
golpe en 1945, gana las clecciones en 1950. El Estado populista busca ahora 
tomar distancias del aparato eclesiástico. Un hecho sobresale: aparecen 
candidatos religiosos a la presidencia del país, que no provienen del catolicismo: 


Argentina y Chile, son hoy precisamente los tres primeros países en que se encuentran grupos 
integristas organizados y virulentos”. Del mismo autor: L'Eglise et le pouvoir au Bresil, Naissance du 
militarisme. Desclee de Brouver, Paris, 1971. 

29 El sacerdote, luego obispo, Hélder Cámara es un típico ejemplo de cómo la hucha contra ta 
modernidad y el liberalismo puede tomar los más diversos caminos y ser un “programa de vida y 
de acción” ininterrumpido: Dom Hélder Cámara, Les conversion d'un eoeque. Seuil, Paris, 1977. 
Información más detallada en Todaro, W., “Integralism and the Brasilean Catholic Church”, en 
Hispanic Historical Review No. 3 (1979), 

30 Amoroso Lima, op. cit. 
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Ni la oposición de la LEC, ni las amenazas de excomunión de la jerarquía 
católica contra todos los posibles votantes del presbiteriano Jodo Cafe Filho, 
pudieron impedir su elección a la vicepresidencia en 195091, 


Años más tarde se repetirá el mismo fenómeno entre los presidentes 
militares surgidos de la dictadura de 1964 32, 

Mientras tanto es nombrado asesor de la Acción Católica el sacerdote 
Hélder Cámara, quien desde 1950 reorganiza el laicado siguiendo el modelo 
francés: por medios sociales. Los movimientos especializados tipo JOC, JEC, 
JUC, empiezan a expandirse y dinamizan ahora el cuerpo eclesial. A partir de 
esta experiencia, da un paso más: la reorganización de los obispos. En 1952 
Roma aprueba los estatutos de la Conferencia Nacional de Obispos de Brasil. 
Nace así la institución más dinámica de la sociedad civil: la CNBB. 

A la figura personal del cardenal Leme le sucede en el decenio de los 
cincuenta la de un cuerpo colegiado con mentalidad organizativa y pla- 
nificadora: la CNBB. Si en 1940 ya se superaba el número de cien diócesis, 
entre 1951 y 1964 se añaden otras 46, contando en ese año, cuando se produce 
otro golpe militar, 178 diócesis. 

Como dice José Oscar Beozzo: 


En las varias soluciones, la Iglesia en Brasil descartó dos soluciones posibles. 
Una, que sería la movilización permanente en el campo político de los católicos 
brasileños mediante un partido... Otra, ocupar ese lugar por la movilización 
del laicado (la Acción Católica). La mediación con el Estado debe ser realizada 
entonces por el episcopado. Los únicos que podrán hablar por la Iglesia, 
inclusive en el campo político, serán los obispos Y. 


Este período abre —con los espacios de libertad creados— la posibilidad 
de cuestionar al Estado autoritario que se instala en 1964. Los partidos políticos 
desaparecen y los grupos populares buscan muevos espacios en la sociedad 
civil. Los grupos religiosos son una posibilidad. No obstante, para ello será 
necesaria otra presencia del catolicismo en clases y movimientos populares 
emergentes. Las comunidades eclesiales de base aparecen como esa nueva 
posibilidad. 


4.2 Argentina 


Si bien hay hechos y procesos similares al caso brasileño, la transformación 
del catolicismo argentino tendrá sus particularidades. La crisis de 1930, los 
golpes cívico-militares-religiosos recurrentes (1930, 1943, 1955, 1966, 1976), la 
dificultad para que un sector social hegemonice el conjunto de la sociedad, 
han hecho de Argentina lo que un autor ha llamado “el país de la crisis 
permanente” 34, 

3 Prien, op. cít. 

32 Sobre el Estado populista y el Estado Nuevo en Brasil: Carone, Edgard, As revolucdes do Brasil 
contemporaneo:1922-3938. Difel, Sio Paulo, 1975, y A terceira República, 1937-1945. Difel, 1976. 

$ Beozzo, José O., op. cit. 

4 Rouquie, Alain, “Hegemonía militar, Estado y dominanación social”, en Rouquie, A. fcomp., 
Argentina hoy. Siglo XX1, Buenos Aires, 1982 


225 


A partir del golpe militar de 1930, cada vez que un candidato es elegido 
con el voto de la ciudadanía, una coalición de “civiles, militares y religiosos” 
pondrá fin, en nombre de la “verdadera democracia”, a la experiencia popular 
calificándola de “demagógica”. 

Los católicos que “concilian” van dejando paso a los que enfrentan al 
modelo liberal. Para llegar a su cometido deberán realizar un largo proceso. 
La “restauración” tiene un hito importante con la creación de los Cursos de 
Cultura Católica (CCC) en 1922. Se trata de intelectuales, profesionales y 
clárigos que rechazan de plano la Argentina liberal, y buscan reconstruir una 
“nueva Argentina, la Argentinaxatólica”. 

Al igual que sus pares de América Latina fundarán una revista (que 
continúa hasta la fecha) para expresar sus pensamientos y obras: en 1928 nace 
Criterio. El proceso del movimiento católico puede apreciarse en el tipo de sus 
directores: en su fundación es llevada adelante por un notable católico, Atilio 
dell Oro Maini; luego por un “nacionalista exagerado”, Enrique Oses, hasta 
1932; y después por un sacerdote “católico nacionalista”, Gustavo Franceschi, 
hasta 1957. 

En 1931 (bajo un gobierno militar) se funda la Acción Católica Argentina 
(ACA). 5us miembros, con el correr del tiempo, podrán ofrecerse como “per- 
sonal de recambio” frente a lo que consideran “partidocracia corrupta, liberal, 
inoperante, clientelista”, sumándose tanto a experiencias militares como 
populistas. 

Los diversos encuentros y reuniones tienen un antes y un después en la 
gran manifestación social del Congreso Eucarístico Internacional de 1934 
realizado en Buenos Aires, y que contará excepcionalmente con la presencia 
del secretario de Estado del Vaticano, en ese momento el cardenal Pacelli. Se 
congregan alrededor de un millón de personas que muestran la aparición de 
una nueva legitimidad: la católica, dispuesta ahora a acompañar al nuevo tipo 
de Estado benefactor en desarrollo. Se nombra al primer cardenal de 
Hispanoamérica: Santiago Luis Copello, quien dirigirá el catolicismo argentino 
hasta el golpe de 1955, cuando abandona el país ante las presiones del gobierno 
militar-relígioso de turno. 

El movimiento católico no intenta crear instancias paralelas, sino que 
busca penetrar las existentes. Como dice uno de sus dirigentes: 


...No queremos partidos católicos, sino que los católicos dirijan los partidos; 
no queremos sindicatos católicos, sino que los católicos dirijan los sindicatos; 
no queremos escuelas católicas, sino que los católicos dirijan la educación 
nacional %, 


Muy rápidamente se va al encuentro de otro actor social formado por 
hombres que se consideran a sí mismos como “ascetas y virtuosos”: las FF. 
AA. La defensa del “bien común”, “la Patria”, “la identidad nacional”, “orden 
y jerarquías”, unirá a hombres de la Iglesia con hombres de las FF. AA., en una 


Sobrelosconflictasen el período 1900-1959 puede verse: Maltimaci. F. y otros, 500 aros de cristianismo 
en Argentina. CEHILA-Nucva Tierra, Buenos Aires, 1992, ci capítulo titulado: El catolicismo entre 
el liberalismo integral y la hegemonía militar 
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colusión que marcará a fuego la vida de la sociedad y el catolicismo en 
Argentina. Un sacerdote de influencia maritiana antimoderna, se destaca del 
resto; Julio Meinvielle 36. Numerosos laicos lo acompañan, entre quienes 
destacan aquellos que proponen la colaboración de los católicos con los 
movimientos de tipo fascista a fin de impedir el triunfo comunista 37. 

Al principio, juntos (apoyan a Francisco Franco en España), aunque toman 
distancia con la llegada de la guerra mundial en 1939, se encuentran los 
católicos nacionalistas, es decir, aquellos que asumen la “argentinidad” y el 
“verdadero nacionalismo”, si bien se oponen a quienes “concilian” con el 
fascismo o con el “nacionalismo exagerado”. Adhieren a la “tercera posición”, 
pero de raíz católica, y pese a que son atraídos por el Estado no se dejan 
arrastrar, puesto que “primero está la Iglesia”. El sacerdote Gustavo Franceschi, 
entre otros, expresa esta corriente 38, 

Un tercer sector, nacido también de esta matriz intransigente de no 
aceptación de la dominación liberal, surgirá en estos años. Es el de aquellos 
católicos que comprenden su fe como ligada a la suerte de los obreros y 
trabajadores no comunistas ni socialistas. Buscan que la Iglesia rompa sus 
ataduras con las “clases oligarcas” y se sume a las masas laboriosas creando 
una Iglesia de trabajadores. Minoritarios, tendrán en la figura del padre Hernán 
Benítez, confesor de Eva Perón y animador de la fundación de ayuda social 
creada por ese gobierno justicialista, a uno de sus principales voceros 3, 

El golpe militar de 1943 lleva a este movimiento católico a asumir gran 
parte de la administración del Estado. Por primera vez un golpe se hacía con 
legitimidad católica. Los “militantes” católicos asumen sus puestos como 
parte de su misión restauradora. Una de sus principales medidas será prohibir 
los partidos políticos e instaurar la enseñanza religiosa en las escuelas estatales. 


36 El sacerdote Julio Meinvielle es el “prototipo ideal” de este tipo de catolicismo. Las conexiones 
de Meinvielle con figuras católicas de América y Europa, junto a su búsqueda constante del “error 
progresista al interior de la Verdadera Iglesia”, lo hacen una figura central. Entre sus trabajos: 
Concepción católica dela política, CCC, Buenos Aires, 1934;Concepción católica de laeconomía. CCC, Buenos 
Aires, 1936; El judío. Antídoto, Buenos Aires, 1936; De Lammenais a Maritain. EP, Buenos Aires, 1945. 
Un ejemplo deesta literatura: Pico, César, Carta a Jacques Maritaín sobre la colaboración de los católicos 
son los movimientos de tipo fascista. Adsum, Buenos Alres, 1937, La lógica es clara y contundente: “sj 
el mundo avanza hacia el fascismo, los católicos debemos penetrario para quitarle los valores 
paganos y transformarlos en cristianos”. Se critica al “nuevo Maritain”, el de “Humanismo 
integral”, el quenoda su apoyoala “guerra santa” en España contra el “asesinorozo”. Se essolidario 
del Maritain que escribió el “Antimoderno”. 

3 Gustavo Franceschi (1881-1957) fue un propulsor dela “verdadera” presencia social y política de 
los cristianos en la sociedad. Simpatizante del golpe militar de 1943, se opuso al peronismo desde 
sus inicios en 1945, y antes de morir apoyó a la naciente Democracia Cristiana, de la cual había sido 
propagandista en su juventud. La erítica al liberalismo y al socialismo lo acompañó toda su vida, 
buscando la “solución cristiana eintegral a los problemas actuales”. Fue orador privilegiado en el 
Congreso Eucarístico Internacional de 1934. Entre sus obras: La angustia contemporánea. Difusión, 
Buenos Aires, 1928; Totalitarismo, liberalismo, catolicismo. Difusión, Buenos Aires, 1940; La democracia 
cristiana. Difusión, Buenos Aires, 1955. 

% El catolicismo de raíz “ultramontana”, profundamente antiliberal y anticomunista, hace de la 
justicia social su principal bandera. Adopta posturas cada vez más “obreristas” al visualizar al 
movimiento peronista como el lugar donde “ya” se está cumpliendo la doctrina socia) de la Iglesia. 
Una obra clave: Benítez, Hernán, La aristocracia argentina frente a la revolución y la verdad justicialista 
en lo social, político, económico y espiritual. Ed. del autor, Buenos Aires, 1953, 
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La lucha “contra el ateísmo en las escuelas”, comenzada con su implementación 
en 1884 (Ley Laínez), llegaba —según su concepción— al fin 4. 

A partir de esa fecha, los distintos golpes cívico-militares en Argentina 
contarán con católicos militantes —de diversas procedencias y orígenes— en 
sus filas. La “seducción por el Estado”, la posibilidad de hacer “cristiana” a la 
sociedad mediante el dominio del Estado, llega a todos los sectores ideológicos 
del catolicismo del país. 

La clase obrera organizada —luego de años de lucha y represión— irrum, 
masivamente en la vida social y política argentina. El 17 de octubre de 1945 
marcha hacia la Plaza de Mayb, símbolo del poder. Desde esa fecha, deberá 
ser tenida en cuenta en cualquier proceso social 41. El “justicialismo” se define 
a sí mismo como “humanista y cristiano”. Afirma que su doctrina es “la 
doctrina social de la Iglesia”, ocupando el espacio “social-cristiano”. Estamos 
frente a un populismo católico, sólo que con su propia interpretación del 
mismo y del rol de la Iglesia. 

El catolicismo se difunde de forma masiva en el pueblo. Pero ya no 
únicamente desde la estructura eclesial, sino desde hombres y mujeres 
trabajadores que se identifican como peronistas y proclaman que “el verdadero 
cristianismo es el peronismo”. 

La ACA crece a pasos agigantados: de 20.206 asociados en 1933 pasa a 
51.145 en 1943, y a 123.753 (incluyendo las secciones preparatorias) en 1950. 
Las parroquias se expanden. Si en 1928 existían 39 parroquias en la ciudad de 
Buenos aires, en 1939 existen 105. Si en 1934 había 11 diócesis, en 1960 son ya 
54 (recordemos que ni el gobierno radical (1916-30) ni el peronismo (1946-45) 
crean ninguna diócesis). 

Las relación entre el peronismo y el catolicismo, como dos vertientes de la 
misma identidad nacional (una religiosa, otra política), se hizo complementaria. 
No obstante, conflictiva entre el aparato burocrático del Estado peronista y la 
Iglesia Católica. Gobierno e Iglesia se arrogaban el derecho de determinar “lo 
católico”. Dos totalidades se iban enfrentando. El conflicto entre ambos se 
hará cada vez más virulento. Cuando diversos grupos de oposición civil y 
militar se enfrentan al gobierno en 1954-55, un gran sector del clero y del 
episcopado, así como notables y militantes católicos, deciden apoyar la rebelión. 

Las procesiones son utilizadas como espacios de protesta, especialmente 
de sectores medios, intelectuales y estudiantes, en una sociedad que cada vez 
encontraba menos libertad debido al control autoritario del Estado sobre la 
cotidianidad. Sectores de las FF. AA., en nombre de “la Virgen, la libertad y la 
tradición católica”, se sublevan en 1955. Cientos de personas indefensas son 
bombardeadas en la plaza de la capital por aviones que tienen pintadas en sus 
alas la cruz. 

Grupos peronistas responden incendiando iglesias y colegios católicos, y 
persiguiendo a “notables” y sacerdotes. Es el principio del fin. En setiembre 


40 Cronología y datos sobre este período en: Mallimaci, F., El catolicismo irsegral: 1930-1943. Biblos, 
Buenos Aires, 1988, 

41 Estudios actuales han buscado otros orígenes al movimiento peronista. Un detalle de los mismos 
y un estudio desde la “transgresión simbólica” en: James, Daniel, “17 y 18 de octubre de 1943: el 
peronismo, la protesta de las masas y la clase obrera argentina”, en Desarrollo Económico (Buenos 
Aires) No. 107 (1987). 
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de 1955 el gobierno peronista es derribado por un golpe militar que se legitima 
también en el catolicismo. Prohibiciones, fusilamientos y arrestos muestran 
que la violencia se ha vuelto a instaurar en la sociedad. La experiencia ha sido 
traumática para el catolicismo. El liberalismo buscaba alejarlo de los social y 
reducirlo al culto. El Estado populista quería su legitimidad y una presencia 
social movilizadora. 

La seguridad que brindan los gobiernos militares contrasta con las difi- 
cultades en los democráticos. La tentación y la seducción del Estado militar 
como la posibilidad de realizar transformaciones desde allí, penetra al conjunto 
del movimiento católico argentino. El Vaticano II pondrá en crisis estos modelos, 
sin embargo no los eliminará. 


4,3. Los países andinos: el caso de Perú 


La crisis de 1930 empieza a cuestionar a las grandes oligarquías nacionales 
surgidas a partir de las materias primas exportables. Perú con azúcar, algodón 
y minas; Bolivia con minas de plata, estaño y oro; Ecuador con el cacao y el 
banano, son sacudidas por la caída vertiginosa de los precios de esos productos. 

El sistema social y político montado sobre la apropiación de esos excedentes 
por las “oligarquías locales” es cuestionado por una profunda reacción na- 
cionalista (con diversos ingredientes y matices propios de países con mayorías 
indígenas y mestizas) que dará como resultado el surgimiento de movimientos 
reformistas y revolucionarios, tanto de inspiración marxista como nacionalista. 

En Perú —prototipo del Estado oligárquico en América Latina—, Víctor 
Raúl Haya de la Torre (1895-1979) y su partido, la Alianza Popular Revo- 
lucionaría Americana (APRA), dominarán la escena social y política durante 
estos años. Junto al APRA surgirán pequeñas experiencias socialistas y 
comunistas, sobre todo en sectores urbanos e intelectuales, destacando la 
figura de José Carlos Mariátegui —el Amauta— (1897-1930) 42, 

En Bolivia emerge la figura de Víctor Paz Estenssoro y del Movimiento 
Nacionalista Revolucionario (MNR). En Ecuador, en una perspectiva diferente, 
el reformismo se encarnó en la figura de José María Velazco Ibarra, quien fue 
elegido presidente numerosas veces desde 1930 (en 1934-35; 1944-47; 1952-56; 
1960-61 y 1968-72). El carácter antioligárquico del APRA y del MNR, así como 
sus fuertes contenidos anti-imperialistas, los llevan a enfrentarse fuertemente 
con las FF. AA.,, las iglesias y los sectores tradicionales de esos países. En el 
caso boliviano, la revolución violenta de 1952, la creación de milicias populares 
y el apoyo dado por el movimiento minero en la figura del vicepresidente 
Juan Lechin —líder sindical minero—, muestran la fuerza, hasta ese entonces 
oculta, del movimiento obrero y popular en ese país. 


K Las figuras de Haya de la Torre y de José Carlos Mariátegui son representativas de dos maneras 
deresponder al Estado oligárquico y a las demandas de la soctedad: una nacionalista-populista; la 
otrasodalista-marxista autóctona. Ambas crearon mayor conciencia y organización en campesinos, 
obreros y pueblos indígenas del Perú, sin embargo no lograron revertir el modelo rapaz e injusto 
del dominante capitalismo. Obras características: Haya de la Torre, El antiimperialismo y el APRA, 
1928, donde formula el proyecto de Indo América; Mariátegui, José Carlos, Siete ensayos de 
interpretación de la realidad peruana, 1929. 
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Un dato a no olvidar: a diferencia de los países de inmigración del cono 
sur, nos encontramos aquí con iglesias sólidamente presentes desde la llegada 
de los españoles, y con un peso histórico muy fuerte. A destacar, por ejemplo: 
la Iglesia es una gran propietaria de tierras en el campo y de inmuebles en el 
ejido urbano. Su relación con las “oligarquías propietarias de la tierra” es 
familiar. 


4.3.1, Perú 

A diferencia de otros países, el catolicismo peruano se va a enfrentar a los 
movimientos reformistas, en este caso al APRA. Ayuda a ello la imposibilidad 
de este movimiento de acceder al Estado. Se produce así una mayor identifi- 
cación con los sectores oligárquicos y las clases altas, lo que dificulta la 
presencia en los sectores medios y populares urbanos. 

Las masacres de las FF. AA. contra militantes populares apristas en la 
ciudad de Trujillo, al norte del país, en 1932, muestran —una vez más— las 
respuestas de los sectores dominantes frente a las “amenazas” al orden 
establecido. El silencio de la Iglesia ante estos hechos marcará la distancia 
histórica que se generará entre la múlitancia aprista y la católica, y evidenciará 
a su vez las opciones de clase de unos y otros. 

La movilización de los nuevos sectores católicos tiene un hito en la cele- 
bración del Primer Congreso Eucarístico Nacional en 1935, a partir del cual se 
crea la Acción Católica peruana. Aparecen como líderes intelectuales católicos 
las figuras de Víctor Andrés Belaúnde y José de la Riva Aguero, 


«ligado el primero a una corriente corporativa social cristiana y el segundo a 
un corporativismo autoritario e hispanista. La reflexión sobre la religiosidad 
de las grandes masas indígenas aparece o ignorada o despreciada 43, 


En 1933 se sanciona una nueva Constitución que mantiene la protección 
oficial de la Iglesia por el Estado, pero suprime la confesionalidad de éste. El 
patronato sigue en manos del parlamento, pasará en 1940 al presidente, y será 
suprimido definitivamente en la Constitución de 1979. 

La búsqueda por parte del Estado de nuevas legitimidades, lleva a decretar 
en 1935 la la obligatoriedad de la enseñanza religiosa en todos los colegios de 
la república. Las corrientes hispanistas que se desarrollan en los años treinta 
—<que resaltan la “peruanidad” y condenan el “indigenismo radical”— en 
ciertos sectores de Iglesia, en particular entre la militancia católica proveniente 
de clases altas o acomodadas, dificultan un acercamiento transformador al 
mundo de los pobres. 

Ni por proveniencia social, mi por ideología ni por práctica social, se podía 
asumir la causa del campesinado indígena. El movimiento católico seguirá 
siendo blanco y urbano, y el proceso de romanización no hace más que 
distanciar y desconfiar de la religiosidad popular de las grandes masas. Frente 
alas revueltas populares y la “ingobernabilidad” que ello supone, las soluciones 
drásticas son pregonadas. 


4 Klaiber, Jeffrey, “El laícado y la cuestión social en el Perú”, en HGIAL, VIH, 1987. 
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Nuevamente el esquema triangular en juego: 


El liberalismo, cl capitalismo y la democracia... han destruido la jerarquía de 
clases y valores... han generado el comunismo como reacción y presente 
remedio. La única solución es la vuelta a la tradición medieval, católica, 
española, tal como actualmente la encarna el fascismo Y. 


Otro grupo de católicos se pregunta sobre la “peruanidad”, descubriéndola 
en la nueva cristiandad. Los estudiantes católicos se expresaban así en 1941: 


Peruanidad no es sínónimo de hispanidad porque no puede prescindir del 
aporte indígena ni tampoco de indianidad cuyo contenido cultural se diluye 
dentro de lo hispánico. Peruanidad es un término nuevo: símbolo del nuevo 
camino que va a recorrer hacia ese ideal universal y único de la cultura, la 
cristiandad 45, 


El “catolicismo en toda la vida” pasará de lo social a lo político, sin 
embargo, en la medida que es antiaprista y anticomunista por formación, 
buscará crear sus propias organizaciones. Militantes de la Acción Católica y 
de movimientos especializados encontrarán su cauce natural en este período 
en fuerzas políticas de inspiración cristiana. De este modo, un grupo fundará 
en 1955 la Democracia Cristiana, la cual al no tener apoyo popular se irá 
“sectarizando” y tratará de llegar al Estado por vías ño democráticas. 

Los años de postguerra producen un cambio en la composición del clero. 
Cerrada la frontera china luego de! triunfo de Mao en 1949, numerosas órdenes 
religiosas de EUA y Canadá envían sus misioneros a América Latina para 
evitar “que caiga en manos del comunismo”. La Iglesia peruana recibirá a 
varios de ellos. El clero peruano se “extranjeriza”, al mismo tiempo que se 
internacionaliza. 

Es a nivel de laicos y sacerdotes que el compromiso social se hará efectivo 
hacia finales del decenio de los cincuenta, y en el de los sesenta. Los diversos 
movimientos especializados como la Unión Nacional de Estudiantes Católicos 
(UNEC), la JEC y la JOC, abren el camino hacia una mayor presencia y 
comprensión del mundo popular. Un asesor de la UNEC se destaca. Luego de 
estudiar en Lyon y Lovaina, será uno de los grandes animadores de la Iglesia 
de los pobres: el padre Gustavo Gutiérrez 46, 


4.4, México 


La Revolución Mexicana comenzada en 1911, y de la que el actual Estado- 
gobierno es continuador, ha logrado institucionalizarse en el “umbral del gran 


4 Citado pos Pike, F. K,, Southamerica's multifaceted catholicism in Landsberger; Henry, A., The church 
and social change in Latin America. University of Notre Dame Press, 1970. 

% Confederación Ibero- Americana de Estudios, Segundo Congreso Iberoamericano de Estudiantes 
Católicos. Lima, 1941, citado por Klaiber, op. cil. 

% Más detalles sobre el camino de esta corriente de Iglesia en Perú: Oliveros, Roberto, Liberación y 
teologío. Génesis y crecimiento de una reflexión (1566-1976), CEP, Lima, 1977. Acercadelos movimientos 
especializados en América Latina: Pelegrí, Buenaventura, JECI-MIEC: su opción, su pedagogía. JECE- 
MIEC, Lima, 1977. 
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imperio del Norte” y ha alcanzado la mayor perdurabilidad en toda América 
Latina, desafiando revueltas, sublevaciones, grupos guerrilleros y autoritaris- 
mos militares. 

Revolución que posee su “historiografía oficial”, reproducida y ampliada 
hasta la fecha, dominante en el conjunto de la sociedad mexicana gracias a la 
educación estatal y a la propaganda cotidiana, donde las visiones críticas de 
ese pasado son rápidamente descalificadas como “anti-revolucionarias”. 

Para el período que nos interesa (1930-59), un modelo se destaca dentro de 
la gran matriz: el cardenismo. Las reformas impulsadas por el presidente 
Lázaro Cárdenas (1934-40) y sus seguidores, marcarán la época; ellas muestran 
continuidades con otros procesos latinoamericanos, pero también particulari- 
dades propias de México, 

Sobresale la intensa distribución de tierras, el fortalecimiento de la 
industrialización, los beneficios sociales para los trabajadores, el rol protagónico 
sindical a través de la Confederación Regional Obrera Mexicana (CROM). 

Una historia lineal del catolicismo en este período podría reducirse a dar 
cuenta de la “romanización” y su ejecución en México. Así podríamos men- 
cionar, al igual que en el resto de América Latina, la creación en mayo de 1930 
de la Acción Católica mexicana, según el modelo italiano de las cuatro ramas, 
Décadas más tarde surgen los movimientos especializados, como la JOC (1959), 
E intentan renovar las viejas asociaciones como la Confederación Nacional 

atólica del Trabajo (1925) y la Asociación Obrera Guadalupana (1946), la cual 
aglutinaba obreros en torno a la devoción de la Virgen de Guadalupe, la 
devoción popular mexicana por excelencia. 

Del mismo modo, a fín de aglutinar los esfuerzos de intelectuales y 
clérigos en las actividades sociales, en 1922, con el apoyo de la Compañía de 
Jesús, se funda el Secretariado Social Mexicano, donde se destacará la figura 
del padre Pedra Velázquez, director desde 1946 7. 

En 1937, las corrientes hispanistas católicas que recorren el continente se 
“instalan” en México. Frente a la amenaza del peligro “comunista-judaico- 
masónico” unen fucrzas y fundan la Unión Nacional Sinarquista que, según 
sus propias fuentes, dice contar en 1940 con medio millón de adherentes. Los 
militantes de la Acción Católica y de las diversas organizaciones de laicos 
tienen allí un lugar de compromiso social y político “integral”. Su discurso, 
similar al de otros países, es tanto antiliberal como anticomunista. Buscan 
rescatar la “herencia española”, la “catolicidad del pueblo indígena”, para lo 
que denuncian, como buenos católicos integrales, al “imperialismo nortcame- 
ricano” que busca dominar la economía y la cultura, no sólo de México que 
está cerca, sino de todos los países latinoamericanos. 

Los sinarquistas, lo mismo que otros movimientos con características 
sectarias, se obligaban a actuar solamente de forma pacífica y a Oponerse a sus 
enemigos —como indica el Sermón de la Montaña— con los brazos cruzados. 
Su consigna cra “Patria, Justicia y Libertad”. Su periódico, El Sinarquista, legó 
a tener una tirada de casi cicn mil ejemplares. El sinarquismo logra dinamizar 
a sectores campesinos con su propuesta de cooperativas de crédito, corpora- 


47 Sobre la Iglesia en México: Alvear Acevedo, Carlos, “La Iglesia en México en el periodo 1900- 
1962”, en HGIAL, V, 1984. 
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ciones de campesinos y comités para una mejor organización de los pueblos. 
En 1944, ante la dificultad de “perforar” el Estado laico y revolucionario, se 
fracciona; aparece el partido Fuerza Popular que en 1953 se transforma en 
Unidad Nacional, pero ya sin ninguna posibilidad de crecimiento 4, 

Otro espacio político para los militantes de la Acción Católica que no se 
suman al “proceso revolucionario” estará dado por el Partido Nacional, fun- 
dado en 1939 y que en este período aparecerá legitimando el régimen al 
participar en las elecciones y en el parlamento. 

Después de la revolución de 1911, el Estado mexicano intenta “desalojar” 
locatólico de la vida cotidiana; sin embargo va a encontrar una fuerte respuesta 
especialmente entre las masas campesinas, las cuales buscarán oponerse por 
todos los medios al embate estatal. 

Allí se inicia la “cristiada”, la oposición violenta de masas armadas al 
Estado revolucionario que “ha traicionado” sus objetivos. La crisis estalla en 
1926, y hay que buscar en esa constitución los orígenes de la revuelta. 


La Iglesia mexicana, que se inspiraba tanto en el catolicismo social alemán 
como en la enseñanza de León XI] y en su obra histórica colonial, se hallaba 
poseída por una dinámica similar a la de los revolucionarios y se disponía a 
crear una democracia cristiana antes de que se inventara este concepto... El 
anticlericalismo de la minoría gobernante era simultáneamente expresión del 
odio y desprecio que sentían por el viejo México... creían despreciar al clero, 

ero en realidad despreciaban al campesinado cristiano. Tal era la causa 
profunda de la cristiada %. 


Entre 1926 y 1929 se produce el enfrentamiento entre los “Guerrilleros de 
Cristo Rey” y el Ejército Federal. Con “la conciencia de ser la nación cristiana, 
el Reino de Cristo por el que derramaban su sangre”, más de cien mil personas 
mueren. La crisis de 1929, y un acuerdo entre los obispos y el gobierno, ponen 
final conflicto. El 27 de junio de 1929 se vuelven a celebrar misas, sin embargo, 
entre 1929 y 1935 cinco mil cristeros serán asesinados, entre ellos quinientos 
E sus jefes. Se pasa, según Meyer, “de la Iglesia del Silencio al silencio de la 

lesia”. 
ñ El proceso de enfrentamiento entre Jos dirigentes del Estado y el catolicismo 
se agudiza nuevamente en la llamada cruzada escolar de 1934-37, al ser 
modificado el artículo 3 de la Constitución que expresaba: 


«..la educación impartida por el Estado será socialista y no se limitará a excluir 
de sus programas todo tipo de doctrinas eclesiásticas sino que habrá de 
combatir e] fanatismo y los prejuicios. 


Esto da origen a un nuevo levantamiento cristcro, sólo que de mucha 
menor envergadura. La llegada al gobierno de Lázaro Cárdenas atempera los 
conflictos, puesto que su preocupación se debe centrar más en problemas 
sociales y económicos que religiosos. La nacionalización del petróleo en 1938 
crea conflictos internos y externos. En este momento diversos actores de la 


4 Sobre el sinarquismo: Ledit, Joseph, Le front des pauores. Ed. Fides, Montreal, 1959. 
SUntrabajo profundo y riguroso en: Meyer, Jean, Lacristiada. I. La guerra de loscristeros; 11. El confíicto 
entre la [gtesia y el Estado en México; JIT. Los cristeros: sociedad e ideología. Siglo XXI, México D. F,, 1973. 
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sociedad, incluidos los obispos, dan su apoyo al gobierno —el modus viven- 
di—, mostrando así los posibles lazos de acuerdo entre unos y otros. 

Después de 1938, el anticlericalismo militante de los primeros decenios de 
la revolución se irá sustituyendo por una colaboración pragmática y el respeto 
mutuo. Si bien no hay clasesde religión en las escuelas del Estado (al igual que 
en otros países del continente), se permite la apertura de seminarios y se 
toleran las escuelas católicas. Si en 1935 el número de sacerdotes autorizados 
era de 305 para una población de casi veinte millones (en una tercera parte de 
los estados federales de esa época, ningún sacerdote tenía derecho a ejercer su 
cargo) hacia mediados de los años setenta el número de sacerdotes llegaba a 
diez mil. 

Signo de las transformaciones y lenta burocratización de la revolución son 
los cambios del partido dominante. En 1929 se crea el Partido Revotucionario 
Mexicano que en 1946 (y hasta la fecha) pasa a llamarse Partido Revolucionario 
Institucional (PRD). Según J. P. Bastian esto lleva a que: 


..el nacionalismo moderno mejicano se aparta de la hispanidad para modelarse 
sobre los valores utilitaristas norteamericanos recuperados dentro de la noción 
de “mexicanidad” 5%, 


No obstante, si bien las relaciones entre catolicismo, Estado y sociedad 
quedarán marcadas por este modus vivendi, la intransigencia católica no ha 
abandonado su proyecto de hacer católico a México. Volverá por otros 
medios... 5. 

La legislación no será cambiada, existiendo la posibilidad de que ciertos 
conflictos puedan repetirse. Vemos sin embargo cómo la religiosidad popular 
permanece y se transforma en el tiempo, creando sus propios códigos, ritmos 
y presencias 52. El movimiento católico “romanizado” la desconocerá o la 
combatirá por alienante, o querrá manipularla. El cardenismo intentará apro- 
vecharla para crear nuevas legitimidades frente a los procesos de naciona- 
lización. Ni unos ni otros lograrán adhesiones masivas, La Virgen de Guadalupe 
seguirá canalizando, (sin que intermediarios puedan monopolizarlas), las 
demandas religiosas de amplios sectores populares, dando testimonio de la 
particular vigencia de la América no hispanista, no indígena, pero sí 
fuertemente mestiza. 


50 Bastian, Jean Pierre, “El protestantismo y la revolución mexicana: 1914-1940”, en HGJAL, V, op. 
cit. Una visión más global en: Bastian, Jean Pierre, Historia del protestantismo en América Latina. 
CUPSA, México D. F., 1990. 

51 Un completo y minucioso estudio donde se destaca el análisis del catolicismo integral en: 
Blancarte, Roberto, Historia de la [glesia Católica en México, FCE, México D. F., 1992. El autor analiza 
el catolicismo en México entre 1929 y 1980, y afirma que el largo plazo muestra que “predominan 
dos corrientes: la integral-intransigonte y la conciliadora (transigente) o pragmática... la década de 
los cincuenta es el período más antiliberal de la iglesia en México”. 

5 Giménez, Gilberto, Cultura popular y seligión en el Anahuac. CEC, México D. F., 1978. 
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Capítulo IX 


La Iglesia ante la renovación 
del Concilio y de Medellín 
(1959-1972) 


Enrique Dussel 


A este período lo enmarcaremos dentro de dos acontecimientos mayo- 
res 1, Desde el anuncio del Concilio Vaticano 1 en enero de 1959 hasta la 
Asamblea XIV del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) en Sucre 
(Bolivia), cuando este organismo cambia de orientación pastoral. La 11 Con- 
lerencia General de Medellín (1968) es su centro de convergencia, que seguirá 
impulsando grandes movimientos de la Iglesia durante los decenios siguientes. 


1 La Iglesia en la década del desarrollo y de la crisis 


, La elección de Juan XXIII el 28 de octubre de 1958, no hacía presentir que 
enenero de 1959 convocaría un concilio. El 19 de enero, en el Caribe, triunfa la 


Como bibliografía general, consúltense las obras que hemos citado en la primera nota del capítulo 
VL 


235 


revolución de Fidel Castro. Si recordamos que Stalin moría en 1953 y el XX 
Congreso del Partido Comunista de 1956 había enterrado con Krustschev una 
época en la URSS, y si agregamos que en 1961 era elegido John Kennedy como 
presidente de EUÁ, podemos comprender que era una época de distensión. 
En América Latina, la “Alianza para el Progreso”, en medio de la llamada 
década del desarrolio (1955-65), indica un momento de optimismo del 
capitalismo dependiente. El papa Juan XXIIl lanzaba las encíclicas Mater et 
magistra (1961) y Pacem in terris (1963), que darán vuelo a la renovación en los 
compromisos políticos de los católicos en América Latina. El mismo papa 
hablaba de la “Iglesia de los pobres” 2. 

Junto al desarrollismo, corría en América Latina una corriente revo- 
lucionaria. Camilo Torres muere el 15 de febrero de 1966, y en 1967 el “Che” 
Guevara, Ese año, Pablo VI (1963-78) lanza la Populorum progressio, donde se 
habla del “imperialismo internacional del dinero”. Un año antes, 17 obispos 
de los países pobres dan a conocer la “Declaración de los obispos del Tercer 
Mundo” (1966), publicada el 31 de julio, que estará llamada a una larga 
historia. Es en este tiempo que la “teoría de la dependencia” comienza a 
cuestionar teóricamente el “desarrollismo”, y a mostrar la necesidad no de 
reformas, sino de una liberación estructural continental. 

La revolución cultural china de 1966, la rebelión juvenil mexicana que es 
apagada en sangre el 2 de octubre de 1968 en Tlatelolco, las anteriores 
manifestaciones en Berkeley contra la guerra en Vietnam, el “mayo” de París, 
hacen de este año (expresión de la crisis del capitalismo en 1967) un momento 
central. El “córdoba 30” de 1969 hará igualmente historia. Salvador Allende 
ganará las elecciones en Chile en 1971, y el papa lanzará laOctogesirra adveniens 
(1971), donde se admite un socialismo democrático. 


2. Fases de los momentos colegiales 


La Iglesia latinoamericana pasó por dos fases que se enmarcan dentro de 
grandes reuniones, encuentros, conferencias, seminarios. La primera fase (1959- 
68) fue como la gran renovación preparatoria a los grandes acontecimientos. 
El Concilio Vaticano II comenzó el 11 de octubre de 1962. Asistieron 601 
obispos latinoamericanos (22,23%), contra 849 europeos (31,60%). El cardenal 
A. Caggiano de Buenos Aires fue uno de los cinco que presidieron la apertu- 
ra 3, Cuando concluyó el Concilio, en diciembre de 1965, se había producido 
un movimiento profundo en la Iglesia desde México a Argentina. El CELAM 
realizó varias asambleas anuales en Roma presididas por monseñor Manuel 
Larraín (quien sería su presidente desde 1963 a 1966). 

De inmediato fue la conmoción en ciertos grupos minoritarios pero 
proféticos. Primero, el Encuentro Episcopal Latinoamericano de Baños (Ecua- 
dor), en junio de 1966, con los responsables de las comisiones de educación, 
apostolado seglar, acción social y pastoral de conjunto. Después vino la X 


2 Expresión adoptada por el papa juan XXIHI y por el Concilio Vaticano II (cfr. “Ecclesia Chris 
Lumen Gentium”, 8; Colección de encíclicas. BAC, Madrid, 1967, t. I, pág. 2493). 

3 Sobre esta cuestión véase mi Historia de la Jglesia en América Latina (= HD. Mundo Negro, México- 
Madrid, 1984, págs. 219-223. 
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Asamblea del CELAM de Mar del Plata sobre “El papel de la Iglesia en el 
desarrollo y la integración en América Latina” (en octubre del mismo año), a 
la que el gobierno dictatorial de Juan Carlos Onganía impidió la asistencia de 
monseñor Hélder Cámara. El Encuentro de Pastora! Universitaria de Buga 
(Colombia) en 1967, que propuso la reforma en las universidades católicas, y 
que permitió la reestructuración de importantes sectores intelectuales (en 
Chile significó huelgas, paros, manifestaciones estudiantiles; lo mismo aconteció 
enotros países). El Encuentro Latinoamericano de Vocaciones, en Lima (1967), 
donde se planeó la reforma de los seminarios teológicos. El 1 Encuentro de 
Pastoral de Misiones indigenas (abril 1968) en Melgar (Colombia), donde la 
cuestión indigenista penetró en la Iglesia. Por último, el Encuentro de Pastoral 
Social en Itapoá (Brasil) en mayo de 1968. Todo esto preparó el camino al 
acontecimiento central de la Iglesia latinoamericana del siglo XX: la II 
Conferencia del Episcopado Latinoamericano en Medellín + sobre la “Presencia 
de la Iglesia en la actual transformación de América Latina”. 

Desde este momento, segunda fase (1968-72), empezó el trabajo de 
renovación de toda la Iglesia a partir del CELAM. El IPLA (Instituto Pastoral) 
de Quito, de donde egresaron más de 500 agentes de pastoral —entre ellos el 
jesuita Rutilio Grande, mártir de El Salvador, y tantos otros—, los institutos de 
catequesis (Manizales), de liturgia (Medellín), de juventud (Bogotá), realizaron 
un trabajo de profundización y extensión. Los encuentros de renovación 
episcopal que produjeron un cambio profundo en muchos obispos (el de 
Medellín, en julio de 1971, con la participación de 56 prelados, desde Adalberto 
Almeida, arzobispo de Chihuahua, hasta Jorge Manrique de La Paz y Oscar 
Arnulfo Romero de El Salvador). 

Por otra parte, en los sínodos romanos de 1967 y 1969 se hicieron escuchar 
las voces latinoamericanas, no obstante en el III Sínodo de 1971 los obispos del 
continente tuvieron verdadera presencia. En la cuestión de la “Justicia en cl 
mundo” manifestaron una clara postura de liberación, expuesta porel secretario 
ejecutivo del CELAM, monseñor Eduardo Pironio. Y en el seno de la todavía 
España franquista se organiza en El Escorial, del 8 al 15 de julio de 1972, el 
encuentro “Fe cristiana y cambio social en América Latina”, donde más de 
treinta teólogos de la liberación exponen la experiencia vivida por la Iglesia 
latinoamericana en esos años 5, 


3. Los grandes desafíos 


Tres parecen ser los grandes desafíos para la Iglesia de América Latina en 
este período. El primero, el desafío del pueblo, como sujeto histórico de la 
formación social concreta, histórica, como bloque social de los oprimidos, 
cuya “memoria” se remonta hasta antes de la llegada de los españoles o los 
portugueses, Es toda la cuestión de la cultura popular, la religión del pueblo 
(el catolicismo popular), el protagonismo político de este pueblo, con el que la 


4Crr. Hernán Parada, Crónica de Medellín. Indo-American Press, Bogotá, 1975; y mi obra De Medellín 
a Puebla (=MP). Edicol, México D. F., 1979, págs. 67ss. 
5 Cfr. Fe cristiana y cambio social en América Latina. Sígueme, Salamanca, 1972. 
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Iglesia institucional se había acostumbrado a “convivir”, si bien lo había 
dejado de animar desde dentro. Se actuaba sobre , pero no él mismo como cristiano. 
El “Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo” en Argentina —desde 
1966—, fue el primer movimiento que entroncó con lo popular (no desde una 
perspectiva exclusivamente clasista, y debiendo en cambio evitar la desviación 
populista). Las “Comunidades Eclesiales de Base (CEBs)” —que surgieron en 
muchas partes de América Latina, en particular en el Nordeste de Brasil— 
serían la respuesta a la organización cristiana del pueblo como “pueblo de 
Dios” (Lumen gentium del Concilio Vaticano II). Esta corriente se impondrá al 
catolicismo latinoamericano (tánto progresista como de liberación) desde 
mediados de la década de los setenta. 

El segundo fue el desafío de optar sólo por la reforma, o también por la 
revolución. La revolución cubana del 59 planteó a los cristianos la posibilidad 
de un triunfo “foquista” inmediato. La vía del uso de las armas fue vista como 
política y éticamente posible. Por otra parte, por primera vez se discutió con 
seriedad la “opción socialista”. Fue en Chile, desde la crisis del ILADES en 
1969 y la fundación del MAPU, que los “Cristianos por el socialismo” (1972) 
comenzaron el largo camino histórico de encuentro de cristianos y marxistas. 
El tiempo de la “guerra fría” y de los antimarxismos de los treinta habían 
quedado atrás, sin embargo no por ello las disputas, en todos los niveles, entre 
los cristianos reformistas, progresistas, que esperaban el desarrollo del capi- 
talismo dependiente, y los que luchaban por la utopía de la superación de 
prod capitalismo. Este desafío se profundizá aún más en el próximo 

odo. 
be El tercer desafío se sitúa en el propio plano del “modelo” de Iglesia, o sea, 
el modo de entender la función de ésta en la sociedad política y civil. El modelo 
de Cristiandad, que se apoyaba en el Estado para realizar sus acciones (enseñanza 
religiosa en las escuelas estatales, capellanes militares, subvenciones para 
templos, etc.), entró en crisis, y el modelo de una Iglesia de los pobres se abrió 
camino. Se trataba, como lo pensó e) CELAM (1963-72), de irradiar el testimonio 
cristiano directamente al pueblo, al pobre. El “pobre” se transformó en el lugar de 
todas las opciones, discusiones, acciones, La “teología de la liberación” —reflexión 
de una generación entera de teólogos latinoamericanos que no hay que atribuir 
a personas- llegó a formular esta opción histórica por el pobre, que transformó 
la Iglesia en “Iglesia de los pobres”, y que entregó al pueblo, como sujeto 
protagónico histórico, la responsabilidad de su propia evangelización —la 
“Iglesia servidora” de la liberación del pueblo de los pobres, en el espíritu de 
Juan XXlli—. 


4. Renovación de las estructuras eclesiales 


En este período, los obispos dejaron de estar aislados y se relacionaron 
hasta constituir verdaderos movimientos. Uno de los signos de los nuevos 
tiempos fue la actitud asumida frente a la cuestión de la tierra, la reforma 
agraria. En 1961 el padre Antonio Melo, a la cabeza de mil campesinos, ocupó 
unas tierras. Monseñor Hélder Cámara los apoyó, lo mismo que el cardenal 
Motta, en tanto que monseñor Geraldo de P. Sigaud se opuso y publicó un 
Catecismo anticomunista, en la línea del movimiento “Tradición, Familia y 
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Propiedad”. El 11 de marzo de 1962, monseñor M. Larraín entregó las 342 
hectáreas del “Alto Las Cruces” para que el INPROA (Instituto para la Reforma 
Agraria) organizara a los campesinos como propietarios de las antiguas tierras 
de la Iglesia. El cardenal Silva Henríquez entregó 1.213 hectáreas a sus cam- 
inos en “Las Pataguas”. De la misma manera, en 1963 el arzobispo de 
uzco, monseñor Jurgens Byrne, entregó 15.000 hectáreas de la Iglesia a sus 
campesinos. En 1969, monseñor Leonidas Proaño hizo lo mismo con las 3.000 
hectáreas de la estancia “Tepeyac”, entregadas a CESA. Estos actos de vo- 
luntario empobrecimiento de la Iglesia fueron seguidos de acciones concretas, 
no ya como ayuda, sino como promoción del movimiento popular mismo. 

Monseñor Hélder Cámara en Brasil; monseñor Larraín en Chile; monseñor 
A. Devoto, de Nevares o Enrique Angelelli en Argentina; monseñor Sergio 
Méndez Arceo en Cuernavaca —quien en 1972 asistió al [ Encuentro de 
Cristianos por el Socialismo en Santiago de Chile—; monseñor Antulio Parrilla 
Bonilla, quien en Puerto Rico ol la quema de cartillas militares como 
acto de protesta; monseñor Gerardo Valencia, quien estuvo a favor de la 
población negra en Buenaventura; el cardenal de Lima, Juan Landá2uri, que 
donó el millón de pesos recibido del gobierno para reparar la catedral, para 
arreglar la cárcel y construir un nuevo hospital; y tantos otros, como monseñor 
Jorge Manrique en La Paz, Felipe Benítez en Villarrica, Carlos Parteli en 
Uruguay, no pueden ser olvidados. 

Al mismo tiempo, hubo una profunda renovación en la estructura sacer- 
dotal. Movimientos como el de los Sacerdotes para el Tercer Mundo en Ar- 
gentina (desde 1965), dejaron de pensar en cuestiones como el celibato sacer- 
dotal y terminaron optando por la “revolución popular”; el movimiento ONIS 
(1968) en Perú, el Golconda (1968) en Colombia, la Confederación de Sacerdotes 
de Guatemala (COSDEGUA, 1969), el grupo de los “80” en Chile (1970), 
“Sacerdotes para el pueblo” en México (1970), el grupo SAL en Colombia, 
Movimiento Nacional Cristiano de Liberación (MNCL) en Ecuador, el grupo 
Exodo en Costa Rica, o ISAL (Iglesia y Sociedad en América Latina) en Bolivia, 
y tantos otros, manifestaban que el sacerdote dejaba de ser sólo un profesional 
del culto, del rito, para transformarse en un profeta social, real e histórico. 

Lo mismo aconteció con las Órdenes y congregaciones religiosas. Nació, 
como dijimos, la CLAR (Confederación Latinoamericana de Religiosos), cuya 
I Asamblea General se realizó en Lima (1960). En especial las comunidades 
femeninas (que llegan a tener casi 140 mil miembros) hicieron la “opción por 
los pobres”. Del 15 al 25 de agosto de 1968, con la presencia del general de la 
orden, el padre Constantino Koser, los franciscanos —de tan larga historia en 
el continente— realizaron el 1 Encuentro Latinaomericano Franciscano. Y del 
25 de enero al 2 de marzo de 1972 se organizó en Medellín el 1 Curso para 
Provinciales Religiosos de América Latina. Ciertamente, la renovación de este 
decenio (1962-72) no tiene igual en la historia de las órdenes religiosas en 
nuestro continente, 

Por su parte, los movimientos de laicos mostraron igual y creciente 
vitalidad. Al comienzo fueron ocupaciones de templos o protestas pidiendo la 
reforma de la Iglesia (como la de Corpus Domini de Buenos Aires, el 4 de abril 
de 1966, o la toma de la catedral de Santiago de Chile por trescientos laicos el 
1 de agosto de 1968, o la ocupación pacífica de iglesias en Lima en 1970). La 
Acción Católica se hallaba en una profunda crisis —sobre todo desde la crisis 
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de la JUC brasileña—-. Asimismo, el sindicalismo cristiano se secularizó y el 
militante cristiano empezó a “confundirse” con la masa de líderes que luchaban 
por la clase obrera o campesina en un sentido estrictamente clasista. 

La encíclica Humanae vitae (1968), sobre la moral matrimonial, dio de hecho 
mayor autonomía a la conciencia de la pareja cristiana que hacía su camino en 
el Movimiento Familiar Cristiano (Montevideo, 1961). 

El compromiso reformista político encontró cauce en la democracia 
cristiana. Desde Chile se expandió en 1947 a Venezuela (COPED, y en el 
mismo año nació la Organización Demócrata Cristiana de América (ODCA). 
En 1954 se fundó en Argentina y en Bolivía; en 1956 en Perú y Guatemala; en 
1960 en El Salvador, Paraguay y Panamá; en 1961 en República Dominicana;, 
en 1962 en Uruguay y Brasil; en 1964 en Ecuador y Colombia. Cuando llegó al 
poder con Eduardo Frei en Chile en 1964 —y después con Rafael Caldera en 
1968 en Venezuela—, la democracia cristiana comenzó su distanciamiento de 
la juventud cristiana revolucionaria. 


5. La Iglesia ante la realidad del socialismo 
en América Latina 


El 1? de enero de 1959, con el triunfo de Fidel Castro en Cuba 6, se inició la 
primera fase de la relación Iglesia y revolución que, como indica R. Gómez 
Treto, fue de “desconcierto”. El 29 de enero el episcopado lanzó una circular 
“Ante los fusilamientos”, de corte crítico. Del 13 al 18 de febrero defendió la 
enseñanza privada. El 17 de mayo alertó sobre el socialismo en las leyes de la 
Reforma Agraria. Por último, organizó e] Congreso Católico Nacional que 
culminó el 29 de noviembre ante la venerada imagen de la Virgen María de la 
Caridad del Cobre. Monseñor Enrique Pérez Serantes —quicn en 1953 defendió 
a Fidel Castro cuando el ataque al Cuartel Moncada, salvándole la vida— 
presidió el acto, al cual se hizo presente el propio comandante Castro. Se gritó: 
“Cristo sí, otro no”; “Cuba sí, Rusia no”. Era aún el tiempo de la “guerra fría”. 
El mismo CELAM, en la IV asamblea de Fómeque (Colombia), condenó el 19 
de noviembre “los engaños del comunismo”, y la “incompatibilidad del 
comunismo y el cristianismo”. El 7 de agosto de 1960, una circular colectiva 
del episcopado declaró que 


..la mayoría absoluta del pueblo cubana, que es católico, sólo por engaño 
podría ser conducida a un régimen comunista. 


Los pocos bienes de la Iglesia fueron afectados por la reforma urbana del 
14 de septiembre, cuando se confiscaron propiedades y se bajaron los alquileres 
en favor de las masas empobrecidas. 

La segunda fase, de “confrontación”, comenzó con el discurso del 2 de 
junio de 1960, cuando Castro declaró: “Quien es anticomunista es antirrevo- 
hucionario”. Los cristianos dirigentes de la pequeña y alta burguesía pasaron 


$Cfr. Aldo Búntig, "La Iglesia en Cuba. Hacia una nuevafrontera”,en Revista de CIAS(Buenos Aires) 
193 (1970), págs. 215s.; y mi obra MP, págs. S4ss. 
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en masa a la oposición. Se inició la emigración hacia Miami y el enrolamiento 
de muchos en acciones conspirativas contra el gobierno, El 6 de junio de 1961 
senacionalizó la enseñanza, se anuló la moneda, se confiscaron los cementerios, 
se reprimió la procesión de la Caridad del Cobre, y todo culminó con la 
expulsión de 133 sacerdotes el 12 de septiembre, entre los que se encontraba el 
futuro arzobispo de La Habana, monseñor Francisco Oves Martínez. De 745 
sacerdotes en 1960, quedaron 230 en 1969; de 2225 religiosas, una 200 en 1970. 

La tercera fase (1962-67), la “evasión”, fue de profundización del silencio. 
Llegaron los nuevos vientos del Concilio, la presencia del delegado apostólico 
monseñor César Zacchi —con experiencia en países socialistas del Este, y a 
cuyo secretario, el padre Pietro Sambi, lo veremos en 1979 en Nicaragua—. El 
21 de diciembre de 1964 falleció, con honores de comandante muerto en 
campaña, el padre Guillermo Sardiñas, quien había hecho la guerra junto a 
Castro y logrado el grado de comandante, y que desde 1959 se había reintegrado 
como párroco de Cristo Rey en La Habana. En 1966 se abrió el nuevo seminario 
mayor de San Carlos y San Ambrosio. Se disolvió la Acción Católica y se 
organizó la FLAC (Formación, Liturgia, Apostolado, Catequesis), que se 
preparó para que Cuba estuviese presente en Medellín (1968) —si bien el 
Impacto de esta conferencia fue muy limitado en Cuba—. 

La cuarta fase (desde 1968), del “diálogo”, la inició el mismo Castro quien, 
en un congreso de intelectuales en La Habana, ante quinientos dirigentes de 
todo el mundo, exclamó: 


Estas son las paradojas de la historia: ¿cómo cuando vemos a sectores del 
clero devenir fuerzas revolucionarias vamos a resignarnos a ver sectores del 
marxismo devenir fuerzas eclesiásticas? ?. 


El 20 de abril de 1969, el episcopado, en un Comunicado, condenó el bloqueo 
económico y político realizado por EUA. El 19 dejulio fue consagrado arzobispo 
monseñor Oves, y el 8 de septiembre se difundió otro Comunicado: 


Hemos de acercarnos al hombre ateo con todo el respeto y la caridad fraterna... 
En la empresa del desarrollo, en la promoción de todos los hombres y de todo 
el hombre hay un campo enorme de empeño común entre todas las personas 
de buena voluntad, sean éstas ateas o creyentes $. 


Del 23 al 30 de abril de 1971 se realizó el Congreso Nacional de Educación 
y Cultura. Fidel Castro estuvo en Chile del 5 de noviembre al 4 de diciembre, y 
sostuvo el “Diálogo” con los “80” sacerdotes, quienes visitaron Cuba en 
febrero de 1972, Una delegación cubana estuvo presente en Santiago de Chile 
para el ] Encuentro Latinoamericano de Cristianos por el Socialismo. 

En Chile ?, de 1959 a 1968 se tuvo una etapa de renovación “desarrollista” 
bajo la inspiración del Centro Belarmino. El cardenal Raúl Silva Henríquez 


7 Citado par Alain Ghecbrant, La Iglesia en América Latina. Siglo XXL, México D. F., 1970, pág, 194. 
$ Op. cit, de Raúl Gómez Treto, inédito, pág. 37. 

9 Cir. Fernando Aliaga, “Historia de la Iglesia en Chile”, en HCIAL, 1. IX, 1994; MP, págs. 92ss,; mi 
HI, págs. 25788. 
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ocupó en 1961 el arzobispado de Santiago. En 1960 se había realizado una 
“semana pastoral” con la presencia de canónigo Boulard. En 1962 se lanzó ell 
Plan de Pastoral de Conjunto. Las diócesis de Talca y Santiago, como dijimos, 
realizaron una reforma agraria en algunas tierras que la Iglesia todavía poseía 
(1961). Cinco mil jóvenes fueron en peregrinación a Maipú el 7 de octubre 
para rogar por el éxito del Concilio. El episcopado difundió una carta pastoral 
sobre “El deber social y político de la hora presente”. La revista Mensaje 
dedicó un número a las “Reformas revolucionarias en América Latina”. Puede 
decirse que la Iglesia chilena fue la más activa de América Latina en el 
Concilio, por su organización, sus teólogos y su proyecto, tomado en cuenta 
para el texto Sobre la Iglesia. Además, en 1963 se organizaron las “Semanas 
Sociales”, la Gran Misión de Santiago, y en 1967 los sinodos de Santiago, 
Concepción y Talca. La Iglesia chilena fue igualmente un factor esencial en la 
realización de la Conferencia de Medellín. 

No obstante, desde que Eduardo Frei llegó al gobierno (1964-70) empezó 
la declinación del liderazgo continental de esta Iglesia. La Democracia Cristiana 
reprimió en 1967 un movimiento campesino en Puerto Montt. Comenzó el 
descontento en ciertos cristianos. El episcopado dio a conocer el último gran 
documento en una línea creativa y no condenatoria: “Chile: voluntad de ser” 
(1968). Poco después, el 11 de agosto, la “Iglesia joven” tomó la catedral de 
Santiago pidiendo reformas. El grupo derechista Fiducia (“Tradición, Familia 
y Propiedad”) se hizo más activo. Se inició la crisis en el instituto TLADES — 
fundamental para entender todo el desarrollo posterior de la Iglesia 
latinoamericana—, Una línea, representada pur Pierre Bigo y Roger Veckemans, 
“desarrollistas” en el decir de otros, acusaron a Gonzalo Arroyo y Franz 
Hinkelammert de “marxistas” (los tres primeros eran jesuitas, y de ellos sólo 
Arroyo era chileno). En 1969 la situación se tornó insostenible y el ILADES se 
escindió en dos. Veckermans partió después para Venezuela (1970), y luego a 
Bogotá, donde impulsará al sacerdote Alfonso López Trujillo en su meteórica 
carrera (obispo auxiliar de Bogotá, arzobispo y cardenal de Medellín). Gonzalo 
Arroyo fundará posteriormente “Cristianos por el Socialismo”. 

Mientras, en ese mismo 1969, se dividió la Democracia Cristiana y se 
fundó el Movimiento de Acción Popular Unitaria (MAPU), que integrará 
la tio Unidad Popular, que ganó las elecciones del 4 de septiembre de 
1970 10. 

El 16 de abril de 1971, como resultado de un encuentro de “80” sacerdotes 
sobre la “Participación de los cristianos en la construcción del socialismo en 
Chile”, apareció una declaración pública donde se enuncia: “Como cristianos 
no vemos incompatibilidad entre cristianismo y socialismo”. El 27 de mayo el 
episcopado replicó con una carta pastoral: “Cristianos, política y socialismo” 
—<que fue antecedida por otro documento del 22 de abril, dirigido a los 
sacerdotes—. 

Del 23 al 27 de marzo de 1972 se realizó en Santiago el 1 Encuentro de 
Cristianos por el Socialismo. Gonzalo Arroyo dijo: 


1 Cfr. Pablo Richard, Cristianos por el socialismo. Sígueme, Salamanca, 1976, donde se siguen los 
acontecimientos desde 1970 a 1973. 
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El análisis objetivo de la realidad política latinoamericana lleva a la convicción 
de que los repetidos fracasos de la izquierda para atraer a las masas en una 
lucha decidida contra las fuerzas nacionales e internacionales del capitalismo, 
exige la incorporación masiva de los cristianos en el proceso revolucionario. 


En las conclusiones se explicitó: 


La construcción del socialismo es un proceso creador reñido con todo esque- 
matismo dogmático y con toda posición acrítica... En estas condiciones la 
religión pierde su carácter de opio del pueblo... y es un factor más de inspiración 
en la lucha por la paz, la libertad y la justicia. 


El 11 de septiembre de 1973, Augusto Pinochet, con una represión nunca 
vista, sepultó esta experiencia de Iglesia. 

La relación cristianismo-socialismo empezó a ser planteada de manera 
explícita en los grupos estudiantiles cristianos principalmente desde 1959, a 
causa de la revolución cubana. El antecedente más antiguo se tiene en Brasil, 
donde la JUC, por propuesta del padre Almery Bezerra y desde la problemática 
del “Ideal histórico” del Instituto Superior de Estudios Brasileños (1SEB), la 
insertó en el “Congreso a los diez años” de su fundación. El pensamiento del 
padre T, Cardonnel, y sobre todo el de Henrique de Lima Vaz, fue llevado a 
cabo como “compromiso político” en la “Acción Popular”, agrupación política 
en cuyo “Documento de base” se admitió una acción revolucionaria y marxista. 
En junio de 1968, el Congreso Nacional de la JOC-ACO condenó al capitalismo 
y cal la “lucha de clases” —admitiendo el análisis marxista de la realidad 
social—. 

Decenas de grupos cristianos en América Latina aceptaron la estrategia 
“foquista” revolucionaria del “Che” Guevara, como fue el caso-límite de la 
“Guerrilla del Teoponte” de Néstor Paz Samora (Bolivia, 1970), y cuyo caso 
más conocido fue el del padre Camilo Torres (muerto el 15 de febrero de 1966). 
Frente al fracaso del “foquismo”, la Unidad Popular chilena representó un 
nuevo modelo democrático. Pero, ante su derrota por el golpe militar, habría 
que intentar otros caminos en el futuro. 


6. La Iglesia ante el “desarrollismo” del Cono Sur 


En Brasil 1, este período tiene tres fases. 

La primera termina ciertamente en 1964. Monseñor Hélder Cámara, quien 
había trabajado en la Liga Electoral Católica (LEC) y fue asesor nacional de la 
Acción Católica desde 1947, había fundado la Conferencia Nacional de Obispos 
(CNBB) gracias a dos personas: el nuncio Armando Lombardi (que será reem- 
plazado sólo en 1964), y monseñor Montini (colaborador de Pío XI en Roma). 
Fue la época del liderazgo carismático de la CNBB. En esta época se fundaron 
43 nuevas diócesis (con 109 obispos), 11 nuevas arquidiócesis (con 24 arzo- 
bispos), y 16 prelaturas. Estos obispos jóvenes, progresistas, serán determinante 


1 Véase SEDOC (Servigo de Documentasio) desde 1964; Thomas Bruneau, O catolicismo brasileiro 
em época de transigáo. Loyola, $0 Paulo, 1974, MP, págs. 193-211. 
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a partir de 1968. Además, la CNBB de esa época estuvo en manos de los 
obispos del Nordeste 12, 

De 1959 a 1961 la Iglesia se enfrentó con la cuestión de la enseñanza, 
presionando al gobierno por medio de la Asociación de Educación Católica 
(AEC). La ley de “Directrices y Bases para la Educación Nacional” del 20 de 
diciembre de 1961, aceptó los puntos de vista de la Iglesia. Al mismo tiempo se 
produjo la ruptura lenta de la Iglesia con la oligarquía agraria. Las declaraciones 
de Natal en 1951, de Campina Grande en 1956, y de nuevo de Natal en 1959, 
en apoyo a los campesinos, al sindicalismo rural, abrieron camino al cambio 
social 13, En julio de 1962 fue ta propia Comisión Central de la CNBB la que 
declaró: “Nadie puede desconocer el clamor de las masas que están siendo 
martirizadas por el hambre”. 

A partir de la experiencia colombiana de radio Sutatenza, se inició en 
Brasil un enorme movimiento de educación radial. En 1961 nació en Recife, en 
torno a Paulo Freire, el Movimiento de Educación de Base (MEB). Mientras, la 
Acción Católica, es especial la JEC-JUC y la JOC (nació igualmente la Juventud 
Agraria Católica, JAC) se fueron radicalizando y asumiendo posiciones clasistas 
y políticas —el dominico francés Thomas Cardonnel, desde 1959, fue uno de 
los iniciadores teóricos de este movimiento hacia la i2zquierda—-. En 1961, un 
militante de la JUC, Aldo Arantes, fue electo presidente de la Unión Nacional 
de tos Estudiantes (UNE). 

La Iglesia dejó de necesitar de la alianza con el Estado, como en el modelo 
de Nueva Cristiandad, para realizar su función en la sociedad civil; ella 
misma poseía ahora instituciones para realizar directamente su acción en el 
mundo. Esta acción, sin embargo, es desarrollista, y está a cargo de minorías 
proféticas que actúan “sobre” el pueblo. 

La segunda fase (1964-68), desde el golpe militar, implicó un retroceso a 
posiciones ya superadas. En la asamblea de la CNBB de 1964, —tenida en 
Roma por causa del Concilio—, se eligió como presidente al cardenal Agnelo 
Rossi, como responsable para los laicos a monseñor Scherer, y como vicepre- 
sidente a monseñor Brandáo Vilela. El Plan de Conjunto (1964), que debía 
cumplir con el Plan de Emergencia (1962), quedó en manos de una CNBB sin 
Hélder Cámara, que no tenía liderazgo ni voluntad de conducción. Además, 
comenzó la persecución a los miembros de la AC, la JOC y la Acción Popular. 
El MEB fue desarticulado y grandes líderes fueron apresados o partieron al 
exilio. Empezaba el régimen de Seguridad Nacional, que se conocería años 
después en toda América Latina. 

La tercera fase (1968-73) se inició cuando en las elecciones de la CNBB de 
1968 fue escogido como secretario general monseñor Aloísio Lorscheider — 
quien mostró de inmediato suma capacidad organizativa y voluntad de 
cambio—. Fue aquí donde se gestó lentamente la Iglesia substitutiva de la 
chilena, en cuanto a mostrar el camino y el modelo de acción cristiana futura 
en el continente. Sólo que esto se hará en medio de la persecución y el martirio 
(el padre António Herique Percira Neto fue asesinado, después de ser torturado, 


12 Cfr. Brunean, Op. cíf., pág. 198. 
13 Cfr. Emanuel Kadt, Catholic Radicafs in Brazil. Oxford University Press, London, 1970. 
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el 27 de abril de 1969; tenía 28 años, era asesor de la JUC de Recife y secretario 
de don Hélder) 14, 

En Argentina 13, en el período 1955-76, entre el primero y el segundo 
gobierno de Perón, de carácter desarrollista, y en el retorno de Perón y el 
beronismo, la Iglesia se escindió en dos posiciones fuertemente radicalizadas: 
hi que optó por una alianza con las clases dominantes (primero desarrollista 
bajo Frondizi, y después militarista desde Onganía), y otra que se comprometió 
con las clases populares (cuyos principales exponentes fueron los 850 “Sa- 
cerdotes para el Tercer Mundo”, con una opción popular, y hasta socialista 
latinoamericana en algunos casos). Ánte una jerarquía conservadora (cuya 
cabeza fue el cardenal Antonio Caggiano, también obispo de las Fuerzas 
Armadas), el clero joven sobrellevó el peso de la renovación eclesial, durante 
el Concilio y en Medellín, y de allí hasta el inicio de la más violenta represión 
sufrida por la Iglesia argentina (ya a manos de la derecha peronista, desde 
1973). 

Después de la caída de Perón, algunos pusieron su esperanza en la joven 
Democracia Cristiana, la que rápidamente mostró sus limitaciones en las 
elecciones de 1957. Por su parte, la JUC resurgió en sus reuniones nacionales 
de Lavallol, Santa Fe (1961), Embalse (1962), y Tandil (1963). Del “humanismo” 
universitario y de la Democracia Cristiana, se pasó a posiciones más radicales 
de izquierda: el “social<ristianismo”; algunos de estos grupos participarán 
después en el movimiento de izquierda peronista Montoneros, En 1965 fue 
monseñor A. Podestá, obispo de Avellanada, sector obrero de Buenos Aires, el 
que hizo conocer una Iglesia que se compromete con los oprimidos. 

En 1966, con el golpe militar de Onganía, el clero joven se opuso al 
catolicismo de derecha pro-militar (que reunió en el gobierno a muchos 
participantes de los “Cursillos de Cristiandad”). El 28 de junio de 1965, ochenta 
sacerdotes —junto al obispo Podestá y a Antonio Quarracino— reflexionaron 
sobre el Concilio. El 1 Encuentro Nacional del que denominarán Movimiento 
de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSPTM), se llevó a cabo en Córdoba el 
1-2 de mayo de 1968, El II Encuentro se realizó en mayo de 1969; y el III 
Encuentro en mayo de 1970. En la Declaración de San Miguel, dada a conocer por 
el episcopado en su reunión anual del 21 al 26 de abril de 1969 para adaptar 
Medellín a Argentina, encontramos el punto máximo de avance de la Iglesia. 
En Cristianismo y Revolución (revista fundada en septiembre de 1966) se 
observará lo más crítico, desde el punto de vista teológico-político, del período. 
Fueron años de profunda polarización, asi corno del nacimiento de un modelo 
de “Iglesia de los pobres”, que con posterioridad sería profundamente 
seprimida 16, 

En Paraguay V, Alfredo Stroessner gobernaba desde 1954. Entre 1966 y 
1976 la Iglesia tomó cierta distancia del gobierno y empezó una defensa activa 
de los derechos humanos. El año 1969 fue especialmente álgido. Monseñor 
Felipe 5. Benítez declaró que “la Iglesia no puede callar ante la violación de los 


«Cfr. mi 1H, págs. 234-243 y 28758. 

15 Pablo Richard, Morle das Cristiendades e nascimiento da igreja. Paulinas, Sáo Paulo, 1982, págs. 
1ss.; mi MP, págs. 106-122; HI, págs. 24393., 29398, 

1 Cfr. mi HL, págs. 299ss. 

17 Mis obras HI, págs. 24855, 32653.; y MP, págs, 220-225. 
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derechos humanos”. El obispo de Villarrica apoyó a unos obreros en huelga; el 
gobierno lo acusó de comunista, y sus 75 sacerdotes defendieron al obispo. El 
mismo monseñor Aníbal Mena Porta excomulgg al jefe de policía por deten- 
ciones y torturas, el 26 de octubre. La revista Comunidad fue incautada el 31 de 
octubre. El jesuita Francisco de Paula Oliva, fue expulsado de la Universidad 
Católica. En 1971 se encarceló y torturó al padre Uberfil Monzón. La Iglesia 
tomó entonces distancia del régimen. 

En Uruguay 19, desde 1955 el modelo populista de exportaciones se agotó 
por causa de la dominación estadounidense. Entró en crisis la totalidad de la 
sociedad civil. La Iglesia, pePseguida por los liberales y en un país profun- 
damente laicista, había llevado una vida discreta. En 1962 se fundé el 
Movimiento de Liberación Nacional (MLN Tupamaros), y muchos jóvenes 
cristianos ingresaron a sus filas. 

En la época del Concilio la Iglesia se renovó. En 1968, 27 sacerdotes de 
Tacuarembó y su obispo firmaron una carta sobre “los sufrimientos, angustias, 
y esperanzas de los hombres de nuestra zona”. El jesuita Juan C. Zaffaroni 
encabezó una marcha de cortadores de caña de azúcar. Monseñor Carlos 
Parteli, en el documento final del Encuentro socio-pastoral de Montevideo en 
diciembre de 1968, después de describir la “Epoca de oro” del modelo uruguayo 
de exportaciones agropecuarias, concluyó: “Hoy descubrimos todo lo que de 
aparente había en ese desarrollo de la sociedad uruguaya”. En 1969 comenzó la 
persecución a los tupamaros, y con ella se inició igualmente la persecución 
contra la Iglesia. El 12 de agosto de 1970, el provincial de los jesuitas intercedió 
porel padre Justo Asiaían y por el pastor Emilio Castro (años después secretario 
general del Consejo Mundial de Iglesias), quienes se hallaban detenidos. 
Hubo numerosos laicos, mujeres, religiosas y sacerdotes, encarcelados, tortu- 
rados, asesinados. De ahí que monseñor Parteli hablara en un sermón del 25 
de agosto de 1972 de “los asesinatos, detenciones y el terror imperante”. 


7. La Iglesia en la región bolivariana 


En Perú 7, la Iglesia vivió un proceso de profundo cambio de orientación. 
Las “Exigencias sociales del catolicismo en Perú” fue el tema de la I Semana 
Social, celebrada en 1959 en Lima, que descubrió ya el compromiso de acción 
social de la Iglesia. En la II Semana, sobre la “Propiedad”, realizada en Arequipa 
en 1961, se continuó en el mismo camino emprendido. Ese mismo año el 
episcopado lanzó una carta pastoral sobre “Los católicos y la política”, tema 
que volvió a tratar en 1963: “Política, deber cristiano”. El cardenal de Lima, 
Juan: Landázuri Ricketts, fue el hombre de la renovación conciliar, al comienzo 
especialmente en liturgia y catequesis. Todo esto se volcó en el 1Y Con; 
Eucarístico Nacional de 1965, en Huancayo. En 1966 el episcopado declaró 


18 MP, pág. 212, 131, 115, pág. 317. 

19 Cfr. Catalina Romero, “Cambios en la relación Iglesia-Sociedad en el Perú 1958-1978”, en Debates 
en Sociología (Lima) 7 (1979), págs. 115-141; y de la misma autora lo correspondiente a Perú en 
HCIAL, 1. VIH, 1987. 
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que “nos preocupamos de un modo especial por la situación social y económica 
de la población campesina de la sierra”. En 1967 se organizó la Misión Con- 
tiliar en Lima. Llegamos así a 1968, año del golpe militár de corte nacionalista 
y populista de Juan Velasco Alvarado, y de la il Conferencia de Medellín. En 
julio, en Chimbote, el padre Gustavo Gutiérrez expuso a un grupo de sacerdotes 
lo que sería el punto de partida de la teología de la liberación. Cuando el 
gobierno dictó la ley de reforma agraria, el cardenal y la Iglesia lo felicitaron 
«—distanciándose así de la oligarquía agraria—, y la diócesis de Cuzco realizó 
la reforma en las tierras que todavía poseía. La Iglesia apoyó al gobierno un 
poco antes de las expropiaciones petroleras de la Brea y Pariñas. Apoyó 
igualmente la ley industrial de 1970. Y ante la reforma urbana, cuando un 
grupo de marginados ocuparon unos terrenos, el obispo auxiliar de la arqui- 
diócesis de Lima, monseñor Bambarén, celebró una misa por los “invasores” 
—lo que produjo un enfrentamiento con el gobierno, que de forma lenta se fue 
derechizando—. 

Para el sínodo romano de 1971, la Iglesia peruana presentó el documento 
quizá más avanzado, donde se dice, después de analizar la miseria en América 
latina, que 


por esto tantos cristianos reconocen hoy en día en las corrientes socialistas, 
un cierto número de aspiraciones que llevan dentro de sí mismos en nombre 
de la fe. 


En Bolivia 2, como en muchas partes, la renovación vino de “afuera” 
—desde el Concilio Vaticano !I—. En la década de los sesenta son de recordar 
lasexperiencias de una “Iglesia aymara”, que al final de este período conducirá 
monseñor Adhemar Esquivel (auxiliar de La Paz desde 1969). En 1965 se inició 
la renovación teológica en el seminario de Cochabamba (con padres españoles 
de la OCSHA). De la JEC y la JOC surgieron algunos dirigentes, todos expul- 
sados del país. 

La experiencia del “Che” Guevara en la guerrilla de Nancahuazú (1967), 
será continuada en el Teoponte por el místico cristiano Néstor Paz (1970) 21, 
Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL), fue desde 1969 un elemento de 
compromiso en el mundo minero y campesino; su HI Asamblea Nacional, en 
Cochabamba en febrero de 1971, marcó un momento fundamental. Ese año 
monseñor Manrique hizo declaraciones que no cerraban la opción socialista 
para los cristianos, y el 25 de julio de 1971 el propio cardenal Maurer declaró 
que “tildamos de comunistas a aquellos que defienden legítimos derechos”. 
Sin embargo, el nuncio Gravet!li presionó desde julio de 1971 para condenar la 
línea del Secretariado de Acción Social. El golpe de Estado de Hugo Banzer 
indicó el fin de este período en el que se desató una persecución frontal contra 
la Iglesia comprometida con los pobres. 

En Ecuador 22, en el verano de 1964 un instituto pastoral itinerante (ISPLA) 
comenzó a renovar a una Iglesia profundamente tradicional. Después se 


2 Cfr. Josep Barnadas, en HGIAL, t. VIH. 

11 Cír. Hugo Assmann, Teoponte, una experiencia guerrillera. Oruro, ISAL, 1971. 

2 Cfr. José Moreno Alvarez, “Lai. iglesia en el Ecuador desde 1962”, en HGIAL, t. VIH; mi MP, págs. 
146-151; HI, págs. 295ss., 31658. 
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organizó el Instituto Nacional de Pastoral (INPE), con un grupo de sacerdotes 
que se reunían como “Grupo de reflexión”. Siendo el obispo de Riobamba 
monseñor Leonidas Proaño, presidente del departamento de pastoral del 
CELAM, se fundó en 1967 en Quito el Instituto Pastoral Latinoamericano 
(PLA), institución central en el proceso de renovación latinoamericano en su 
conjunto (el cual sería clausurado por las nuevas autoridades del CELAM en 
1973). El padre Rafael Espín, director del IPLA, generó un movimiento sacer- 
dotal de extensión nacional. El Encuentro Nacional se realizó en abril de 1971, 
Mientras, la diócesis de Riobamba, prototipo de muchas acciones proféticas, 
puso en marcha un “Plan pastoral” que en 1969 transformó las parroquias en 
diaconías. 

En Colombia 23, el Concilio causó sensación más por su forma que por su 
fondo. La reforma de las núbricas en la liturgia, la nueva catequesis, el abandono 
del hábito talar (sotana) por los sacerdotes, etc. Otro fue el caso del sacerdote 
Camilo Torres Restrepo (1929-66), de familia conservadora y oligárquica, 
sociólogo de renombre que estudió en Lovaina, y uno de los fundadores de la 
“sociología latinoamericana”, quien marcó una época. En 1965, escribió: 


Abandoné el sacerdocio por las mismas razones por las cuales me comprometí 
en él. Descubrí el cristianismo como una vida centrada totalmente en el amor 
al prójimo... Me considero, no obstante, sacerdote hasta la eternidad y entiendo 
que mi sacerdocio y su ejercicio se cumplen en la realización de la revolu- 
ción colombiana, en el amor al prójimo y en la lucha por el bienestar de la 
mayoría, 


Su muerte, cl 26 de febrero de 1966, produjo muchas consecuencias. El 8 
de septiembre fueron expulsados los directores de la revista El Catolicismo 
(uno de ellos era el padre Mario Revollo, luego arzobispo de Bogotá y presidente 
del episcopado colombiano). Vino después el XXXIX Congreso Eucarístico 
Nacional, en agosto de 1968 en Bogotá, con la presencia del papa Pablo VI; por 
primera vez en la historia, un papa visitaba este continente, La Iglesia co- 
lombiana, su episcopado (“uno de los más conservadores de América Latina”, 
señala un comentarista), rechazó el Documento de base redactado en enero de 
ese mismo año. La II Conferencia General, realizada en Medellín desde el 24 
de agosto, repercutió menos en Colombia que en otros países, por la oposición 
que el episcopado siempre le opuso —hasta llegar a las críticas frontales en las 
orientaciones de la XXIX Asamblea de diciembre de 1973, en Justicia y exigencias 
cristianas, de las cuales monseñor Alfonso López Trujillo se constituirá en 
ferviente y obediente cumplidor—. El grupo Golconda dio a conocer sus puntos 
de vista en julio de 1968, encabezado por monseñor Gerardo Valencia Cano, 
obispo de negros en la diócesis de Buenaventura. 


23 Cfr. Rodolfo de Roux, “La Iglesia colombiana desde 1962”, en HCIAL, t. VII, 1981, págs. 55998.; 
MP, págs. 170-180; HI, págs. 25835. 29555. Para la Iglesia en Venezuela: A. Micheo-L. Ugalde, en 
HGIAL, t. VII, págs. 632ss,; MP, págs. 180-184; HI, págs. 31598. 
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$. La Iglesia en México, América Central 
y el Caribe 


En México 2, este período se divide en dos fases. La primera, hasta 1968, se 
inició con la fundación tardía de la JOC en 1959. En 1961 se institucionalizó la 
Conferencia de Organizaciones Católicas Nacionales (CON), que coordinó las 
más dinámicas instituciones laicales, sacerdotales y religiosas del país —cuyo 
coordinador fue el padre Pedro Velásquez quien, como vimos, desde 1946 era 
el director del Secretariado Social Mexicano (SSM). Monseñor Samuel Ruiz, 
actual obispo de Chiapas, estuvo vinculado al origen de la CON, de la UMAE, 
de la pastoral indigenista, y será uno de los protagonistas en Medellín; se trata 
de una persona ciertamente central en este período. En 1962 se reunió la 1 
Conferencia de Secretariados Sociales, que eran ya más de treinta (Negaron a 
ser 150 en los años setenta). Mientras, entre los obispos se organizó en 1964 
una unión (UMAE) que reunía a los más progresistas, y en 1967 coordinaba 25 
prelados. Esa unión se transformó en un grupo movilizante del episcopado, y 
fundó la Comisión Episcopal de Pastoral de Conjunto. Por sugerencia de la 
CON, en mayo de 1964 se organizó el 1 Congreso sobre “desarrollo e inte- 

ación”. 

Ñi Desde la base surgieron experiencias como el Centro Nacional de Ayuda a 
las Misiones Indígenas (CENAMI, 1961), y el Centro Nacional de Comunicación 
Social (CENCOS) —este último, fundado durante el Concilio por José Alvarez 
Icaza, deberá romper con el episcopado en 1970 y continuar de forma inde- 
pendiente su función cristiana—, En estos años, en la diócesis de Cuernavaca 
acontecieron dos enfrentamientos con Roma. El caso del convento benedictino 
fundado por Gregorio Lemercier (en el que en1966-67 se utilizó el psicoanálisis), 
y el conflicto con el CIDOC, de monseñor Ivan Illich (que tuvo su momento 
crítico entre 1968 y1969). 

En 1968, en torno a los acontecimientos de Tlatelolco (2 de octubre), se 
abrió la segunda fase. Treinta y siete sacerdotes se definieron públicamente y 
se empezaron a discernir las opciones. En el I Congreso Nacional de Teología 
sobre “Fe y Desarrollo”, realizado del 24 al 28 de noviembre de 1969, se 
abrieron las primeras pistas de la teología de la liberación, con la presencia de 
sacerdotes como Luis del Valle o Javier Lozano —en este tiempo entre los 
teólogos progresistas—. 

El documento presentado por una comisión ad hoc del episcopado mexicano 
sobre “Justicia en el mundo” para el sínodo de 1971, fue uno de los más 
avanzados en la época: manifestaba una línea de compromiso con los pobres. 

En Centroamérica 25, en 1956, en Managua, el episcopado del área promulgó 
su primera carta pastoral conjunta, dentro de un anticomunismo militante: 


Poco o nada conocen el fondo filosófico del comunismo ateo los que piensan 
que su finalidad suprema es mejorar las condiciones económicas del obrero y 
del campesino. 


MCfr. Jesús García, “La Iglesia mexicana desde 1963”,en HGIAL, +. V, págs. 361-493; MP, págs. 158- 
170; HI, págs. 25659.; 312s3.; Edward Larry Mayer, La política social de la Iglesia católica en México 1964- 
1974, tesis doctoral. UNAM, México D. F., 1977, inédito. 

35Cfr. sobre Centroamérica, P. Richard-G. Meléndez (eds.), La iglesia de los pabresen América Central; 
1960-1982. DEI, San José, 1982; HGIAL, ¿. VI, 1985. 


249 


La renovación fue lenta. En Guatemala 26, apenas en 1959 se organizó la 
conferencia episcopal. Se fundó la Radio Metropolitana y la Conferencia de 
Religiosos (CONFREGUA). El 15 de agosto de 1962 el episcopado advirtió 
contra el peligro comunista en una campaña por la “justicia social”. Cuando 
en 1964 murió monseñor Rossell, lo sucedió Mario Casariego —una de las 
épocas más oscuras de tan importante sede episcopal—. En 1966 se lanzó una 
gran represión contra las organizaciones populares de la Jglesia; hubo mártires, 
asesinatos, torturas 27, 

Sólo en agosto de 1968, ochocientos agentes de pastoral realizaron la 
Primera Semana de Pastoral de Conjunto, donde comenzó la renovación post- 
conciliar de la Iglesia guatemalteca. Los sacerdotes fundaron un movimiento 
(COSDEGUA), que llegó a tener 594 miembros. 

En Nicaragua 28, fue igualmente de importancia decisiva el Primer Encuentro 
Pastoral celebrado del 20 de enero al 1* de febrero de 1969, bajo la dirección de 
monseñor Julián Barni. Partici n 258 agentes (obispos, sacerdotes, religiosas 
y laicos). El jesuita Noel García afirmó que “la Iglesia de Nicaragua carece del 
verdadero liderazgo espiritual de sus pastores”. Los padres Pablo Antonio 
Vega y Florián Ruskamp tuvieron una importante actuación. Ernesto Cardenal 
ya había fundado su comunidad contemplativa de Solentiname, siguiendo las 
directivas de Thomas Nerton, y otro jesuita, Fernando Cardenal, era presidente 
de una comisión del episcopado para organizar la pastoral juvenil. El 29 de 
junio de 1971, los obispos dieron a conocer una carta pastoral “Sobre el deber 
del testimonio y de la acción cristiana en el orden político”. 

En Honduras ??, las escuelas radiofónicas comenzaron sus programas en 
1961. El padre Pablo Ghuillet extendió el programa hacia el sur, y sólo en la 
parroquia El Corpus había 160 grupos de campesinos que se movilizaban por 
sus programas. En 1963, en Comayagua, se redefinieron los objetivos de las 
escuelas y se adoptó el sistema brasileño ya consolidado por Paulo Freire, El 
padre Molina Sierra fue el iniciador de esta renovación. De este movimiento 
surgirá la Acción Cultural Popular hondureña, entre los campesinos. Fue en 
1969 que se empezó a ver el fruto de la renovación originada en el Concilio y 
en Medellín. 

En El Salvador 30, los Encuentros de Actualización (1958-62) predicados 
por el sacerdote italiano Lombardi prepararon el camino. En 1960, el Secre- 
tariado Social Arquidiocesano promovió la carta de los obispos “Sobre el 
compromiso temporal del laico”. La renovación, sin embargo, se debe 
considerar que se inició en la Primera Semana Nacional de Pastoral de Conjunto 
de 1970, bajo la dirección de monseñor Luis Chávez y de monseñor Arturo 
Rivera Damas. En 1970 fue secuestrado el padre Inocencio Alas, y en diciembre 
de ese año fue asesinado el padre Nicolás Rodríguez, comenzando así una 
nueva época. 

En Panamá 31, el secuestro y desaparición del padre Héctor Gallegos (1938- 
71) marcó a la Iglesia del istmo. Organizador de las comunidades de base, 


26 Cfr. Ricardo Bendaña, en HIGIAL, +. VI; MP, págs. 226sa. 

27 Cfr, Thomas Melville, Guatemala, The politics of Land Owership. Free Press, New York, 1971. 
28 Cfr. Jorge E. Arellano, en HGIAL,, t. VI; MP, págs. 22658. 

29 Cír. Marcos Carfas, en HGIAL, t. VI; MP, págs. 23353. 

36 Cfr. Rodolfo Cardenal, en HGIAL, £. VI: MP, págs. 231ss, 

31 Cfr. MP, págs. 151-157. 
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promovió al pueblo en sus luchas y se opuso a la injusticia. Cuando el 
episcopado, por medio de un comunicado del 20 de agosto de 1971 se dirigió 
al Sínodo de Roma, escribió: 


Sacerdotes panameños y extranjeros han sufrido intimidaciones personales, 
sea por su trabajo entre los pobres, sea por haber hablado en el púlpito lo 
mismo que hemos declarado sobre el caso del padre Héctor Gallegos... 


En el Caribe, en República Dominicana 32, no le cupo papel positivo a la 
Iglesia desde la muerte de Leonidas Trujillo (el 30 de mayo de 1961). La Iglesia 
adoptó la posición antipopular de oponerse sistemáticamente a Juan Bosch, 
acusándolo de comunista, y hasta organizó un Comité Cívico Anticomunista 
que no vio con buenos ojos la anulación del contrato con la compañía Esso. El 
propio monseñor Polanco Britos, con su sermón del 8 de septiembre de 1963, 
quizá con su ambigiiedad, abrió el camino para el golpe de Estado del 25 de 
septiembre. La Iglesia guardó total silencio ante la ocupación estadounidense, 
y aunque sufrió cl asesinato del padre Arthur Mackinmon, no se opuso ni 
condenó la ocupación de la isla; y tampoco opuso resistencia al nuevo reinado 
de Joaquín Balaguer (1966-78). 

En Haití 33, en cambio, Francois Duvalier dominó totalmente a la Iglesia 
durante este período con dura represión, pero también con el consentimiento 
del Vaticano que aceptó sus caprichos. Todo empezó en mayo de 1959 con la 
oposición al numbramiento de monseñor Maurice Choquet como obispo de 
Cap Haitien. El 24 de noviembre de 1960 expulsó al arzobispo de Port-au- 
Prince, monseñor Francois Poirier. De allí en adelante expulsó a sacerdotes 
extranjeros, y después a haitianos que tanto había defendido; secuestró y 
asesinó laicos, y realizó una represión sistemática. 


9. Del “desarrollo” a la “liberación” 


En este período contemplamos el pasaje de un modelo de “Nueva 
Cristiandad” (la Acción Católica y la Democracia Cristiana fueron sus mejores 
exponentes) a un compromiso de la Iglesia con el pueblo explotado de los 
pobres (Comunidades Eclesiales de Base, compromiso político no confesional, 
y con frecuencia en una línea radical y hasta revolucionaria; diálogo con el 
socialismo, etc.): un modelo de “Iglesía de los pobres”. Ya en 1963, Juan Luis 
Segundo planteó este cambio de modelo en su trabajo “El porvenir del 
cristianismo en América Latina” 34, nosotros mismos, en nuestra Hipótesis para 
una historia de la Iglesia en América Latina (1964), mostramos la crisis del modelo 
—a partir de la experiencia de Nazaret con Paul Gauthicr (1959) —. Habría no 
obstante que esperar hasta 1968, con los trabajos de Gustavo Gutiérrez (La 
pastoral de la Iglesia en América Latina, Lima, 1968), de Richard Shaull 35 y de 


2 Cfr. W. Wipfler, op. cit.; MP, págs. 23855. 

BCfr. William Smarth, en HGIAL, t.JV, 1995. En este tomo de la obra de CEHILA, puede consultarse 
material sobre Puerto Rico, y las Antillas británicas, francesas y holandesas. 

MA Lettre (París) 54 (1963), págs. 7-12. 

35Cfr, la historia de la teología en el apéndice final de mi obra A history of the Church in Latín America. 
Eerdmans, Grand Rapids, 1982, en la etapa posterior a 1968, 
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Rubem Alves (Religión: ¿opio o instrumento de liberación?, Montevideo, 1968), para 
que el movimiento de la teología de la liberación iniciase su camino. 

La tensión no se establecerá ya entre Iglesia conservadora, tradicionalista, 
e Iglesia modernizante, sino entre los sectores eclesiales progresistas, moder- 
nizantes o “desarrollistas” —con apoyo de los tradicionalistas--, si bien todavía 
no suficientemente organizados, y los movimientos eclesiales comprometidos 
con la liberación. En todo caso, la Iglesia dejará de ser una institución al 
margen de la historia latinoamericana, que reaccionaba a la defensiva ante los 
acontecimientos externos, para transformarse en una protagonista histórica a 
partir de la vida real, política, ecenómica, cultural y religiosa del pueblo de los 
pobres explotados. 
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Capítulo Xx 
La Iglesia a partir de 1972 


Enrique Dussel 


Un último período se abre a partir de la XIV Asamblea ordinaria del 
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) efectuada en Sucre, del 15 al 23 
de noviembre de 1972, y con los golpes militares que ensombrecen a América 
Latina (desde el brasileño en 1964, hasta el argentino en 1976) 1, 


1, La Iglesia en la coyuntura y las cuatro fases 


Bajo los gobiernos de Richard Nixon (1969-74) y Gerald Ford (hasta 1977), 
con la conducción del Departamento de Estado en manos de Henry Kissinger, 
América Latina vivió horas de terror. 

En la primera fase (1972-76), tiempos finales del pontificado de Pablo VI 
(murió pn 1978), la Iglesia latinoamericana sufrió una represión nunca 
imaginada en otra época. Los sínodos romanos de 1974 (el IV), de 1977 (el V) y 
de 1980 (el VD, no tuvieron ya la importancia de los anteriores. El papa lanzó 
una gran encíclica donde reúne el tema de la evangelización y la liberación: 


1 Como bibliografía, consúltese la indicada en la primera nota del capítulo VI. 
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Evangelii nuntiandi, el 8 de diciembre de 1975. Los jesuitas realizaron en Roma 
su XXXII Congregación extraordinaria y concluyeron que 


..la Compañía debe estar al servicio de la Iglesia en este período de cambio 
rápido del mundo y debe responder al desafío que nos lanza dicho mundo. 


Su opción por la justicia fue una prioridad decidida en aquel 1973. 

La segunda fase (1976-79) se abrió con la monimación de james Carter 
(1977-81), quien inspirado por la Comisión Trilateral y presionado por la crisis 
que se inició en 1967, pero llegó a su punto de estagflación en 1974-75, produjo 
alguna “apertura” y dejó de apoyar a las dictaduras militares. La caída de 
Joaquín Balaguer y la elección de Antonio Guzmán en República Dominicana 
indicaron un cambio. Fue el tiempo de interregno de Pablo VI a Juan Pablo I, y 
después de Juan Pablo II (desde 1978). 

La tercera fase (desde 1979) se abrió con dos acontecimientos: la 11 
Conferencia General de Puebla, al comienzo de 1979, y el triunfo de la 
revolución sandinista el 19 de julio del mismo año. Pero al mismo tiempo, el 
ascenso de Ronald Reagan a la presidencia de EUA (1981-89) y el plan de 
considerar los problemas religiosos como problemas políticos en la región 
(Documento de Santa Fe, en 1979, y el Instituto sobre Religión y Democracia, 
coordinado por Michael Novak 2) tornaron de nuevo la situación sumamente 
tensa. En América del Sur se produjo la “apertura”, pero en América Central y 
en el Caribe fue la política tradicional del “garrote”. 

Juan Pablo II se hizo presente en México en 1979 y lanzó la encíclica 
Laborens exercens (1981), de gran trascendencia. No obstante, al mismo tiempo 
impulsó una política contraria en su visita a Nicaragua el 4 de marzo de 1983, 
y en especial por la Instrucción sobre algunos aspectos de la teología de la liberación 
(del 3 de septiembre de 1984), y el diálogo con Leonardo Boff en el Santo 
Oficio (el 7 del mismo mes). 

La cuarta fase, que se inicia en 1984, es la de la “apertura” democrática 
que de forma lenta se va introduciendo en todo el continente. Eso cambiará de 
manera drástica la situación de la Iglesia, de su pastoral y de sus compromisos 
prioritarios. La segunda Instrucción sobre la teología de la liberación (1986) 
distiende los espíritus. El comienzo de la Perestroika hacia 1985, con la revolución 
pacífica de Mijail Gorbachov, que culminará con la caída del Muro de Berlín 
(1989) y con su propia renuncia a finales de 1991; la disolución de la URSS y el 
desenlace de la Guerra del Golfo (1991), significarán el fin de la Guerra Fría. 
Por otra parte, el fin del gobierno de Reagan, seguido de George Bush (1988- 
92), da lugar a una nueva situación geopolítica mundial. 


2. Los grandes desafíos 


Pensamos que son cuatro estos grandes desafíos que de cierta manera 
profundizan las respuestas ya dadas en el período anterior. 


2Elcatolicismo conservador estadounidense se ha mostradosumamenteactivo.Cfr. el “Documento 
de Santa Fe”, en DIAL (París) D757 (1981). El “Instituto sobre Religión y Democracia” es fundado 
en Washington en abril de 1981 (cir. DIAL 38 (1982), págs. 155). 
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El primer desafío es el entrocar con la vida del pueblo, pueblo sufriente que 
soporta quizá la más violenta represión que se haya vivido en América Latina, 
desde el tiempo de la conquista. Sin embargu el pueblo vive en resistencia activa, 
sabe festejar en medio del martirio. Las comunidades eclesiales de base, que 
habían surgido en el período anterior, tienen una enorme expansión desde 
1972. Aparte de los encuentros nacionales (por ejemplo, en Brasil cinco y en 
México doce) hay verdaderos “concilios” de la base. El 1 Encuentro Lati- 
noamericano de Comunidades Eclesiales de Base se realiza en Brasil en 1980. 
El UI Encuentro, del 23 al 28 de julio de 1984, con 220 delegados de doce países, 
da a conocer unas “Conclusiones” en cuatro partes: 


La práctica profética de nuestras comunidades; la comunidad como alternativa 
de servicio; la CEB y la organización popular; nuestra espiritualidad como 
Iglesia de los pobres. 


Las CEBs indican en el punto 28: 


En nuestro caminar hacia la liberación, nos encontramos con otros hermanos 
que también están organizados y buscan la liberación del pueblo, quieren ser una 
alternativa a este sistema de opresión. Los motivos de acción de gracias a 
Dios, el saber que contamos con otras organizaciones que, aunque no nacieron 
a la luz de Ja fe, sin embargo buscan una nueva sociedad, justa y humana 3, 


Como se puede observar, la Iglesia no va hacia el pueblo; ahora es el propio 

ueblo-Iglesia quien habla desde sí y para sí mismo. Este modelo de Iglesia 

ce temblar a la concepción clerical o elitista de Iglesia, y de ahí las tensiones 
existentes en América Latina. 

El segundo desafío es lanzado desde la defensa de los derechos humanos, el 
lado negativo de la represión, o la resistencia como exigencia de respeto por 
causa de la tortura, la muerte o el exilio —ahora son miles los cristianos 
exiliados— $. La Iglesia abandona la posición narcisista anterior de luchar en 
la defensa de sus propios derechos (a la enseñanza, al culto, etc.), para defender 
los derechos del otro, del pobre, del indefenso, de quien no tiene voz. Centenares 
de veces, en pastorales de los episcopados, lo misrno que en declaraciones de 
sacerdotes, religiosos, comunidades de base, asociaciones de “Justicia y Paz”, 
“Vicaría de la Solidaridad”, etc., la “institución” eclesial muestra su función 
Der contra los regímenes de Seguridad Nacional. Es un paso cualitativo 
adelante. 

El tercer desafío, ya no con el pueblo martirizado, sino en el pueblo 
protagonista, es el de los procesos revolucionarios, y en especial el cen- 
troamericano desde 1979. De nuevo la Iglesia no llega “tarde” para condenar o 
aprobar; por medio de sus bases toma parte plena en los procesos revolucionarios 
—no sin contradicciones internas y violentas críticas de los grupos cristianos 
conservadores—. El 1] Encuentro de Cristianos por el Socialismo en Quebec, 
en octubre de 1974; el III Encuentro en Roma, en enero de 1977; y el IV en 


3 DIAL 185 (28. IX. 1984), pág. 3. 
4Cfe,, por ejemplo, ll Encuentro de Cristianos Latinoamericanos en el Exilio, Bruselas, abril de 1984, 
Servicio de Información Religiosa (Serv-ir) (Bogotá) 10 (1984), (ntegro. 
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Barcelona, en 1983, muestran que este movimiento sigue su curso y se 
mundializa. Pero, en realidad, su curso más profundo se efectúa en la vida 
cotidiana de Nicaragua, El Salvador, Guatemala, dentro de los movimientos 
populares. Por ello, la cuestión marxista continúa en pie. El superior general 
de los jesuitas lo plantea en su intervención en el IV Sínodo Romano de 1977; 


La catequesis no puede hacer caso omiso del marxismo especialmente en 
unos tiempos en que, con toda razón, incluye la dimensión política de la vida 
y obligaciones del cristiano 5, 
» 
Esta orden, que como otras, tiene tantos mártires en América Latina, por 
la voz de su nuevo superior general, el padre Piet Hans Kolvenbach, reafirma: 


Para que la oración sobre las Bienaventuranzas sea verdadera, debe fundarse 
sobre una comunión de vida y de muerte, a ejemplo del Señor, con los pobres 
y con los que lloran, con las víctimas de la injusticia y con los que tienen 
hambre 6, 


3. Crecimiento de la Iglesia y tensiones intemas 


Por una parte, la Iglesia de los pobres, que expresa con claridad su modelo 
de Iglesia en la declaración de los obispos del Nordeste brasileño: He oído el 
clamor de mi pueblo (1973), va creciendo en todos los países. Una pastoral 
popular que trabaja a partir de la religiosidad del propio pueblo, no ya 
utilizando la creencia del pueblo, sino movilizándolo para la realización de 
sus propios intereses. Una Iglesia que en obispos como Enrique Angelelli en 
Argentina u Oscar Arnulfo Romero en El Salvador tiene sus mártires 
—porque no podemos nombrar las decenas de sacerdotes y consagradas, y los 
millares de miembros del pueblo cristiano martirizados en estos añog—, Una 
Iglesia que tiene su teología como reflexión de su propia praxis; y que tiene su 
memoria en una historia de la Iglesia que va relatando sus pasos. 

Por otra parte, como el Memorándum del grupo más representativo de los 
teólogos alemanes contemporáneos decía en 1977, existe toda una corriente en 
contra de la opción de los pobres y de la teolopía de la liberación, que 
desconfía de las comunidades eclesiales de base e intenta desmantelar (cambiar 
programas, profesores, lugares, etc.) los institutos del CELAM, cuya “fuerza 
propulsora de esta campaña es el padre Roger Vekemans”; y, 


..por parte del episcopado latinoamericano, esta campaña es apoyada ante 
todo por los obispos auxiliares colombianos Alfonso López Trujillo y Darío 
Castrillón ?. 


Lo cierto es que en Sucre, el 23 de noviembre de 1972, es electo monseñor 
Alfonso López Trujillo como secretario general del CELAM; en 1976 es reelecto, 


5 Servir 25 (1977), pág. 1. 
$ Homilía de octubre de 1983 en Roma, en Ibid. 38 (1983), pág. 1. 
7 Véase el texto completo en Uno más Lino (México) 26. XI1. 1977, pág, 3. 
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y elegido presidente el 31 de marzo de 1979 en Los Teques (Venezuela). 
Cuando en la asamblea de Haití (1983) tiene que abandonar los cargos 
directivos, monseñor López Trujillo, quien había estado once años dirigiendo 
el CELAM, deja en su lugar a monseñor Darío Castrillón como secretario 
ejecutivo, y a monseñor Antonio Quarracino como presidente -—personas de 
su confianza—, Desde esa alta instancia se modificarán los institutos del 
CELAM; se lanzarán campañas latinoamericanas contra los teólogos de la 
liberación, la revolución nicaragúense, las comunidades eclesiales de base. La 
elección de la nueva comisión de la Conferencia de Obispos de Brasil (CNBB) 
en 1983, en una línea totalmente contraria, balancea la situación dentro de una 
tensión intraeclesial constante. La unidad de la Iglesia se vive así en la 
contradicción. 


4, Despliegue de la teología latinoamericana 


Uno de los aspectos más originales de la historia reciente de la Iglesia 
latinoamericana es su novedad teológica. En la historia de la teología 
latinoamericana $ se puede detectar de 1959 a 1968 una etapa de preparación, 
maduración —entre el Concilio y Medellín—, de tipo más bien desarrollista, o 
como “teología de la revolución”. Sólo a partir de 1968 aparecen las primeras 
obras de teología de la liberación propiamente dichas —como las de Rubem 
Alves, Richard Shaull, Gustavo Gutiérrez, Hugo Assmann o Lucio Gera—. En 
esos años se realizan numerosos encuentros y congresos de teología en México, 
Bogotá, Buenos Aires, etc. De 1968 a 1972 es la época de gran expansión de la 
teología de la liberación, que deviene la teología del CELAM, de sus encuentros, 
semúnarios, institutos, 

Desde Sucre 1972 se comienza a poner en cuestión la teología de la 
liberación, no obstante es ahora cuando ella profundiza sus tesis iniciales, El 
Encuentro de teología del Escorial en España (1972) y el 1 Encuentro de 
Teología latinoamericana en México (agosto de 1975) 9, dan al movimiento 
implantación continental. Poco después, en Theology in the Americas (Detroit, 
1975), se hace conocer dicha teología en los medios chicanos, negros y mino- 
ritarios en EUA. Desde 1976 empiezan los encuentros de la Asociación Ecumé- 
nica de los Teólogos del Tercer Mundo (EATWOT!): el primero, en Dar-es 
Salaam (Tanzania) en 1976; el segundo, en Acra (Ghana) 1977; el tercero, en 
Wennappywa (Sri Lanka) en 1979; el cuarto, en Sáo Pauto en 1980; el quinto, 
en Delhi Úndia) en 7981; el sexto, en Ginebra en 1983 10, La reunión realizada 
en Bogotá por el cardenal J. Ratzinger del 26 al 30 de marzo de 1984 con las 
comisiones teológicas de 22 países latinoamericanos !1, la ya nombrada Ins- 


BVéase mi trabajo “Hipótesis para una historia deja teología en América Latina”, en Richard, Pablo 
(ed.), Materiales para una historia de la teología en América Latina. DEL, San José, 1981, págs. 401-452. 
9 Cfr. la obra colectiva del encuentro Cautiverio y liberación. Publicación del 1 Encuentro. México, 
196. 

W Cfr. mi artículo “Teología de la perifersa y del centro”, en Concilium 191 (Enero, 1984), págs. 141- 
154 (con bibliografía). 

3 Cfr. SIAL(Roma)8(20.1V. 1984), págs. 12-15. Véasemi artículo “Sabrela teología dela liberación”, 
en Le Monde Diplomatique (México D. F.) 73 (Enero, 1985), pág. 27. 
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trucción vaticana del 3 de septiembre, y el indicado diálogo con Leonardo Boff 
poco después, tienen la pretención de limitar los efectos de esta teología 
latinoamericana. 

El cuarto desafío es la ambigiiedad de la “apertura” democrática, que daa 
la Iglesia grandes posibilidades de organización popular, sin embargo, por su 
propia crítica a las comunidades eclesias de base y a la teología de la liberación, 
en vez de aprovechar la mencionada “apertura” se debilita en su base, lo que 
permitirá una expansión sin precedentes de las comunidades pentecostales y 
fundamentalistas interdenominacionales. De cualquier modo, el fin de la Guerra 
Fría disuelve el “monstruo” d8l comunismo y deja a la derecha católica sin sus 
“enemigos” tradicionales, lo que sume a esos grupos en una crisis que no les 
será fácil superar. 


5. La Iglesia ante los regímenes de Seguridad Nacional 


El capitalismo dependiente no es posible sin represión popular; se trata 
del modelo anti-insurreccional y de Seguridad Nacional propuesto por 
Kissinger a Nixon y a Ford. Las fechas claves del inicio de estos regímenes son: 
31 de marzo de 1964, golpe de Estado en Brasil (Castelo Branco); 21 de agosto 
de 1971 en Bolivia (Hugo Banzer); 27 de junio de 1973, disolución del Congreso 
en Uruguay; 11 de septiembre de 1973 en Chile (Augusto Pinochet); 28 de 
agosto de 1975 en Perú (Francisco Morales Bermúdez); 13 de enero de 1976 en 
Ecuador (Guillermo Rodríguez Lara); 24 de marzo de 1976 en Argentina 
(Jorge Videla). Cabe recordar que el 12 de agosto de 1976, de regreso del II 
Encuentro Intereclesíal de Comunidades de Base de Vitória (Brasil), diecisiete 
obispos de diversos países latinoamericanos (cuatro de ellos “chicanos” de 
EUA) sufrieron prisión en Riobamba (Ecuador), exclamando uno de ellos: 


Si esto nos ocurre a nosotros que somos gente conocida, ¿qué pasará con los 
campesinos, obreros o indígenas cuando son aprehendidos? 12, 


En Brasil 13, la Iglesia recibe el ataque frontal desde el golpe de 1964, y 
principalmente desde 1968 por el Acta Constitucional No. 5. Son secuestrados, 
torturados y asesinados cientos de militantes cristianos. Tito de Alencar y Frei 
Betto sufren cuatro años de cárcel (con algunos de tortura, lo que llevará al 
primero a suicidarse años después). Los padres Rodolfo Lukenbein (15 de 
julio de 1976) y Joáo Bosco Penido Burnier (11 de octubre del mismo año) son 
asesinados. Toda vía el 22 de junio de 1982, son condenados los padres Aristides 
Camio y Frangois Gouriou a quince y diez años de prisión, por su compromiso 
con Jos campésinos en Sáo Geraldo do Araguaia. El cardenal Paulo Evaristo 
Arns —defendido el 24 de agosto de 1984 por tres mil profesores de la 
enseñanza media pública, no católica, por ataques de la prensa de derecha— 
lidera la presencia de la Iglesia en el mundo obrero industrial, urbano e 


12 Concagliolo, R.-Reyes Matta, F. Iglesia, prensa y militares. ILET, México D. F., 1978, pág. 91. 
13 Cfr. mi obra De Medettín a Puebla (=MP). Edico], México D. F., 1979, págs. 297-326. La publicación 
SEDOC da información permanente sobre la Iglesia brasileña de gran valoz documental. 


258 


intelectual universitario. Las huelgas metalúrgicas reciben apoyo total de la 
Iglesia paulista. Monseñor Pedro Casaldáliga conduce el mundo campesino 
del sertdo pobre y hambriento, que en el V Encuentro Intereclesial de las 
Comunidades de Base en Canindé (del 4 al 8 de julio de 1983), declara: 


El hambre generalizada en nuestra pueblo nunca fue mayor en nuestra his- 
toria 14, 


Monseñor Tomás Balduíno, presidente del CIMI (Consejo Indigenista 
Misionero), alienta y defiende al frente indígena, donde la Iglesia se convierte 
en la única fuerza de defensa de las etnias en Brasil. Es, pues, una Iglesia que 
enfrenta al Estado militarista de Seguridad Nacional. Monseñor Luís Fernandes 
era el coordinador de las más de ochenta mil comunidades eclesiales de base 
(CEB) que realizan su 1 Encuentro Intereclesial en su diócesis de Vitória (1975). 
Bl M Encuentro es en Jodo Pessoa (1978), el IV en Itaici (1981). Miles de 
delegados, con presencia de obispos (hay 33 en el V Encuentro), expresan una 
experiencia nueva de la Iglesia. El documento del 1 Encuentro: Una Iglesia que 
nace del pueblo, tiene repercusión latinoamericana. 

Monseñor Hélder Cámara sigue siendo un profeta de la denuncia. 
Monseñor Aloísio Lorscheider, hoy cardenal de Fortaleza, será presidente del 
CELAM. En tanto que monseñor Ivo Lorscheiter, presidente de la CNBB, 
conduce esa Iglesia que tiene un nuevo “modelo”. En efecto, el 6 de mayo de 
1973 los obispos del Nordeste, en el documento He oído el clamor de mi pueblo, lo 
definen claramente: 


Solamente él, el pueblo de los sertóes y de las ciudades en la unión y en el 
trabajo, en la fe y en la esperanza, puede ser esa Iglesia de Cristo que invita, 
esa [glesia que obra en favor de la liberación. Y es solamente en la medida en 
que entramos en las aguas del Evangelio que nos volvemos Iglesia, iglesie- 
pueblo, Pueblo de Dios 15. 


En Argentina 16, un episcopado elegido de forma cuidadosa en una línea 
conservadora (aquí no hubo un Hélder Cámara ni un nuncio como Armando 
Lombardini, sino sólo los Pío Laghi), no sabe resistir el embate del ejército y de 
la gran burguesía agraria. En realidad, los obispos justifican la represión como 
medio para aniquilar los movimientos guerrilleros: 


Cuando se viven circunstancias excepcionales... pueden] sacrificarse, si fuese 
necesario, derechos individuales en beneficio del bien común. Pero ha de 
procederse siempre en el marco de la ley y bajo su amparo para una legítima 
represión... una forma de ejercicio de la justicia. 


Y todo esto porque “el bien común [ha sido] herido por una guerrilla 
terrorista” 17, 


XK DIAL 111 (1983), pág. 2. 

5 Brasil. ¿Milagro -engañlo?. CEP, Lima, 1973, pág. 110. 
1 Cir, MP, págs. 35258. 

Y bbid., pág. 5. 
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También se debe discernir entre la justificación de la lucha contra la guerrilla 
y los métodos empleados... La represión ilegítima también entutó a la Patria 18, 


El 20 de junio de 1973, con la matanza de la juventud en Ezeiza, comienza 
la represión contra las fuerzas populares. Con la muerte de Juan Dominge 
Perón se acelera la coyuntura en 1974; la represión aumenta bajo el gobierno 
Que de hecho ejercía López Rega, para culminar con el golpe militar de 1976. 
El padre Carlos Mugica (del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo) 
es asesinado en la puerta de su iglesia de barriada pobre el 11 de mayo de 1974 
—uno entre tantos—. El 4 deagosto de 1976 se llega a asesinar al obispo de La 
Rioja, monseñor Enrique Angelelli, de profundo compromiso con su pueblo, 
al volver después de examinar la situación del asesinato de dos sacerdotes de 
sus diócesis 1%; los responsables eran miembros de la Fuerza Aérea del 
Chamical. 

La causa de tanto martirio se debe buscar en un modelo económico de 
dependencia del capitalismo estadounidense, dirigido en su etapa más opresiva 
por el ministro Martínez de Hoz —endeudando al país de forma atroz—. Lo 
triste es que la Iglesia, en su instancia jerárquica, por su modelo de Cristiandad, 
realiza una alianza con el Estado militarista y con las clases dominantes, y 
condena a la guerrilla sin atenuantes. El movimiento de defensa de los derechos 
humanos, como Justicia y Paz”, dirigido por el más tarde Premio Nobel de la 
Paz, Adolfo Pérez Esquivel, cristiano militante, y las “Madres de Plaza de 
Mayo” -—igualmente cristianas, entre las que se contaban dos religiosas 
francesas torturadas y asesinadas el 13 de diciembre de 1977— son el otro 
rostro de la Iglesia. Por eso, cuando en la XLVII Asamblea, el 12 de noviembre 
de 1983 el episcopado pide al pueblo que perdone, los obispos no tienen ya 
autoridad, porque la justicia con respecto a los torturadores y asesinos es la 
condición del perdón y la reconciliación. 

En Chile 2%, el golpe sangriento del 11 de septiembre de 1973 instaura una 
represión nunca vivida en el país andino. Una verdadera “teología de la 
masacre” justifica la acción de los militares 21. El 13 de septiembre, apenas dos 
días después de Augusto Pinochet instaurar su dictadura, el episcopado 
condena a Cristianos por el Socialismo en el documento Fe cristiana y actuación 
política, cuando muchos de los implicados habían muerto, estaban siendo 
torturados o encarcelados, o se encaminaban al exilio. El episcopado, al con- 
denar la opción socialista y no aprobar el golpe, dejaba siempre abierta la 
puerta a la solución preferida; la Democracia Cristiana, a la que ahora se le 
cerraba el camino. Ahora bien, ciertos obispos, como Tagle de Valparaíso, 
Fresno (futuro arzobispo de Santiago) de la Serena, Vicuña de Puerto Montt, 


18 Documento del episcopado “Iglesia y comunidad nacional”, de la XLII Asamblea, del 30 de junto 
de 1981, en Serv-ir (1981), pág, 5. Ed episcopado “justifica” claramente “la represión legítima” contra 
la guerrilla; sin embargo los métodos usados por los militares la constituyen, en cambio, en 
ilegítima. La guerrilla, por su parte, no tiene ningún tipo de legitimidad. 

19 “El dossier Angelelli”, en DIAL 114 (1983), y 152 (1984), págs. 1-6. El 18 de julio habían asesinado 
a los padres Gabnel Longueville y Carlos Murtas. 

20 Cfr. Aliaga, F., “Historia de la Iglesia en Chile”, en Historia genera! de la Iglesia en América Latine 
(<HGIAL), t.1X: Argentina, Uruguay Paraguay yChile. Salamanca, CEMILA Sígueme, 1994; MP, págs. 
334ss, 

21 Cfr, Hinkelammert, F., Ideología del sometimiento. San José, EDUCA-DE1,1977, págs. 4189. 
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Valdés de Osorno, se manifiestan favorables a la Junta Militar. Otros, por el 
contrario, como Hourton, Ariztía, González, Piñera, etc., se oponen a ésta. El 
cardenal Silva Henríquez, por su parte, guarda primero una posición 
equidistante. 

El “Comité de Cooperación por la Paz”, presidido por monseñor Ariztía, 
defiende al pueblo reprimido. Cuando se le suprime por presión del gobierno, 
fparece la “Vicaria de la Solidaridad”. La Iglesia permanece como la única 
Institución que hace frente al Estado militarista. Por ello, el secretario del 
Partido Comunista de Chile, Luis Corvalán, escribe desde Moscú: 


En estas condiciones, la religión pierde su carácter de opio del pueblo y, por el 
contrario, en la medida que Ja Iglesia se compromete con el hombre, se podría 
decir que, en vez de alienante, es factor de inspiración en la lucha por la paz, 
la libertad y la justicia 2, 


En este camino la Iglesia descubre nuevas dimensiones, entre ellas la 
problemática de la “cultura popular” 2 y el problema indígena 24, De todas 
"maneras, la represión continúa. La muerte del padre André Jarlán —en un 
barrio de extrema pobreza, y poco después que fuera asesinado un joven 
amigo del padre— 5, muestra la situación de esta Iglesia nacional. El 25 de 
marzo de 1984, el arzobispo Fresno Larraín hace un llamado al gobierno para 
abrir caminos hacia la salida democrática de unión nacional. 

En Bolivia 26, después del golpe de Banzer, el 23 de octubre de 1971, cae 
asesinado por la represión el padre Mauricio Lefevre, ex-decano de la facultad 
de sociología en la Universidad Nacional. El movimiento había surgido del 
ECN (Ejército Cristiano Nacionalista), fascista, pese a lo cual el nuncio Gravelli 
expresa que “las relaciones de la Iglesia y el Estado son cordiales” 27. En 
noviembre el nuncio acoge a los participantes de la XIV Asamblea del CELAM 
en Sucre -—que habría de cambiar la historia de la Iglesia en toda América 
Latina—. Se expulsa a los miembros de ISAL (Iglesia y Sociedad en América 
Latina), se clausura la radio “Pío XII”, se persigue a todo cristiano progresista, 
se masacra campesinos en el valle de Cochabamba el 25 de enero de 1974 
(Hemos visto montones de cadáveres —dice un soldado— de campesinos 
amontonados como leña”) 28. Debido a esta situación, algo antes, el 20 de 
enero de 1973, 99 sacerdotes hacen público un documento sobre Evangelio y 
violencia. 

Cuando se produce la apertura democrática —de nuevo ensangrentada 
por el golpe del 17 de julio de 1980; el 12 de abril era asesinado el padre 
Espinal, no por ello, dice el episcopado el 26 de noviembre de 1983, disminuye 
la crisis que sufren 


* Excélsior (México), 2. VI. 1977, pág. 1; y en 3. VI. 1977, págs. 2ss. 

B Carta del Comité Permanente “Caminar Juntos en la Iglesia”. del 16 de julio de 1982, punto 3.4.2, 
en Serv-ir 22 (1982), pág. 15. 

ALa Iglesia ha programado especialmente trabajos entre los mapuches (antiguos araucanos). 
BEsasesinado el 4 de septiembre de 1984 (cfr. DIAL 186 (1984), págs. 1-4). 

W$Ctr. MP, págs. 1285; 329 ss; Barnadas, )., “Historia de la Iglesia en Bolivia”, en HGIAL, tomo VII: 
Perá, Bolivia y Ecuador. 1987. 

Y Informations Cat holiques Internationales 401 (1972), pág. 56. 

Y Signos de lucha y esperanza. CEP, Lima, 1969, pág. 25. 
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«todos los ciudadanos, pero particularmente las clases populares, que han 
sido duramente castigadas por la crisis económica . 


En Uruguay 2, aunque los obispos se oponen a la disolución del parlamento 
el 27 de junio de 1973, el 23 de noviembre hablan del “esfuerzo de recon- 
ciliación”. Este tema (reconciliación) aparece repetido con frecuencia en las 
declaraciones de estos años de los episcopados latinoamericanos. El 30 de 
abril de 1975 se arresta al padre Héctor Borrat y se clausura la revista Víspera. 
En valiente documento del 12 de octubre del mismo año, la Iglesia se distancia 
del gobierno represor, ultraderechista y antipopular: 


La Iglesia no recibe su libertad como dádiva de los hombres sino como 
atributo esencial que el mismo Dios le da. Por otra parte, esta libertad es 
reconocida por las leyes de los pueblos civilizados, sean o no cristianos 30, 


El 1* de abril de 1984, en la homilía sobre “La Buena Nueva de la dignidad 
del hombre” —fruto de tanta defensa del “Servicio Justicia y Paz” contra las 
acciones de los militantes durante más de diez años bajo la justificación de la 
lucha contra los tupamaros—, monseñor Carlos Parteli anuncia así la demo 
cracia que se aproxima con las elecciones: 


Nuestro pueblo se encuentra en la vigilia de un nuevo período histórico, del 
restablecimiento de un Estado donde serán definidos correctamente y 
defendidos los derechos, deberes y garantías de todos, en un ámbito legal en 
concordancia con la tradición nacional 9, 


En Paraguay %, a diferencia de otras épocas, el 8 de marzo de 1975 el 
episcopado declara: 


La Iglesia, profundamente identificada con el alma y las aspiraciones del 
pueblo paraguayo, siempre está buscando el bien de todo el país... Durante 
los últimos años, por múltiples acontecimientos ocurridos, se ha ido 
provocando un deterioro de la comunidad nacional... Queremos elevar una 
oración... para que la Iglesia siga fiel a su misión evangelizadora y defensora 
del hombre y su dignidad Y, 


6. La Iglesia ante situaciones de menor represión 


En Perú 34, la Iglesia apoya los últimos actos reformistas de Velasco 
Alvarado, La XLII Asamblea del episcopado, en enero de 1973, declara: 


29 Cfr. MP, págs. 32659. 

% Signos de lucha y esperanza, pág. 199. 

3 STAL VII, 8 (1984), pág. 8. 

32 Cfr. MP, págs. 33068. 

39 Praxis de los Padres de América Latina, Paulinas, Bogotá, 1979, págs. 6825. Habría que agregar aquí 
vna descripción de la Iglesia en Haití, Santo Domingo, Guatemala, Honduras, El Salvador y 
Nicaragua, bajo el proyecto de “Seguridad Nacional” (cfr. para ellos MP). 

4 Cfr. MP, págs. 365ss.; y los textos de Catalina Romero y Jeffrey Klaiber en HGIAL, VII. 
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La misión liberadora de la Iglesia, que es anuncio eficaz del evangelio, significa 
una opción esperanzada por todos los hombres, como hermanos, pero 
especialmente por los que sufren injusticia, por los pobres y oprimidos... Es 
evidente que la solidaridad con los pobres y oprimidos lleva también consigo 
la acción por el cambio de las estructuras injustas que mantienen la situación 
de opresión 3, 


Cuando la pobreza popular aumenta, por las medidas adoptadas por la 
dictadura de Morales Bermúdez desde agosto de 1975, la Iglesia tiene más 
espacio para su acción junto al pueblo, y toma distancia del Estado. Los 
obispos del altiplano, el 10 de julio de 1977 denuncian la miseria de los 
campesinos: 


Recogiendo el clamor y las aspiraciones de los pobres... el sufrimiento de 
nuestro pueblo... La continua ajza de la vida, la congelación de los salarios, 
por todo ello denunciamos la violencia de la represión... 3, 


Un poco antes, el 4 de octubre de 1976, ante la crítica de ciertos sectores 
conservadores a la renovación eclesial que se origina a partir de 1968, el 
episcopado reafirma: 


Renovamos esta lealtad y fidelidad, precisamente cuando las orientaciones de 
Medellín corren el peligro de ser olvidadas 9. 


Y en marzo de 1984, catorce meses después de que la Sagrada Congregación 
para la Doctrina de la Fe vaticana había sugerido al episcopado peruano 
condenar la teología de la liberación, los obispos se abstienen de hacerlo, y 
iunque el cardenal Juan Landázuri es hasta acusado de marxista, no se produce 
ninguna condenación contra el teólogo Gustavo Gutiérrez. Esto muestra que 
se trata de una le esia que guarda su tradición de autonomía. 

En Ecuador %8, monseñor Leonidas Proaño, de Riobamba, gana en claridad 
acerca de los problemas y soluciones en relación al pueblo pobre de los 
indígenas de la sierra. Aunque sufre una “visita” enviada por el Vaticano, por 

resión de grupos interesados, su trabajo continúa. El documento más 
importante, y largo, del episcopado, en todos estos años, Justicia social, de agosto 
de 1977 39, apunta a la II Conferencia de Puebla, y pareciera escrito con vista 
en las confrontaciones que se producirán en dicha Conferencia —condenación 
de Cristianos por el Socialismo (que no había en Ecuador, etc.), si bien hay 
antecedentes en la exhortación del 25 de septiembre de 1976 sobre la Integridad 
del mensaje cristiano. En general, la mayoría de la Iglesia jerárquica no ha roto 
su antigua relación con la burguesía agromercantil conservadora. 

En Colombia “0, la polarización en la Iglesia se acentúa. Por una parte, el 20 
de febrero de 1974 muere el padre Domingo Laín en la guerrilla del Ejército de 


36 Praxis de los Padres de América Latina, pág. 496. 

Y Signos de lucha y esperanza, págs. 395. 

Y Praxis de los Padres de América Latina, pág. 847. 

Cfr. MP, págs. 371-378. 

A Praxis de los Padres... págs. 920-966. 

d Cfr. De Roux, Rodolfo, “La Iglesia colombiana desde 1962” en HGIAL, tomo VII: Colombia-Vene- 
zuela, 1981, págs. 58355. 
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Liberación Nacional. Por otra, en cambio, el cardenal de Bogotá recibe del 
ejército colombiano la Orden Antonio Nariño el 16 de junio de 1975, cuando se 
promulga el estado de sitio, y se le confiere el grado de general del ejército 
colombiano en junio de 1976 —en momentos de una huelga bancaria en la que 
el cardenal suspende a sacerdotes y religiosas que estaban en favor de 
empleados en huelga—. El documento donde aparecen mayor número de 
condenas a miembros de la Iglesia, centros de estudios, revistas —todos con 
sus títulos y nombres-—- es el que da a conocer el episcopado el 21 de noviembre 
de 1976: Identidad cristiana en la acción por la justicia. Como expresa el Memo: 
rándum de la Rand Corporation, se trata del episcopado más conservador dé 
América Latina. 

El 10 de noviembre de 1984 es asesinado el padre Alvaro Ulcue Chocue, 
primer sacerdote auténticamente indígena, de la etnia páez. El 9 de junio de 
ese año, los cabildos indígenas del Cauca habían hecho una declaración, y en 
el fondo luchaban por ocupar sus propias tierras. Un grupo de terratenientes 
es responsable por la vida del padre Alvaro, quien lideraba a sus hermanos. El 
propio episcopado, en una declaración del 15 de noviembre, señala: 


Con este crimen se ha silenciado la voz de un valiente apóstol que predicó con 
su testimonio y con su palabra el Evangelio, exponiéndose a los riesgos que 
comporta el anuncio de la salvación según la Palabra del Señor: “Felices los 
que padecen persecución por causa de la justicia, porque de ellos es el Reino 
de los Cielos” (Mat. 5, 10) 41. 


En México %, el episcopado divulga un documento que opta con claridad 
por las clases populares: El compromiso cristiano ante las opciones sociales y políticas 
En todo caso, la carta pastoral no tiene mayores consecuencias debido a lá 
falta de movimientos obreros y campesinos de Iglesia. En efecto, por los 
conflictos continuos entre la Iglesia y el Estado, aquella se ha encargado dé 
suprimir todo movimiento cristiano que se vuelva incómodo para el Estado; 
Sólo la cuestión educativa del “texto obligatorio”, en el comienzo del gobierno 
de Luis Echeverría, produce un cierto enfrentamiento —y, de hecho, los textos 
son modificados—. Por otra parte, la rápida construcción de una nueva basílica 
a la Virgen de Guadalupe en 1976, en la que el gobierno y los bancos tomar 
parte muy activa, indica la reconciliación Iglesia-Estado. 

Como en otros países, el asesinato del padre Rodolfo Aguilar, el 21 de 
marzo de 1977, que trabajaba en una barriada pobre de Chihuahua, nos dejá 
ver la existencia de grupos de poder opuestos al trabajo de la Iglesia entre los 
pobres. No obstante, las comunidades eclesiales de base aumentan su número 
a varios millares en todo el país. En el X Encuentro Nacional de las CEBs en 
Tehuantepec, en octubre de 1981, el obispo Arturo Lona manifiesta: 


Por todas partes reto y sufrimiento, es que estecamino no se hace sin conflictos: 
represiones, sospechas, torturas, cárcel y muerte... Son muchos miles los 
campesinos, los indígenas y obreros de América Latina que han estado en la 
cárcel por su compromiso con las comunidades eclesiales de base %, 


41 Sero-ir 29 (1984), pág. 5. Cir. DIAL 173.184 (1984). Sobre Venezuela, MP, págs. d44ss. 
2 Cfr. García, Jesús, “La Iglesia mexicana desde 1962”, en HGIAL, tomo V: México, págs. 361-492. 
43 Sero-ir 21 (1981), pág. 4. 
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En el XI Encuentro Nacional de las CEBs en Concordia (Coahuila), con 
representación de militantes de 38 diócesis, cinco obispos escriben una sentida 
carta a los demás miembros del episcopado el 9 de octubre de 1983. Es 
evidente, por otra parte, que la visita del papa Juan Pablo II en 1979, con 
acasión de la II! Conferencia de Puebla, había movilizado la conciencia cristiana 
y mostrado la importancia de la Iglesia en este país. 


7, La Iglesia en la revolución de Centroamérica 


El Secretario Episcopal de América Central (SEDAC) declara el 24 de junio 
de 1977: 


Lamentamos profundamente que para silenciar a quienes con fidelidad a 
Cristo y al Evangelio realizan su compromiso en el campo social, se recurra al 
fácil expediente de tildarlos de comunistas, subversivos y seguidores de 
doctrinas exóticas... todo en flagrante violación de los derechos humanos 4 


En Nicaragua 45, en marzo de 1972, monseñor Obando y Bravo afirma que 


..el socialismo avanza a grandes pasos en América Latina; la socialización 
debe realizarse en todos niveles y no de manera unilateral %, 


La carta pastoral del 19 de marzo Sobre los principios de la actividad política 
dela Iglesia, es como un acto de independencia con respecto al somocismo. En 
esos meses, posteriores al terremoto de 1972, ún grupo de jóvenes cristianos 
(entre ellos Luis Carrión, Roberto Gutiérrez, Joaquín Cuadra, Mónica Baltodano, 
algunos muertos y otros después comandantes de la revolución) dejaba la 

rroquia Santa María de los Angeles, a párraco era el padre franciscano 

riel Molina, para integrarse al Frente Sandinista de Liberación Nacional 
(FSLN), con gran escándalo de la comunidad cristiana de entonces. En este 
año 1972, Ernesto Cardenal escribe sus obras: En Cuba, y La santidad en la 
revolución. 

Uriel Molina cuenta el encuentro, el 18 de julio de 1979, con los jóvenes 
cristianos de su parroquia, quienes venían encabezando el ejército sandinista 
que había derrotado a Somoza: 


De pronto me quedé paralizado. Era Roberto Gutiérrez que, con Emilio 
Baltodano, Oswaldo Lacayo y Joaquín Cuadra, marchaban hacia Managua. 
Nos abrazamos. “Allá en Masaya dejamos la muerte... Aquí venimos a 
encontrar la vida”... Era un inmenso grito de triunfo 4, 


< Praxis de los Padres..., pág. 858. 

WS Cfr. PM, págs. 380ss. 

W Informations Catholiques Internationales 406 (1972), pág. 26. 

€ Molina, Uriel, “El sendero de una experiencia”, en Niceráuac (Managua) 5 (1981), pág. 37. Cfr. mi 
trabajo “La Iglesia en Nicaragua 1979-1983”, en Historia de la iglesia en América Latina (1983), págs. 
429-447. 
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La primera fase postrevolucionaria de la Iglesia va desde la victoria del 19 
de julio de 1979 hasta el Comunicado sobre la religión del 7 de octubre de 1980. 
En este primer momento la Iglesia, en conjunto, apoya el proceso sandinista. 
La Conferencia de Religiosos (CONFER), la Universidad Centroamericana 
(UCA) de los jesuitas, y hasta el mismo episcopado, que en su carta pastoral 
del 17 de noviembre de 1979, Compromiso cristiano para una nueva Nicaragua, 
declara: 


Se oye expresar, a veces con angustia y temor, que el presente proceso 
nicaragiense se encamina Macia el socialismo... No podríamos aceptar un 
socialismo que, extralimitándose, pretendiera arrebatar al hombre el derecho 
a las motivaciones religiosas de su vida... Si en cambio, socialismo significa 
preeminencia de los intereses de la mayoría de los nicaragúenses... un proyecto 
social que garantice el destino común de los bienes y recursos del país... una 
creciente disminución de las injusticias... si significa participación... del 
trabajador en el producto de su trabajo... nada en el cristianismo hay que 
implique contradicción con este proyecto. 


En la Cruzada Nacional de Alfabetición, que prácticamente erradica el 
analfabetismo de Nicaragua en pocos meses, el jesuita Femando Cardenal — 
director de la campaña—, hace que se use el método de la pedagogía de la 
liberación de Paulo Freire (cristiano del Nordeste brasileño); se utiliza también 
la técnica pedagógica del salesiano Mario Peressón de Colombia, y en el 
capítulo 11 de la cartilla alfabetizadora, se recurre al ejemplo de la “Iglesia” al 
practicar las silabas gla, gle, gli, glo y glu: “Gloria a los héroes y a los mártires”, 

Al ser muy pronto el “campo religioso” un lugar de tensiones, el FSLN 
difunde un Comunicado sobre la religión: 


Los sandinistas afirmamos que nuestra experiencia demuestra que cuando 
los cristianos apoyándose en su fe, son capaces de responder a las necesidades 
del pueblo y de la historia, sus mismas creencias los impulsan a la militancia 
revolucionaria... y que no hay contradicción insalvable entre ambas cosas. 


La segunda fase comienza cuando se ejerce presión —desde el CELAM y el 
Vaticano—, para la renuncia de los ministros sacerdotes Erncsto y Fernando 
Cardenal, Edgar Parrales y Miguel D'Escoto, el 12 de junio de 1981. Reagan ha 
llegado al poder y empieza la lucha antirrevolucionaria de los antiguos 
somocistas en la fronteras con Honduras. El episcopado adopta una posición 
cada vez más crítica ante la revolución, y se acentúan las tensiones internas en 
la Iglesia. 

La tercera fase termina con la carta que el papa Juan Pablo 11 envía a los 
obispos el 29 de junio de 1982, en la que indica los peligros que conlleva la 
división interna para la Iglesia, optando por diversos proyectos concretos. El 
papa pide que se obedezca a los obispos. El 10 de marzo de 1980, por el 
contrario, había escrito otra carta: 


Formulo los mejores votos para que el amado pueblo de Nicaragua viva un 
futuro de paz, de concordia, de solidaridad, de acuerdo con su secular tradición 
cristiana, 
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Hasta 1980 el Vaticano era informado todavía por el delegado apostólico 
Pierro Sambi, sin embargo posteriormente nombra un nuncio definitivo, 

La cuarta fase, hasta la visita del papa el 4 de marzo de 1983, es de 
aumento de las tensiones internas. La oposición toma el “campo religioso” 
tomo el único ámbito donde puede enfrentar a la revolución. Por su lado, los 
cristianos comprometidos con la revolución se le oponen. El obispo italiano 
Betazzi, en un informe de Pax Christi sobre la situación en Nicaragua, había 
escrito: 


El arzobispo se deja transformar en líder de una oposición que no tiene otra 
personalidad que oponer al régimen. El CELAM, la CLAT y los partidos 
demócratas cristianos latinoamericanos y europeos deberían dejar de soflar y 
considerar esta realidad simple: el proceso revolucionario es irreversible 4, 


La visita del papa, en la que demanda el apoyo irrestricto de todos los 
católicos al arzobispo Obando, abre la quinta fase posterior al triunfo del 
sandinismo. Desde ese 4 de marzo, algo pasa en Nicaragua. Las posiciones 
son más firmes. El episcopado, por ejemplo, se opone al servicio militar 
obligatorio (29 de agosto de 1983), lo que levanta un gran número de réplicas 
(de los jesuitas, dominicos, comunidades de base, etc.), que resaltan las 
omisiones en el análisis de la realidad que vive el país. Conflictos como el de 
hs indígenas misquitos, la expulsión del padre Timoteo Merino (13 de mayo 
de 1983) o el de diez sacerdotes extranjeros (9 de julio de 1984), muestran el 
camino de la Iglesia nicaragúense en un proceso de revolución donde los 
tristianos actúan ya de manera muy distinta de como lo hicieran en Cuba 
desde 1959. Esos veinte años no habían pasado en vano. 

En El Salvador 9, el pueblo campesino había sido masacrado durante 
años. En San Francisco Chinamequita, en La Cayetana, en Tres Calles, en 
Santa Bárbara, en la Plaza de la Libertad en la propia capital. El arzobispo Luis 
Chávez exclamaba que “aquí el café devora a los hombres” —indicando que 
los propietarios terratenientes explotaban a los peones de sus fincas—. La 
persona símbolo de estos años es el padre Rutilio Grande, asesinado el 12 de 
marzo de 1977. El párroco de Aguilares no es el único sacerdote mártir. El 11 
de mayo del mismo año cae el padre Alfonso Navarro, el 28 de noviembre de 
1978 el padre Ernesto Barrera, y el 20 de enero de 1979 muere Octavio Ortiz. 

El22 de febrero de 1977 asume la arquidiócesis de San Salvador monseñor 
Oscar Arnulfo Romero, quien rápidamente manifiesta una especial sensibilidad 
para conectarse con el pueblo de los pobres y oprimidos. Los obispos declaran 
el 5 de marzo de 1977 que 


«á esta situación se la ha calificado como situación de injusticia colectiva y de 
violencia institucionalizada 50, 


Esto no niega las contradicciones, Mientras monseñor Romero preside 
una procesión que enfrenta las bayonetas del ejército el día de la muerte de 


M Nuevo Diario (Managua), 12. XI. 1982. 
e Cardenal, Rodolfo, “Historia dela Iglesia en El Salvador”, en HCIAL, tomo VI: América Central, 
Praxis de los Padres. pág. 967. 
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Rutilio Grande, en su propia parroquia de Aguilares —donde son asesinados 
más de 220 militantes de las comunidades eclesiales de base hasta 1983, 
monseñor Pedro Aparicio apoya al gobierno y critica a los laicos en el Sínodo 
Romano de 1977. Todo culminará el 24 de marzo de 1980, cuando asesinos 
profesionales vinculados al ejército matan a monseñor Romero en el mo mento 
de ofrecer el sacrificio de la misa. Monseñor había dicho el 20 de enero que 
existía un proyecto que pesaba sobre el destino de El Salvador: 


El proyecto oligárquico pretende emplear todo un inmenso poderío económico, 
para impedir que se lleven adelante reformas estructurales que afectan sus 
intereses pero favorecen a la mayoría de los salvadoreños 51. 


Cincuenta mil asesinatos, entre ellos decenas de sacerdotes, religiosas 
(entre las que se cuentan cuatro estadounidenses) y el mismo arzobispo, nos 
hablan de una Iglesia que no se aparta de su pueblo. La masacre del río 
Sumpul, de mayo de 1980 —donde pierden la vida más de seiscientos hombres, 
mujeres y niños—, quedará siempre grabada en la memoria de la historia. La 
CONIP (Coordinadora Nacional de la Iglesia Popular) organiza sus trabajos 
en las “zonas liberadas”, donde los cristianos ya viven una cotidianidad más 
allá del sistema opresivo vigente. Monseñor Rivera y Damas, de larga 
trayectoria desde antes de Medellín, vive una difícil época de luchas fratricidas. 

En Guatemala 52, tiene un gran crecimiento el movimiento llamado de los 
“delegados de la Palabra”, militantes cristianos campesinos que lideran sus 
comunidades pobres, en especial en las diócesis de Huehuetenango, Quezal- 
tenango, Verapaces e Izabel. Por su parte, a fines de 1973 se celebra el | 
Congreso Nacional de Religiosos y nace la Conferencia de Religiosos de 
Guatemala (CONFREGUA), que coordina a más de 996 religiosas y 551 
religiosos del país. El 25 de julio de 1976 el episcopado, bajo la presidencia de 
monseñor Juan Gerardi, da a conocer el documento Unidos en la esperanza —que 
el cardenal Casariego se niega a firmar—, donde se expresa que “Guatemala 
vive desde hace largos años bajo el signo del terror y de la angustia” 53, Como 
un ejemplo entre miles, valga este testimonio del Comité Cristiano de 
Solidaridad: 


La comunidad del poblado de San Francisco vivía tranquila. Tenía sus milpas 
y las atendía, cuidaba sus gallinas y su ganado... El día 17 de julio de 1981 se 
presentó el ejército, agarró a los integrantes de las patrullas civiles —instituidas 
Por el mismo gobierno— y las mató. Cercó el poblado y acabó con todo. 

ataron niños, ancianos, mujeres, hombres. Todos murieron. De los 350 
pobladores solamente lograron sobrevivir, por milagro, doce personas... 
Llamarle bestialidad sería hacer afrenta a las bestias. Las mujeres violadas, la 
gente se la concentraba en las ermitas, donde luego se le tortura y asesina. Los 
nifios son estrellados contra el tronco de los árboles... y en seguida se devoran 
sus sesos todavía tibios... 54. 


5l Serv-ir 1 (1980), pág, L 

52 Cfr. MP, págs. 382ss.; Richard, Pablo-Meléndez, Guillermo, La Iglesia de los pobres en América 
Central. San José, DEL, 1982. 

59 Praris de los Padres..., págs. 792-817. 

54 “La Bestia apocalíptica de la represión”, en DIAL 36 (1982), pág. 1. 
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Sería muy largo contar los horrores vividos por la Iglesia en Guatemala. 

Lo cierto es que, por ejemplo, el 13 de junio de 1980 55, desde el obispo hasta 

los sacerdotes y religiosas abandonan la diócesis de El Quiché por la persecución 

qe se vivía, habiendo sido objeto de un atentado el mismo monseñor Juan 

rardi el 19 de julio de 1979. Un comunidado del episcopado indica 
igualmente: 


Se asesina, secuestra y tortura y hasta se profanan con saña irracional los 
cadáveres de las víctimas... 5%, 


El jesuita Luis Eduardo Pellecer es secuestrado delante de testigos el 8 de 
junio de 1981. El 30 de septiembre, después de total incomunicación, tortura y 
“lavado de cerebro”, se le obliga a dar un testimonio televisado contra la 
Iglesia. Después, nunca más aparece. Docenas de sacerdotes asesinados, entre 
ellos el franciscano Augusto Ramírez, párroco de San Francisco en la Antigua 
Guatemala. “Su cuerpo destrozado apareció abandonado en una de las calles 
de la ciudad de Guatemala” 57, Era el 7 de noviembre de 1983. 

En Honduras 5, monseñor Héctor Santos —desde 1962 arzobispo de 
Tegucigalpa— no deja de orientar la presencia de la Iglesia en las organizaciones 
campesinas. Junto a CONCORDE y Caritas había surgido un movimiento 
obrero y campesino de inspiración cristiana, tanto en la Confederación General 
de Trabajadores como en la Unión Nacional de Campesinos. Los “celebradores 
de la Palabra” crecen desde 1975; sabían leer la realidad social a la luz del 
evangelio, Los terratenientes comienzan a presionar contra los líderes de base, 
acusándolos de marxistas. El 25 de junio de 1975 son asesinados en Olancho 
los padres Ivan Betancourt y Camisiro Zephyr, junto con otros cristianos. 
Betancourt había fundado el Instituto Santa Clara para capacitación campesina, 
y sabía del riesgo que corría su vida. Por eso se recibe muy mal el informe del 
CELAM del 23 de junio de 1982 sobre una infiltración marxista entre los 
sacerdotes, como para oponerse al estudio realizado por Pax Christi, favorable 
a las fuerzas populares. En este estudio, monseñor Betazzi, italiano, critica 
como equivocada la política del CELAM en Centroamérica. 

En Costa Rica 59, el semanario Pueblo, dirigido por Javier Solís, tiene fuerte 
impacto. En 1972 son fundados el Instituto Teológico de América Central 
(ITAC) y la Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religión (EECR). La escuela 
esel único organismo teológico en una universidad pública en América Latina. 
El Departamento Ecuménico de Investigaciones (DEL), fundado por Hugo 
Assmann en 1977 —donde colaboran Franz Hinkelammert, Pablo Richard, 
Elsa Tamez, Helio Gallardo, Guillermo Meléndez, y otros— ha cumplido una 
importante labor de reflexión y publicaciones. 


$ Declaran el 16 de junio: “Habían sido asesinados tres sacerdotes, uno secuestrado, varios 
secerdotes y religiosas están bajo amenaza de muerte” (Sero-ir 9 (1980), págs. 25). 

SServ-ir 14 (1980), pág. 1. 

5 DIAL 134 (1984), pág, 1- 

$ Cfr, Carías, M., “Historia de la Iglesia en Honduras”, en HGIAL, tomo VI; Richard-Meléndez, op. 
3 

5 Cfr. Picado, M., “Historia de la Iglesia en Costa Rica”, en HCIAL, tomo VI; Richard-Meléndez, op. 


dif. 
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8. La Iglesia en El Caribe 


En Cuba $0, pese a que la crisis había pasado, la Iglesia continúa aislada de 
la renovación de la Iglesia de los pobres y de la teología de la liberación. El 17 
de marzo de 1974, monseñor Agostino Casaroli visita la isla; monseñor César 
Zacchi es nombrado nuncio —en 1975 será reemplazado por monseñor Mario 
Taglaferri—. En diciembre de 1975 se realiza el ] Congreso del Partido 
Comunista cubano, que si bien manifiesta una apertura al diálogo, sigue 
afirmando una posición “dogmática”: “ciencia y religión se oponen incon- 
ciliablemente”. En el artículó 35 de la Constitución socialista se promulga: 


Es libre la profesión de todas las religiones... La Iglesia estará separada del 
Estado, el cual no podrá subvencionar ningún culto. 


Dos hechos, la condenación del terrorismo contra la línea aérea cubana 
por parte del episcopado —en Granma del 16 de noviembre de 1976—, y el 
diálogo de Fidel Castro con pastores cristianos en Jamaica el 29 de octubre de 
1977, evidencian la situación de apertura mutua. Por ello, en el XI Pestival 
Mundial de la Juventud de julio de 1978, monseñor Oves puede decir: 


El ideal de una sociedad sin clases antagónicas, económicas ni sociales, es más 
conforme a la exigencia evangélica de fraternidad en Cristo, pero me pregunto: 
¿cómo ayudarnos a viabilizar el compromiso de los cristianos en la realización 
progresiva de ese ideal, si se presenta la fe cristiana como algo necesariamente 
hostil?... Quisiéramos fundamentar esta nueva consideración partiendo de 
los principios de la propia ciencia social marxista, la cual no desconecta la 
teoría de la realidad *1. 


La posterior revolución sandinista comienza a mostrar a Cuba un camino 
de relación entre Iglesia y revolución. 

Del 26 de febrero al 3 de marzo de 1979 se realiza en Matanzas una 
histórica reunión de 77 teólogos de países socialistas (de Europa, Asia y 
Africa) y de América Latina, quienes dialogan sobre la posibilidad de la 
teología de la liberación en sus respectivos ámbitos. 

En Haití 62, hasta finales de 1980 se mantiene la situación de legitimación 
incondicionada del gobierno de Jean-Claude Duvalier. Como la represión se 
generaliza en el país, la Conferencia Haitiana de Religiosos (CHR) emite ua 
comunicado el 24 de octubre de 1980: 


La CHR cree su deber hacer un llamado al sentido cristiano y patriótico... 
queremos una vez más alzar nuestras propias voces en favor del respeto de 
los Derechos des Hombre en nuestro país, el respeto de los Derechos de 
nuestros hermanos y hermanas desterrados y desterradas, o encarcelados y 
encarceladas... La Iglesia no puede callarse cuando se trata de hacer la vida 
más humana y de concientizar a la población $3, 


$0 Cf. MP, págs. 45669. 

61 E? Heraldo Cristiano (La Habana) XXIV, 9-10 (1978), págs. 16-18. 

$2 Cfr. Smarth, W., “Historia de la Iglesia en Haití”, en HCIAL, ¿omo JV: el Caribe, 1995.. 
$3 Serv-ir 3 (1981), págs. 10-12. 
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El propio nuncio Luigi Conti apoya a los religiosos. El episcopado, bajo la 
presidencia del arzobispo Francois Wolf Ligondé, se pronuncia en el mismo 
sentido el 21 de diciembre. 

Del 2 al 6 de diciembre de 1982 se lleva a cabo un simposio con motivo del 
Congreso Eucarístico Mariano. Se puede ver que la Iglesia anuncia una clara 
spción por los pobres, campesinos y negros, que son la masa total del pueblo. 
Cuando el 27 de enero de 1983, el episcopado y la CHR se dirigen al pueblo 
haitiano para preparar la llegada del papa Juan Pablo IL, ponen como condición 
al gobierno la puesta en libertad del líder Gerará Duclerville —quien había 
sido arrestado el 28 de diciembre cuando coordinaba un encuentro de “Iglesia 
y comunidades eclesiales de base”. Y empieza una renovación nunca vista en 
este país del Caribe francés. El 2 de febrero de 1984, en Pilate, se realiza el I 
Encuentro Nacional de las Comunidades de Base. En su comunicado, dicen 
los líderes laicos: 


Aquí hace diez años, algunas parroquias de Haití empezaron a vivir una 
experiencia totalmente nueva en la Iglesia con lo que nosotros llamamos las T+ 
Léglis o las Fraternidades... Esta reunión nacional nos ha dado, ante todo, la 
convicción de que las comunidades eclesiales de base, en las aldeas y en los 
barrios, son una necesidad urgente para nosotros. Las comunidades de base 
no son una moda pasajera, sino la figura que la Iglesia en sí misma toma hoy y 
que pe parece a aquella que tenía en los tiempos de los Apóstoles (Actas 2, 42- 
474, 


La visita del papa a Haití, el 9 de marzo de 1983, tiene un efecto comple- 
tamente diferente del que causa en Nicaragua. 

No deseamos terminar sin antes recordar la carta pastoral promulgada 
por la Conferencia Episcopal de las Antillas (de los obispos de las Antillas 
menores británicas y holandesas, con presencia de los francófonos también), 
del 21 de noviembre de 1975, que señala: 


La acción de la Iglesia no puede reducirse a la sacristía o al santuario... Dios se 
ha revelado en sí mismo como libertador del oprimido y el defensor del 
pobre... La Iglesia no debe condenar sin discriminación todos los tipos de 
socialismo... Ningún sistema socialista es aceptable, si destruye los derechos 
fundamentales del individuo... Lejos de destruirlas, el verdadero socialismo 
aceptable para el cristiano debe combatir por defender estas libertades e 
incluso para ampliar su campo $5, 


9. La “apertura” democrática y la crisis del socialismo 


En este apartado y en el siguiente deseamos sólo sugerir algunos hechos 
que, en cuanto tales, no son un relato histórico suficiente, pero indican una 
estructura que pueda servir para un tal relato, 


MDIAL 147 (1984), pág. 1. Sobre República Dominicana, Puerto Rico y los hispanos en EUA, véase 
MP, págs. 411ss; págs. 540ss.; Fronteras: A history of the Latin American church in the USA since 1513. 
San Ántonio, MACC, 1983, págs. 339ss. 

$ Praxis de los Padres..., págs. 518-528. 
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Las fechas claves de este nuevo período (o fase) son, por ejemplo, la 
elección de Raúl Alfonsín el 30 de septiembre de 1983 en Argentina —en gran 
parte como fruto de la derrota militar de la dictadura en la guerra de las 
Malvinas—, o la de Tancredo Neves, el 15 de enero de 1985, en Brasil. Emprende 
América Latina el largo camino de la “democracia”. 

Una vez que el peso de la deuda internacional agobia a las dictaduras 
militares 6 —que EUA había instalado en el poder, habiendo educado en sus 
escuelas a más de setenta mil militares desde 1945—, éstas, que habían destruido 
el desarrollo industrial en la conducción de una economía neoliberal, entregan 
de forma lenta el poder ados “civiles”, los que reorganizarán gobiernos 
“democráticos” bajo la crisis económica. La política neoliberal induce también 
a los nuevos gobiernos a desmantelar el Estado benefactor del “desarrollismo”, 
con vistas a un “Estado mínimo” —privatizaciones forzadas para reducir la 
deuda pública—. La crisis económica hunde a grandes masas en todos los 
países latinoamericanos en un empobrecimiento creciente. Todo termina de 
manera apocalíptica en los tiempos del cólera. En efecto, procedente de Perú 
(del puerto Chimbote), esta epidemia llega a Ecuador, Colombia, Brasil, México, 
Nueva York...: 


El problema del Perú no es el cólera, sino la pobreza, dice el ministro Carlos Torres. 
El 70% del pueblo está en un estado de miseria, teniendo en cuenta los 22 
millones de habitantes del Perú 6, 


En efecto, en 1987 la pobreza de los marginales de las ciudades consiste en 
una estrategia de supervivencia. Supervivencia como táctica temporal o 
estrategia permanente. Se trata de un asombroso crecimiento de la pobreza 
absoluta. En Argentina, considerado en otro tiempo el país más rico de América 
Latina, siete millones de personas no pueden satisfacer sus necesidades básica. 
En Chile, la renta popular cae en un 30% entre 1980 y1990. Y lo peor es que, 
según opinión de Sunkel, no hay reactivación prevista para América Latina en 
el futuro. 

La Iglesia se encuentra así en una nueva situación 6. Ya no son los mártires 
asesinados bajo la represión de las “guerras sucias”; ahora es la muerte lenta 
del pueblo de los pobres por el hambre, el analfabetismo y la enfermedad —el 
cólera es una de sus manifestaciones—. 

En Argentina 69, la visita del papa Juan Pablo 11, en mayo de 1982, poco 
después de la guerra de las Malvinas, resulta sumamente ambigua ya que, por 
una parte, parece apoyar a los militares, y por la otra, consagrar el triunfo 
inglés. 


$$ Lo que con frecuencia se pretende olvidar es que gran parte de esa deuda fue privada (de capital 
nacional y hasta multinacional o extranjero). Los bancos centrales resaldaron en dólares —medida 
tomada a espaldas de los pueblos y en beneficio del capital— dichas deudas, y posteriormente 
asumieron las mismas (cuando a los capitales privados nacionales y extranjeros se les condenó tal 
deuda). El pueblo pasó a pagar una deuda queno había contraído, y de cuyos beneficios prometidos 
tampoco vio ninguno. 

67 SIAL S (1991), págs. 27. 

$68 Véase Ezcurra, Ana María, Iglesia y transición democrática. Ofensiva del neoconservadurismo católico 
en América Latina. Punto Sur, Buenos Aires, 1988. 

$9 Véase HCIAL, tomo [X: Argentina, Uruguay, Paraguay y Chile, 1994, en lo correspondiente a esta 
etapa reciente. 
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La derrota de las Malvinas derrumba la dictadura militar. En la XLVII 
Asamblea del episcopado en San Miguel, del 7 al 12 de septiembre de 1983, 
sobre la apertura democrática, los obispos no imaginan aún la situación nueva 
que significará para ellos un gobierno democrático ?0. El 10 de noviembre de 
1983, Raúl Alfonsín forma el nuevo gobierno, había sido electo el 30 de 
septiembre de ese año. La apertura democrática lleva al episcopado, siempre 
conservador y no sin convivencia con los militares, a manifestar una posición 
ambigua ante el juicio a éstos por la horrible represión de la llamada “guerra 
sucia” (entre 1976 y 1983). 

No es de extrañar, entonces, que el 11 de mayo de 1985 el episcopado dé a 
conocer un documento en el que expresa: 


Debemos alzar la bandera de la reconciliación, con humildad y fe, con 
magnanimidad y valentía 71. 


Por el contrario, el 10 de diciembre de 1986, la CONADEP (Comisión 
Nacional sobre Personas Desaparecidas) informa al presidente Alfonsín en el 
libro Nunca más, acerca de la copilación de actos contra los derechos humanos 
llevados a cabo durante la dictadura militar. Las “Madres de la Plaza de 
Mayo” acusan de “traidores a la Patria” a aquellos que piensan dar la amnistía 
lel “punto final”) a los crímenes contra los derechos humanos. Es por ello que 
durante una mueva visita de Juan Pablo Il, en el mismo 1986, monseñor 
Hesayne, de Viedma, expresa al Papa que 


..en estos últimos años, en Argentina, ser fiel al Evangelio fue una aventura 
audaz, que ha llevado a muchos de nuestros hermanos a dar la vida por su 
fe”, 


.. El papa conocía los sufrimientos del pueblo polaco bajo la ocupación naz; 
muchos argentinos pretendían ignorarlo -—incluso muchos de los obispos—. 
Del mismo modo, monseñor de Nevares, de Neuquén, predica una homilía 
sobre el “punto final” el 16 de diciembre, en la que indica: 


Desde el inicio Dios muestra cómo castigar al homicida (Caín) que asesina al 
otro. Al pie del Sinaí dirá: No matards, San Pablo recuerda a los primeros 
cristianos en una de sus cartas: Sabed que el que comete ten homicidio no entrará en 
el Reino de Dios. Dios maldice a Caín por su crimen, Esta es la maldición final 
de Dios; esto sí es un unto, final. Tomemos esto en consideración por lo que 
pasa en nuestro país %, 


En enero del siguiente año, Hebe Bonafini, presidenta de las “Madres de 
la Plaza de Mayo”, no acepta ningún punto final ni anmistía: 


Los militares han matado a nuestros hijos con la complicidad de partidos 
políticos; no debemos olvidarlo” 74, 
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De todas maneras, el 5 de junio de 1987 se aprueba la ley de la “obediencia 
debida” —criterio que si $e hubiese aplicado en el juicio de Nurenberg contra 
los nazis, habría permitido declararlos inocentes—. 

Con el 49% de los sufragios, el 14 de abril de 1989 es electo presidente 
Carlos Saúl Menem. El 30 de julio renuncia Alfonsín, El triunfo del 
neopopulismo de Menem, con una política de privatizaciones de estilo neoli» 
beral (en conformidad con la concepción del Estado “mínimo”) contraria a la 
tradición peronista, deja a la Iglesia sumida en sus contradicciones anteriores, 
Esta no ha podido curar sus heridas y continúa profundamente dividida, 
desgastada y sin claridad pastoral. El 29 de diciembre de 1990, firma Menem 
el indulto a los militares de la dictadura. 

Las comunidades eclesiales de base crecen, se reorganizan en ciertos 
sectores de los antiguos Sacerdotes para el Tercer Mundo, y las tensiones 
intraeclesiales se mantienen. 

En Brasil, todo comienza de nuevo en 1984, con las grandes campañas por 
“¡Direitas, ya!”. El 15 de enero de 1985, Trancredo Neves (ex-gobernador de 
Minas Gerais, un moderado populista) es elegido de forma indirecta por el 
Colegio Electoral como presidente de Brasil, y José Sarney (latifundista de 
Maranháo), como vicepresidente. La inesperada muerte de Tancredo deja en 
el poder a Sarney. Este asume la presidencia el 15 de marzo. ¡Un civil después 
de veintiún años de gobiernos militares! Sin embargo, todo estará determinado 
por el peso de la gigantesca deuda superior a los cien mil millones de dólares, 

El terror no había terminado tampoco. Y seguía la lucha por la tierra. El24 
de julio de 1985 es asesinado martirialmente el padre Exechiele Ramin, 
comprometido con los más pobres, y el presidente de los campesinos de 
Cacoal, Adilio de Souza, en Ripua, Mato Grosso, emboscados por “matones” 
al servicio de los latifundistas. Todo tenía relación también con la tribu de los 
suruís, que criticaba a la FUNAI de corrupción. El padre era activo en la 
Comisión Pastoral de la Tierra (CPT) en Rondoria. En el mismo sentido, desde 
1975 monseñor Moacyr Grecchi, obispo de Rio Branco, había lanzado la idea . 
de celebrar una asamblea general de la CPT. En 1985 tiene lugar la VI Asamblea 
en Gotania —Jugar donde se había celebrado la primera—, con la participación 
de 180 personas. i 

Mientras, la violencia crece en el campo. En 1985 hay unos 261 crímenes | 
en conflictos de tierra. El 10 de mayo de 1986 muere asesinado por los | 
latifundistas el sacerdote Josimo Morales Tavares, de la CPT de la diócesis de 
Imperatriz (Maranháo). El 26 de octubre del mismo año, es asesinado el padre 
Mauricio Maraglio, en Sáo Mateus, diócesis de Coroatá, a doscientos kilómetros 
Si la capital de Maranháo. Pocos días antes había escrito a unos amigos en 

talia: 


Es el camino crucificado del pueblo, bañado de la sangre de los mártires que 
he conocido y que han dejado en la Iglesia el ejemplo silencioso y sin embargo 
elocuente; nadie tiene un amor mayor que aquel que da la vida por los suyos 75, 


El 15 de septiembre de 1986 se celebran las elecciones gencrales de la 
nueva República, en las que son elegidos gobernadores, diputados y senadores 


75 SIAL 23 (1986), pág. 5. 
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nacionales. Hasta el 7 de febrero de 1987 se deberá elaborar una nueva 
Constitución (la anterior, de 1967, había sido elaborada por los militares). 
Aquí empieza a crecer el Partido de los Trabajadores (PT). 

Del 21 al 25 de octubre de 1985 tiene lugar en Itaicí el primer Encuentro 
Nacional de Sacerdotes —más de cuatrocientos—, cuya declaración se refiere 
a”los hermanos en el sacerdocio que sufren por su opción por los pobres y por 
una pastoral liberadora” 76. El 30 de abril de 1987, en Itaicí, la CNBB elige 
como secretario a monseñor Luciano Mendes de Almeyda; posteriormente 
será su presidente. 

En las elecciones de marzo de 1986, el PMDB obtiene 303 diputados, 
mientras que el PT sólo 19, El 5 de octubre de 1988 se aprueba la VIII Consti- 
tución nacional. El resultado de la segunda vuelta para elegir presidente 
constituye una sorpresa. El 15 de marzo de 1990, aunque Fernando Collor de 
Mello es electo con el 49% de los votos, Lula llega al 44%. Un gran triunfo del 
pes 

La Iglesia afrontará nuevos problemas: la destrucción ecológica en la 
región amazónica —a la que nos referiremos al final—, el problema indígena, 
el de la tierra, etc. Uno de ellos, y del que se ocupa el 31 de enero de 1989 el 
cardenal A. Lorscheider en una pastoral específica, es el del Uso y posesión del 
suelo urbano 77, que tanto afecta a las masas de marginales y pobres. 

Lo cierto es que Brasil no logra salir de una crisis económica crónica que la 
democracia no puede solucionar políticamente 78, Cabe recordar que el 7 de 
marzo de 1990 muere el militante Carlos Prestes, fundador del PCB y de tantas 
luchas en favor de los pobres. 

En Chile, 1983 es un año de gran actividad contra la dictadura, que se 
concreta en una Alianza Democrática que da a conocer el Manifiesto democrático 
(entre los que lo firman, el 22 de agosto de ese año, se encuentra Patricio 
Aylwin). 

El 16 de julio de 1984, en un documento de la Conferencia Episcopal sobre 
Evangelio, ética y política —muy importante por su posición doctrinal y pasto- 
ral— 73, se muestra la importancia teórica y práctica de la democracia. 

Después de dieciséis años de dictadura de la derecha católica, ocho millones 
de chilenos van a las urnas para elegir un gobierno democrático. El 30 de julio 
de 1987, el democristiano Patricio Aylwin resulta electo con el 55% de los 
votos, La Iglesia recupera un campo propicio para su acción; la “Vicaría de la 
Solidaridad” queda atrás como ejemplo de una labor cumplida. Ahora es 
necesario reconstruir la sociedad civil destruida, en medio de la pobreza del 
pueblo y con un horizonte económico neoliberal estricto. 

En Bolivia, el 26 de noviembre de 1983 el episcopado declara en un 
comunicado: 


El clamor del pueblo, especialmente del pueblo más pobre, angustiado de 
grandes e inmerecidos sufrimientos, ha llegado a nosotros, obispos y pastores. 
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Todos los ciudadanos, pero especialmente las clases populares, han sido 
duramente golpeados por la crisis económica %. 


Cuando el 14 de julio de 1985 son anticipadas las elecciones debido a la 
renuncia de Hernán Siles Zuazo (quien ya cumplía 73 años), el país continúz 
su prolongada crisis. Le sucede, con sus 77 años, Víctor Paz Estenssoro, tal. 
como hiciera en 1960. En 1986, el fracaso de Paz es claro: el neoliberalismo no. 
era la solución. Se establece una persecución sistemática contra la COMIBOL 
(Corporación Minera Boliviana). Cuando el 6 de agosto de 1989 llega al poder 
Jaime Paz Zamora, del MIR, ha crisis se hace crónica y la Iglesia no tiene una 
pastoral para afrontarla. 

En Uruguay es fundado el 1* de mayo de 1983 el Plenario Intersindical de 
Trabajadores (PIT), que reagrupa a centenares de organizaciones sindicales. El. 
27 de noviembre de ese año, cuatrocientas mil personas marchan por 
Montevideo contra la dictadura militar. Después de tantos años de represión, 
el 25 de noviembre de 1984 los uruguayos votan su nuevo presidente. Es 
elegido Julio María Sanguinetti, del Partido Colorado. Después de 12 años de 
dictadura (desde 1973), el 1% de marzo se establece el gobierno democrático. 
Pasarán años de crisis económica, hasta que el 26 de noviembre de 1989 el 
Partido Blanco obtiene el 39% de los votos y vuelve al poder. Luis Alberto 
Lacalle es el nuevo presidente. El “Frente Amplio” alcanza apenas el 22% 
(pero con mayoría en Montevideo: 34%). El salario tiene sólo el 35% del valor, 
real en comparación con 1957. Monseñor Gottardi, de Montevideo, recuerda 
estos hechos en una comentada predicación. 

En Paraguay, el 17 de marzo de 1987 dos mil personas desafían la dictadura 
y se manifiestan contra Alfredo Stroessner. Se produce la alianza entre dl, 
Partido Colorado y las Fuerzas Armadas. En julio de 1987 todo comienza , 
cambiar. Clyde Taylor, embajador de EUA, apoya a la oposición de forma 
abierta. El episcopado también muestra su descontento. Era necesaria una 
“transición a la filipina” (ya que Marcos y Duvalier habían huido, se esperaba 
que lo mismo pudiera acontecer con Stroessner). Es cerrada Radio Nanduktí, y 
es expulsado del país el franciscano español Javier Alarcón, director de Radio 
Charitas, por expresa voluntad de Stroessner. El 20 de abril de 1986 los, 
obispos dan a conocer un mensaje con vistas al “Diálogo nacional” 81, En la 
Semana Nacional del Clero, éste apoya a sus obispos en declaración del 18 de 
julio de 1986. El nuevo presidente Andrés Rodríguez, a pesar de haber 
pertenecido al antiguo régimen, permite una cierta apertura democrática. 

En Perú, en 1977 y 1978 se organizan grandes protestas contra Morales, 
Bermúdez, que permiten a la izquierda irrumpir en la vida nacional. La 
presencia del movimiento de extrema izquierda “Sendero Luminoso” produce. 
desconcierto en la izquierda en general. En 1980, la Alianza Revolucionaria de 
Izquierda es derrotada. La elección de Alan García, del APRA, el 14 de abril de 
1985, produce una crisis en la Izquierda Unida, cuyo candidato era Alfonso 
Barrantes. Desde 1987, es evidente la crisis del gobierno de García y del 
APRA. 
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El 10 de mayo de 1987, los obispos de sur andino publican una carta 
pastoral, Testimonio de la resurrección, que trata extensamente la cuestión de la 
“tierra”. En el punto 44, se dice: 


Construir la Iglesia como Pueblo de Dios, según la perspectiva del Concilio 
Vaticano 11, constituye, todavía hoy, un desafío para nosotros... Los pobres de 
nuestra región, de manera constante, han poco a poco tomado conciencia de 
su ser iglesia, Pueblo de Dios. En su lucha por la vida confrontan las más 
diversas formas de violencia, pero se han revelado como artífices de la paz 82, 


Dada la confusión política, en 1989 Mario Vargas Llosa presenta su 
candidatura por el Frente Democrático. El 10 de abril de 1990 es derrotado a 
última hora por un desconocido: Alberto Fujimori. Pero, sobre todo, es una 
gran derrota del APRA, y de nuevo de Izquierda Unida. 

El nombramiento sistemático de obispos en una línea tradicional, así 
como la renuncia del cardenal-arzobispo de Lima, Juan Landázuri, representan 
un cambio importante en la composición del episcopado. 

En Ecuador, en 1984, León Febres-Cordero derrota a Rodrigo Borja, quien 
a su vez será electo más tarde presidente. No obstante, dado que la 
“democracia” formal no tiene un fruto en lo económico, el modelo neoliberal 
también se aplica en el país y la crisis no conoce interrupción. 

El 31 de agosto de 1988 muere, “en olor de santidad”, monscñor Leonidas 
Proaño, obispo de Riobamba —sede a la que había renunciado por edad—, y 
de todos los indios ecuatorianos. En efecto, gracias a monseñor Proaño, el 
movimiento indígena avanza enormemente en la toma de conciencia en este 
país. El 6 de julio de 1986 se había realizado en Quito, con representantes de 
Bo países latinoamericanos, la 1 Consulta Ecuménica de Pastoral Indígena 

el continente, cuya declaración Quinientos años de dominación y de evangelización 
habla de la “invasión europea”. Es así que en 1990 se produce en todo Ecuador 
una verdadera rebelión indígena, un levantamiento nacional, que muestra el 
alto grado de organización de los indios y logra el apoyo de campesinos, 
obreros, universitarios, pequeña burguesía e iglesias. 

En Colombia, el narcotráfico se convierte en el problema central del país. El 
18 de septiembre de 1984 estalla un escándalo financiero en la arquidiócesis de 
Bogotá, Un centenar de sacerdotes le escriben al arzobispo: 


Hemos leído con sorpresa y preocupación en El Espectador del 18 de septiembre 
una información según la cual la Arquidiócesis de Bogotá y el clero están 
envueltos directamente en el grupo financiero propietario de cuatro sociedades que 
tienen capital en cuatro restaurantes de comida rápida de la transnacional Burger 
King. Tal situación ha producido escándalo entre los fieles 83, 


Los clérigos se sorprenden porque ellos no han tomado ninguna iniciativa 


a ese respecto, La lucha contra la droga ocupa buena parte de los trabajos del 
presidente Virgilio Barco, El 29 de septiembre de 1986, el episcopado da a 
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conocer un mensaje sobre la situación de violencia que viveel país 64, La lucha 
del ejército contra los carteles de Cali y de Medellín, el último dirigido por 
Pablo Escobar, lleva al país al borde de la guerra civil. En 1989 es asesinado 
monseñor Jesús Emilio Jaramillo, obispo de Arauca. Los asesinatos de Luis 
Carlos Galán, liberal, y de Bernardo Jaramillo, de la Unión Patriótica, el 22 de 
marzo de 1990, quien pensaba unir a la izquierda, colman el vaso. El nuevo 
presidente, César Gaviria, un economista liberal, abre nuevos caminos para la 
pacificación. 

Mientras, el Movimiento M-19 va organizando un frente político y llega a 
ser el factor central en la negociación que culmina en la nueva Constitución 
nacional promulgada en 1991. 

Monseñor Alfonso López Trujillo, al no ser reelegido como presidente del 
episcopado, es trasladado al Vaticano donde continúa como activo participante 
de la Comisión para América Latina (CAL). 


10. La nueva situación en América Central y el Caribe 


Esta es quizá la región más convulsionada de América Latina, donde la 
política de EVA, en tiempos de Reagan, lleva al enfrentamiento sangriento de 
la oligarquía y el ejército contra el pueblo de los pobres. De ahí que el 29 de 
septiembre de 1984, los obispos centroamericanos, en el “Mensaje” de la XX 
Sesión Plenaria del SEDAC, con la presencia de 42 prelados, al observar la 
situación del istmo, es especial la de El Salvador y Nicaragua, y la planteada 
por la Instrucción sobre algunos aspectos de la teología de la liberación, hagan una 
“invitación al diálogo por la paz en todas las naciones de la región” 35, Antela 
violencia es necesaria la paz; se deben desmilitarizar los países, y reconstruir 
tanto la vida pública como la privada, y la familia. Se critica, sin embargo, a la 
Iglesia popular”, de la que se opina que es paralela a la Iglesia oficial o 
institucional, e instrumentaliza el sentido religioso del pueblo para fines 
políticos o ideológicos determinados 86, 

Del 24 al 27 de noviembre de 1986, en Guatemala, con ocasión de la XXI 
Asamblea Plenaria del SEDAC, los obispos difunden un nuevo mensaje A los 
pueblos de América Central y Panamá 87. Se refieren a la carrera armamentista, la 
amenaza de la guerra, la corrupción pública y privada, y 


-.la manipulación de la fe y la religiosidad popular... por una llamada [glesia 
popular y, al mismo tiempo, por aquellos que luchan contra ésta pretendiendo 
poner al Evangelio al servicio de sus propios intereses 38, 


Los obispos expresan cuál es su función en ese momento: 


La iglesia deberá siempre estar presente en la lucha de los pueblos por su 
liberación auténtica e integral y ofrecerse como mediadora a fin de que se 


84 SIAL3 (1987), pág, 19. 
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encuentren caminos civilizados de concordía entre las fracciones y los pue- 
blos en conílicto %%. 


En 1989, Jos obispos publican otro documento: Construyamos la paz en Cristo, 
relativo a la guerra en Centroamérica. Recuerdan que en esos años de guerra 
ya hay más de 200.000 muertos, 250.000 huérfanos, 100.000 viudas, 2.000.000 
de refugiados y exiliados. 

En la segunda reunión de Esquipulas (Guatemala), del 5 al 7 de agosto de 
1989, los presidentes centroamericanos (Oscar Arias, Alfredo Cristiani, Vinicio 
Cerezo, José Azcona, Daniel Ortega) intentan negociar la paz. Tarea ímproba, 
pero que dará frutos. 

En Nicaragua, el comandante sandinista Bayardo Arce expone en 1985 un 
texto doctrinario en el Congreso del Pensamiento Anti-imperialista, Allí explica 
que el sandinismo es: 


Una convergencia, en la lucha por la soberanía, la independencia nacional y la 
autodeterminación, de tres grandes corrientes de pensamiento en la historia 
de la humanidad: el nacionalismo, en particular el nacionalismo popular 
representado por la lucha tradicional del pueblo nicaragilense...; el marxismo y 
la experiencia revolucionaria de otros pueblos, recogidos por el Frente 
Sandinista en el transcurso de la lucha contra la dictadura %, 


El 1? de abril de 1985, el padre Bartolomeo Sorge, director de La Civilta 
Cattolica de Roma, afirma que la Compañía de Jesús se ha equivocado al 
expulsar de sus filas al padre Fernando Cardenal. Y con respecto a lo que ha 
visto, declara: 


Creí encontrar procesos revolucionarios irremediablemente orientados hacia 
el comunismo, y en cambio encontré una búsqueda sincera y abierta de un 
camino propio, original, latinoamericano, con la negativa explícita —no 
obstante algunos equívocos todavía no clarificados— de modelos sociales 
impuestos o importados de fuera *1, 


Y concluye: 


La [glesia mundial, que busca escuchar y entender las realidades locales antes 
de juzgar y actuar, tiene un ro] que jugar en aquella zona. Se entiende por qué 
florecen, sobre todo en América Latina, los mártires nuevos de nuestro tiempo. Y 
también las así llamadas Iglesias populares, que tienen fama de ser rebeldes a 
Roma, están, según el parecer del padre Sorge, deseosas de realizar una comunión 
más auténtica y quieren ser fieles al magisterio. La opción preferencial por los 
pobres, vivida antes que teorizada, es lo que pone a la Iglesia constantemente 
en un estado de martirio 2, 


$ Ibid. pág. 7. 

% El Nuevo Diario, 21. 11. 1985. 

3 Ii Corriere della Sera (Roma), 1.1V. 1985, artículo firmado por Bruno Bartolont, “Dopo aver espulso 
1 ministro sandinista Cardenal...”. 

3 La Stampa, 3. FV. 1985, artículo de Marco Tosatti, “Padre Sorge in Centro America difende le 
esperienze locali”. 


279 


Después de la visita del papa en 1983 se realizan elecciones democráticas. 
Estas elecciones son precedidas por una ley del 4 de noviembre de 1984 sobre 
los partidos políticos %. EL FSLN logra el 66,97% de los votos en estas elecciones, 
en las que es electo presidente Daniel Ortega. El 21 de febrero de 1986 empiezan 
los trabajos del proyecto de la nueva Constitución. Estos terminan el 19 de 
noviembre, y el nuevo texto fundamental entra en vigor el 10 de enero de 
1987. 

Mientras, el 9 de junio de 1986, los obispos dan a conocer un documento 
doctrinal: Contribución pastoral a la Constitución, el cual entra en el debate del 
momento. > 

La nueva Constitución declara en el artículo 2: 


La soberanía nacional reside en el pueblo, fuente de todo poder y constructor 
de su propio destino, El pueblo ejercita la democracia decidiendo y 
participando libremente en la construcción del sistema económico, político y 
social, que sea más conveniente a sus intereses, El poder es ejercido por el 
pueblo directamente y a través de sus representantes libremente elegidos por 
el sufragio universal, igual, directo, libre y secreto. 


La sección 1V: “Derechos, deberes y garantías del pueblo nicaragúense”, 
tiene capítulos sobre derechos individuales, políticos y sociales. Existe también 
una sección V: “Derechos del trabajo”, cuyo artículo 80 establece: 


El trabajo es un derecho y una responsabilidad social. El trabajo de los 
nicaragúenses es el medio fundamental para satisfacer las necesidades de la 
sociedad, de la persona y fuente de la riqueza y prosperidad de la nación. 


Con respecto a los misquitos de la costa atlántica, se consigna en los 
artículos 89 y 90: 


La Comunidad de la Costa Atlántica tiene el derecho de conservar y desarrollar 
su identidad cultural en la unidad nacional; dotarse de su propia forma de 
organización social y administrativa y de sus problemas locales conforme a 
su tradición... La Comunidad de la Costa Atlántica tiene derecho a la libre 
expresión y conservación de su lengua, arte y cultura. 


En su artículo 5, expresa: 

El Estado garantiza la existencia del Pluralismo Político, la Economía Mixta y 
el No Alineamiento... La Economía Mixta asegura la existencia de diversas 
formas de propiedad, sea pública o privada, así como asegura la propiedad 
asociativa, cooperativa y comunitaria. Todas estas formas de propiedad deben 
estar en función de los intereses generales de la Nación. 

El artículo 8 decreta: 


El pueblo de Nicaragua, parte integrante de la Nación Centroamericana, es de 
naturaleza multiétnica. 
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Y en el artículo 9 se dice: 


Nicaragua aspira a la unidad de los pueblos de América Latina y el Caribe, 
mancomunados en los ideales unitarios de Bolívar y Sandino. 


En julio de 1985 se veía como casi inminente la posibilidad de una inter- 
vención de EUA: con “contras” terroristas en la frontera norte y sur con 
maniobras estadounidenses desde octubre de 1981 (“Halcón-Vista”, con 757 
infantes de marina, o marines), con bloqueo naval (julio-septiembre de 1983, 
con 16.484 marines), “Pino Grande 1” (febrero de 1983, con 11.000 marines), “Pino 
Grande II” (desde agosto de 1983 hasta marzo de 1984, con 6.000 marines), 
etcétera. Además, el 1* de mayo de 1985, EUA declara un bloqueo económico 
total contra Nicaragua, e igualmente presiona al Banco Interamericano de 
Desarrollo para que no le preste 58 millones de dólares %. 

Es en ese contexto que el 7 de julio de 1985, Miguel D'Escoto Brockman, 
como canciller de Nicaragua y sacerdote católico, inicia un ayuno como cruzada 
de “insurrección evangélica”. Un ayuno 


...por la paz, la defensa de la vida, como una acción profética para que se 
Ponga fin al terrorismo en Nicaragua y para que nuestro pueblo pueda usar 
todo su esfuerzo en vivir en paz y dedicarse al desarrollo nacional %, 


El 4 de julio de 1986, monseñor Pablo Vega es expulsado de Nicaragua por 
verter en EUA juicios en favor de que era oportuno que esa nación gastara cien 
millones de dólares en armas para los “contras”. 

El padre Uriel Molina es removido de su parroquia Santa María de los 
Angeles, en el barrio Riguero, el 20 de diciembre de 1989, después de 24 años 
de simple, pobre y profético servicio a la comunidad. Los poderosos querían 
kerirlo en su más profunda subjetividad. Uriel sigue su camino evangélico. 

El 25 de febrero de 1990, el mundo todo recibe la noticia del fracaso 
electoral del sandinismo; como nueva presidenta resulta electa Violeta Ba- 
rrios 9%, El FSLN daba una lección de democracia, y mostraba que la suya 
había sido una revolución socialista respetuosa de la libertad en el mundo 
contemporáneo. 

La guerra contra los “contras” —mercenarios al servicio de los intereses 
de EUA y sus aliados locales — empobrece a Nicaragua, divide a la Iglesia y 
crea un clima de confrontación nacional y de miseria. La derrota del sandinismo 
en las elecciones presidenciales de 1990 encuentra a la Iglesia en los dos 
frentes —seguirá dividida por mucho tiempo—. Muchos cristianos, religiosos 
y sacerdotes, de parte del FSLN; el cardenal-arzobispo de Managua, que no se 
áleja con claridad de la posición del vicepresidente Godoy y los “contras”, y 
buena parte del pueblo cristiano, apoyan la gestión de Violeta Barrios. 


M Informe ODCA 131-132 (1985). 

SSÍAL 14 (1985), pág. 3. 

% La UNO (Unión Nacional Opositora) gana con 777.000 votos, el 54,7%, el FSLN sólo obtiene 
579.000, el 40,8%. Pedro joaquín Chamorro había muerto el 10 de enero de 1978, asesinado por la 
Guardia Nacional somocista. Violeta Barrios de Chamorro ocupa el lugar de su marido. 
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El 16 de noviembre de 1990, 148 sacerdotes expresan en el documento 
Dando razón de nuestra esperanza: 


Esta es la hora de los cristianos en América Latina. Muchos socialistas y 
revolucionarios que fundaban su esperanza en la seguridad doctrinal o 
científica están desconcertados. Otros, que basaban su opción por el pobre en 
la seguridad de un triunfo inmínente, están descorazonados. Otros todavía, 
los oportunistas, se inscriben ya al neoliberalismo triunfante. Pero los cristianos 
sabemos que Jesús fue fiel al Dios de los pobres aunque se cerraran todos los 
horizontes y el Imperio lo crucificase... Dios y el Evangelio no han cambiado. 
Permanezcamos fieles. El Reino de Dios está cerca. Convirtámonos y creamos 
en el Evangelio (Mc, 1,15) 7, 


En El Salvador, tierra ensangrentada por una larga lucha entablada por el 
ejército apoyado por EUA, desde el 24 de marzo de 1980 se siente la sombra 
del mártir arzobispo monseñor Oscar Arnulfo Romero. En su funeral, como 
presagio idolátrico, mueren más de treinta personas. En octubre de ese año 
nace el Frente Farabundo Martí para la Liberación Nacional (FMLN). El 10 de 
enero de 1981, efectúa una primera “ofensiva general”. El 28 de agosto se crea 
el Frente Democrático Revolucionario (FDR). La Democracia Cristiana gana 
las elecciones del 25 de marzo de 1984; hace lo propio el 25 de marzo de 1986. 
El país es conmovido por el terremoto del 10 de octubre del mismo año. 

En 1987 el FMLN asegura contar con doce mil combatientes en su guerra 
contra el ejército. El 19 de marzo de 1989 es elegido presidente Alfredo 
Cristiani, de la derechista Alianza Republicana Nacionalista (ARENA). 
Monseñor Arturo Rivera y Damas, digno sucesor de monseñor Romero, es 
siempre una instancia de mediación necesaria. El 12 de septiembre el FMLN 
lanza una ofensiva general; la aviación del ejército arroja bombas de napalm en 
barrios pobres. 

Es histórico recordar que el 14 de octubre de 1986, el sacerdote jesuita 
Ignacio Ellacuría había hablado en Roma sobre los “Factores endógenos del 
conflicto” en El Salvador: 


Según la CEPAL, al fin de los 70s, el 65% de la población centroamericana 
vive en estado de pobreza, y el 45% en estado de extrema pobreza: en 
términos absolutos 13 millones de pobres, y 8 en estado de extrema pobre- 
za 98 


El 16 de diciembre de 1989, otra vez ——desde el tiempo del martirio de 
monseñor Romero— El Salvador conmoverá a todo el mundo al conocerse el 
asesinato de seis jesuitas, entre ellos un prominente filósofo y teólogo de la 
liberación, Ignacio Ellacuría, con cuya sangre El Salvador sigue colmando la 
larga paciencia de un pueblo oprimido. Se había martirizado, además del 
nombrado, a los padres Ignacio Martín Baró, Joaquín López y López, Segundo 
Montes, Armando López y Juan Ramón Moreno. Se determina que los militares 
son los directos responsables. Sólo se salvan dos miembros de la comunidad: 


97 SIAL 5 (1991), págs 28-32. 
98 SIAL 4 (1987), pág. 1. 


282 


Jon Sobrino, quien estaba dictando un curso en Tailandia, y Rodolfo Cardenal, 
que en ese momento estaba fuera de casa. 

En Guatemala se celebran en 1965 elecciones generales. El hecho de que 
asuma el gobierno Vinicio Cerezo, un democristiano, no significa que porque 
«controle el poder político un presidente civil, terminarán las torturas y la 
violación de los derechos humanos. El arzobispo de Guatemala, Própero 
Penados del Barrio, explica que el gobierno tiene algo así como el 25% del 
poder, y que el ejército tiene el resto: 


Después de 15 años de gobierno autoritario se mantienen todavía en el poder, 
Defienden sus propios intereses de casta, de institución. En el país hay zonas, 
áreas reservadas, completamente militarizadas, donde no existe ninguna auto- 
ridad fuera de la del ejército %. 


En 1991, monseñor Julio Cabrera, obispo del Quiché, habla con un pe- 
riodista de la realidad del país e informa que entre 1979 y 1989 los militares 
han pasado de 44.000 a 176.000. El obispo se Pregunta quién paga esto: “en 
parte los EUA, en parte el pueblo guatemalteco” 1%. El periodista pregunta a 
monseñor Cabrera: “¿Cómo es vista en Guatemala la teología de la liberación?”, 
alo que monseñor responde: 


Es necesario vivir y tocar con la mano la pobreza, la marginalidad y la 
injusticia para hablar de la liberación... Quien vive entre los pobres debe 
adoptar un cierto tipo de espiritualidad que se encuentra en la teología de la 
liberación, de la que se habla en la encíclica Evangeli¿ nuntiandi, en Medellín y 
en Puebla. Quien habla de espiritualidad, habla de Dios que vive en la 
historia, de una Iglesia preocupada por el hombre, sobre todo por los 
marginados, los campesinos, los indigentes, la mujer, los niños. 


En Guatemala, la clase militar se autorreproduce como clase política, 
social y económica. Tiene áreas de acceso exclusivo tributos que exige a 
cambio de la protección que otorga, barrios residenciales, bancos e inversiones 
industriales y agrícolas. El ejército es una “institución” autónoma con respecto 
al Estado y el pueblo guatemaltecos, 

El 26 de enero de 1990, los obispos dan a conocer en Quezaltenango un 
documento sobre la crisis económica, en el que se consigna el sufrimiento del 

ueblo 101, 
p La represión produce millares de refugiados que huyen del país. Ya el 23 
de mayo de 1984, los obispos mexicanos de la región limítrofe del Pacífico sur 
(Bartolomé Carrasco, Samuel Ruiz, Hermenegildo Ramirez, Jesús Alba y Arturo 
Lona) inquieren y explican acerca de la situación de cien mil guatemaltecos 
refugiados en el sur de México 1%, 

En Honduras, por su parte, aumenta la crisis por la presencia de “contras” 
y de soldados estadounidenses. En septiembre de 1985 se está a punto de que 


% SIAL 23 (1986), pág. 12. 
YO SIAL 3 (1991), pág. 9. 

101 SIAL 5 (1990), págs. 188. 
12 SIAL 1 (1985), pág». 8-11. 
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se produzca una guerra entre Nicaragua y Honduras. El ejército hondureño 
tenía veintiún mil hombres y quince mil los “contras”. Hubo de mil quinientos 
a diez mil soldados de EUA en la región fronteriza con Nicaragua. 

El 12 de marzo de 1985 es encarcelada por los militares y expulsada del 
país la hermana Marina Eseverry, que trabajaba en la parroquia de Tocoa 
(Colón). Los obispos protestan públicamente por cl hecho. 

En 1985, en Panamá, Eric Arturo del Valle sustituye a Nicolás Ardito 
Barletta. El general Manuel Antonio Noriega apoya el “Tratado Torrijos 
Carter”. Por su parte, monseñor Marcos McGrath, arzobispo de Panamá, 
alienta la desobediencia civil y convoca a miles de cristianos en la iglesia Don 
Bosco en actos de clara oposición a Noriega. McGrath intenta organizar un 
grupo de defensa de los derechos civiles. 

El 20 de diciembre de 1989 se produce la invasión por parte de EUA— 
semejante, por su estatuto jurídico, a la de Irak en Kuwait—. En Jos enfrenta: 
mientos armados, según la revista Diálogo Social 183, mueren más de cinco mil 
panameños, y la situación se complica. El 3 de enero de 1990, Noriega se 
entrega en la Nunciatura en Panamá. Las fuerzas ocupantes imponen a 
Guillermo Endara como presidente. El general Maxwell Thurman, responsable 
del Comando Sur, con sede en Panamá, es el responsable de la ocupación. 

El 25 de mayo la Conferencia Episcopal publica un documento titulado: 
Construyamos juntos el futuro de Panamá. Los obispos expresan que “la dictadura, 
la crisis prolongada y la invasión norteamericana han desagregado la estructura: 
de la nación” 1%, La invasión es considerada como “una verdadera tragedia 
en los anales de nuestra historia”. Además, se “han agudizado los problemas 
de la desocupación, el hambre y el déficit habitacional”. Los obispos defienden 


«los derechos de Panamá de reparación porlos daños causados por la invasión 
y el deber moral de los Estados Unidos de dar ayuda necesaria para reconstruir 
el país. 


No obstante, antes de la invasión se había presionado para que ésta se 
produjera, sin evaluar el costo que significaría. 

En el Caribe la historia parece entrar en un movimiento acelerado. En 
especial en Haití, donde el 26 de julio de 1985 la Conferencia Episcopal protesta 
por la expulsión de tres sacerdotes belgas por el gobierno (Hugo Trieste, Jean 
Hostens e Ivan Polleufet). 

Todo empieza de nuevo cuando el 7 de febrero de 1986 huye de la isla el 
dictador Jean-Claude Duvalier. Los tonfon macoutes son perseguidos por las 
masas populares. 

Del 8 al 15 de abril de 1986, movimientos de jóvenes realizan un concilio 
alentados por el obispo de Jérémie. Se recuerda el mensaje de Juan Pablo II dl 
9 de marzo de 1983, cuando al pasar por la isla había dicho: “es necesario que 
las cosas cambien”, El episcopado, por su parte, da a conocer un documento el 
11 de abril: Prioridad y cambio 105. El 27 de junio, expide otro: Carta fundamenta 


103 Una comisión dirigida por el ministro de justicia de EUA, Clark, calcula stete mil muerto 
panameños y dieciocho mil personas sin casa (SIAL B, (1991), pág. 1. 

10 S/AL 8 (1991), pág. 3. 

105 SIAL 11 (1986). 
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sobre el paso a una sociedad democrática, según la doctrina y la experiencia de la 
Iglesia, 

Del 2 al 6 de diciembre de 1986 se reúne el simposio nacional sobre 
"Transición a la Democracia en Haití”. El i Simposio se había celebrado en 
1952. El 7 de octubre de 1987, los obispos difunden un tercer documento: 
Democracia en Haití. Principios y aplicaciones 106, Este último es importantísimo 
y característico de la etapa actual de la Iglesia en América Latina. ¡Es el texto 
más claro sobre la “democracia” que haya emanado de un episcopado en el 
siglo XX! En los puntos 28 y 29, declaran los obispos: 


La democracia deseada por el pueblo haitiano no se reduce al sistema político 
heredado, aunque tenga apariencia de democracia siendo una dictadura. La 
democracia querida por Haiti corresponde a un cambio del modelo social. De 
una sociedad que ha privilegiado siempre a una minoría, viviendo en la 
dependencia del extranjero y marginando al pueblo, se quiere pasar a una 
sociedad basada sobre la participación, la libertad y la responsabilidad. Quien 
dice democracia dice en efecto participación de un pueblo en los actos públicos, 
libertad del pueblo en forjar su destino y plena responsabilidad en la puesta 
en obra de un Estado al servicio de este proyecto 107, 


El 29 de abril de 1987, el episcopado condena a “la Iglesia popular”. En 
tanto, Jcan-Bertrand Aristide, sacerdote salesiano, es objeto de un atentado: el 
25 de agosto de 1987 se planea una emboscada para asesinarlo, Aristide, sin 
embargo, sale ileso. El 11 de septiembre de 1988, por segunda vez, pero ahora 
en su parroquia y en plena celebración, se produce un nuevo atentado. Queman 
su iglesita de San Juan Bosco: hay doce muertos y ochenta heridos. Sin 
comprender su acción profética, su propia congregación salesiana lo expulsa 
de sus filas. Aristide pide la reconsideración del caso. 

El 10 de marzo de 1990 dimite el general Prosper Avril. El 12 de marzo es 
nuevo presidente Ertha Pascal Truillot. 

Quién hubiera dicho que el 16 de diciembre de 1990, después de muchos 
avatares y derrotando a Marc Bazin, el candidado de EUA, sería elegido 
presidente el padre Aristide, el popular Titid. La “operación Lavalás”, del Frente 
Nacional por el Cambio y la Democracia (FNCD), arrastra al pueblo de los 
pobres, y un 67% de los votos apoyan a Aristide. Todavía se intenta un golpe 
de Estado, pero su inspirador, Lafontant, es destituido y puesto bajo arresto; 
en julio de 1991 es sentenciado a cadena perpetua. 

En nombre de la Conferencia Episcopal, su presidente, monseñor Laroche, 
compara a Aristide con Moisés: 


Cuando Moisés recibió de Dios la misión de guiar al pueblo hacia la tierra 
prometida, él pregunto: “¿Quién soy yo?”; Yahveh le respondió: “Yo estaré 
contigo”. Hoy, Excelencia, una misión semejante le ha sido confiada. 
Ciertamente no será fácil, como nu lo fue a Moisés el largo peregrinaje por el 
desierto, Que el Altísimo, el Dios omnipotente, se digne poner en su corazón, 
querido padre Aristide, los mismos sentimientos que animaron a su servidor 
Moisés 1%, 


ISSIAL 3 (1987), págs. 2-7. 
10 Prid., pág. 4. 
WESIAL 5 (1991), pág. 25. 
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Cuarenta y tres sacerdotes haitianos envían una carta a Aristide en la que 
le expresan que su elección cierra dos siglos de humillaciones, de *1791 a 1991; 
ahora comienza la segunda batalla por la liberación del pueblo haitiano”. Le 
llaman “sacerdote, profeta, presidente”. Lo comparan a Toussaint-l"Quverture, 
y piden una democracia auténtica, como en 1804. Ahora Aristide grita: 
“Democracia o Muerte”, Por su parte, monseñor Ligondé, arzobispo de Puerto 
Príncipe, huye del país. 

En República Dominicana, la parte oriental de la misma isla, sigue gober- 
nando Joaquín Balaguer, cuyo primer gobierno es desde 1966 hasta 1978 (año 
en que se elige a Guzmán), y que vuelve a a ser electo en 1976. Cuando EUA 
reduce las cuotas del azúcar para permitir la instalación de “Zonas francas” 
para las multinacionales, la crisis económica de la isla se torna espantosa. La 
droga es desgraciadamente posibilidad de empleo para una juventud 
desocupada. En todo caso, el FMI exige al gobierno el pago de la deuda, lo que 
redundará en que el desarrollo obtenido por el país sea del -5% en 1990. Los 
hospitales públicos se hallan en estado de ruina e imposibilidad de prestar 
servicios; hay electricidad apenas cuatro horas por día; y se multiplican las 
huelgas. El Partido de Liberación Dominicana (PLD) de Juan Bosh es declarado 
perdedor en las elecciones de forma fraudulenta. El arzobispo López Rodríguez, 
quien en el pasado sirviera de mediador entre los movimientos de protesta y 
el gobierno, calla. La IV Conferencia del Episcopado Latinoamericano de 1992 
tendrá en Santo Domingo un contexto real latinoamericano: la extrerna miseria 
de un pueblo empobrecido con salarios mínimos de hambre. 

En octubre de 1975 se declara la independencia en Surinam. De este modo, 
el “régimen de los sargentos”, bajo el liderazgo de la figura carismática del 
coronel Desi Bouterse, hombre fuerte del país, comienza su camino. En Guyana, 
por su parte, Hoyte declara el “socialismo guyanés”, democrático y ant- 
dogmático. Sobre estos paises continentales-caribeños todavía es necesario 
escribir la historia. 

Del 17 al 20 de diciembre de 1980 se celebra en Cuba el II Congreso del 
Partido Comunista. La lucha ideológico- dogmática del marxismo-leninismo 
creía aún en la “lenta superación de la creencia religiosa, mediante la propa- 
ganda científica materialista”. De toda forma, se alienta la “alianza entre 
marxistas y cristianos revolucionarios”. Esos tiempos han pasado. 

En 1986, el documento preparatorio del Encuentro Eclesial Cubano (ENEC) 
inicia un movimiento de masas sin precedentes. El 25 de mayo de ese año, en 
una Instrucción pastoral, los obispos cubanos se refieren al ENEC: “Cuba 
ha cambiado; la Iglesia debe cambiar” 1%, El ENEC crea una nueva situación 
—<ue durará por desgracia poco tiempo, hasta 1989 aproximadamente—. Se 
trata de reafirmar “la renovación de la Iglesia lograda en el ENEC” (No. 4): 


Vivimos una época sujeta a revisión y cambio (GS 5-7), No es el fin del 
mundo, aunque sí el fin de un mundo. El pensamiento humano, sus estructuras 
sociales, el estilo de vida... cambian. Cuba ha cambiado mucho en veinticinco 
años. La Iglesia es una realidad en medio de la realidad que cambia, es un 
signo que debe ser elocuente para ser signo; es un misterio continuamente 
empeñado con lo que es auténticamente válido 10, 


109 SIAL 21 (1986), págs. 1-12. 
10 No, 12, en SIAL 32 (1986), pág. 2. 
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La Iglesia veía con optimismo el futuro dentro de la revolución: 


El mundo ha salido bello y bueno de las manos del Creador (Gn. 1); es el lugar 
en el que Cristo se ha encarnado y donde pasó haciendo el bien (Hch. 10, 38) MU, 


Se ve como una Iglesia profundamente evangelizadora (Nos. 9955), y por 
ello Evangelii nuntiandi es la referencia continua de la Instrucción pastoral, Es una 
“Jglesia orante” (Nos. 89ss); una “Iglesia encarnada” (Nos. 10755). Toda la 
Instrucción se inspira en un pequeño texto sobre la “teología de la reconci- 
liación” 112 (del padre René David, profesor en el seminario de San Carlos, de 
La Habana). 

El 13 de julio de 1989, fecha del fusilamiento del general Arnaldo Ochoa, 
Cuba vive momentos críticos. Viene después, en noviembre de 1989, el de- 
rumbe de la Europa del Este, tan importante para Cuba, la esperanza de 
muchos de una vuelta al capitalismo, y todo el esfuerzo del ENEC empieza a 
desmoronarse; las relaciones del episcopado con el gobierno, también se 
complican. 


11. A manera de conclusión: la historia 
de las dos últimas décadas eclesiales 


En el momento desarrollista, hasta alrededor de 1965, la Iglesia tiene 
respuestas ya practicadas en Europa por la Democracia Cristiana y el 
sindicalismo confesional. Pero ante las dictaduras de “seguridad nacional” 
(década de los setenta) se evidencia, lo mismo que ante los procesos socialistas, 
una profunda división en el seno de la propia Iglesia. Posiciones de clase, que 
responden a la oligarquía, la burguesía o grupos dominantes, o a la clase 
campesina, obrera, los marginales, los indígenas, la pequeña burguesía crítica, 
producen tensión dentro de la Iglesia. Los grupos conservadores logran una 
cierta hegemonía dentro de la institución eclesial en el nivel continental desde 
1972. Los grupos que se comprometen con el cambio y los oprimidos, originan 
experiencias importantes como las comunidades eclesiales de base, revitalizan 
la religiosidad popular, abren las puertas a actividades ecuménicas con los 
protestantes, y desarrollan, en el campo teórico, la teología de la liberación. La 
conflictividad crece en el decenio de los ochenta, a medida que los procesos 
populares de cambio social se enfrentan a democracias muy débiles y en 
continua crisis económica -—debido, en buena parte, a la deuda externa—. 

En América Central, sobre todo en Nicaragua, El Salvador y Guatemala, 
donde los cristianos desempeñan un papel esencial en los movimientos de 
cambio social, la Iglesia tiene una función significativa. Lo mismo acontece en 
el Caribe y en América del Sur. Por eso, al finalizar el siglo XX la Iglesia es una 
institución sensible al acontecer latinoamericano, y a la que habrá que tener en 
cuenta en el futuro. El comandante Bayardo Arce indicaba en 1985 que el 


11 Jbid., No. 149. 
12 Cfr. SIAL 21 (1986), págs. 13-16. Esta teología no se debe identificar con la “reconciliación” en el 
sentido vulgar y tradicionalista, sinoser entendidacomo “reconciliación” con larevolución cubana. 
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sandinismo era la convergencia entre “nacionalismo”, “cristianismo” y 
“marxismo”, lo que manifiesta una realidad nueva e irreversible. 

Cuando el 9 de noviembre de 1989 cae el muro de Berlín, termina también 
un momento de la historia mundial europea —y un poco latinoamericana—. 
Su sentido, sin embargo, se clarifica en el transcurso de los años que siguen — 
y las interpretaciones triunfalistas del “fin de la historia” y del “triunfo del 
capitalismo” ven su falsedad 13—. La horrenda guerra del Golfo, a comienzos 
de 1991, muestra el significado del “nuevo orden internacional” bajo la hege- 
monía de EUA, y evidencia la dificultad con que América Latina transitará en 
los años noventa. La declaratión de George Bush, el 29 de enero de 1991, ante 
el Congreso de su país, revela el sentido del nuevo Imperio estadounidense, 
La contradicción Este-Oeste se toma ahora guerra Norte-Sur: el peligro pará 
los ricos son ahora los pobres. y 

Ante la crisis de las alternativas, por el proceso de la perestroika en la URSS 
desde 1985, la crisis del socialismo en los países de Europa oriental desde 
1989, la derrota del sandinismo en las elecciones de 1990, las dificultades de la 
economía cubana y, por otra parte, el endurecimiento de la política de EUA 
con respecto a América Latina (desde las invasiónes de Granada y Panamá), 
ante esos hechos históricos, el pueblo cristiano latinoamericano debe recobrar, 
ahora más que nunca, su propia memoria, para poder descubrir caminos 
propios a finales de este siglo XX, con vistas a una solución de su miserla 
centenaria en el tercer milenio que se aproxima. ¿Podrá la Jglesia colaborar en 
esta tarea como lo hiciera anteriormente? ¿No habrá quedado inmovilizada, 
desde dentro, por un proceso de “restauración” conservadora impuesto porel 
Vaticano que le impedirá continuar el proyecto bosquejado en la Conferencia 
de Medellín (1968)? 

Deseamos recordar, por último, un tema que se agiganta: el ecológico. En 
1987, en República Dominicana, y como consecuencia de la producción 
destructora de las multinacionales, los obispos publican una carta pastoral 
Sobre la relación hombre-naturaleza, documento ecologista importante: 


Los problemas ecológicos len República Dominicana], en vez de resolverse, 
se ven agravados... Otro factor determinante es la situación de pobreza de 
muchos dominicanos, situación que los inclina a destruir la naturaleza 114. 


Se muestra cómo se contamina la naturaleza en la isla. Los obispos hablan 
del plan de Dios sobre la creación, de donde deducen los principios ecológicos, 
lo que podría llamarse una moral ecológica, una espiritualidad ecológica. Por 
último, urgen a la acción. e 

Del mismo modo, el 5 de agosto de 1989, la declaración: Un trabajo que libera, . 
ecología, ecumenismo y espiritualidad, firmada en Coiana (Brasil) por la VI' 
Asamblea de la CPT, se rnanifiesta acerca del peligro de la destrucción ecoló-: 
gica 115, La Amazonia brasileña representa el 31% del tota] de las selvas, 


¡ 
113 Véase el excelente documento de Clodovis Boff, “La crisis del socialismo y la Iglesia de l 
liberación”, en SIAL 3 (1991), págs. 26-31. 


114 ST AL 14 (1987), págo. 2-7. 
215 S/AL 18 (1989), págs. 13-15. 
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tropicales de la Tierra; existen allí ochenta mil especies vegetales y treinta mil 
especies animales: el mayor patrimonio biológico del mundo. Por eso, el 23 de 
mayo de 1990 los obispos de la Amazonia, en Asís (la patria de San Francisco, 
en Ítalia), hacen un llamamiento contra ersenesidlia de los indios y contra la 
destrucción ecológica, simultáneamente 116. 

En todo caso, es conveniente no olvidar que el sujeto de esta historia es el 
pueblo, el “pueblo latinoamericano”, como pueblo de Dios, como pueblo de 
los pobres. El 18 de octubre de 1986, la Confederación Interamericana de 
Educación Católica (CIEC), en su XV Congreso, publica un documento: Educar 
con el pueblo a partir de la cultura: 


Sin pretender elaborar el concepto de pueblo, podemos afirmar que no existe 
pueblo si se excluye, implícita o explícitamente, a la inmensa mayoría 
americana formada por los campesinos, los obreros, los marginales, los 
artesanos, los indígenas, los desocupados, los grupos socio-profesionales, 
alfabetizados o no, jóvenes y adultos, hombres y mujeres, los pobres que 
pretenden construir una comunidad fundada en la justicia, la verdad, la 
libertad y la fraternidad. Afirmamos que el pueblo, así concebido, es capaz de 
ser sujeto activo de su propia educación 11%. 


116 Otro tema que debiera tenerse en cuenta es el del SIDA (Síndrome de inmunodeficiencia 
adquirida). El cardenal Paulo Evaristo Arns, de 53o Paulo, indica que “el SIDA constituye un nuevo 
y terrible desafío a la Iglesia”. Hasta 1991, en Brasil se habían dado 1.250 casos conocidos. 

17 SIAL 1 (1987), pág, 11. 
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Segunda Parte 


Historia regional de la Iglesia 


Capítulo I 


La Iglesia en Brasil 


Eduardo Hoornaert * 


1. Cuando los primeros portugueses desembarcaron en las playas del 
Atlántico Sur, en 1500, mai imaginaban la inmensidad de las tierras que 
vendrían a configurar, con el tiempo, sus dos colonias suramericanas: el 
Maramháo y Brasil. Sólo en 1822, con la independencia, esas dos colonias iban 
a configurar el Brasil como es actualmente. 

El Maranháo englobaba la red fluvial amazónica, formada en torno del 
mayor río del mundo, el Amazonas, de 6.577 kilómetros de extensión. Esa red 
cubre el 56% del área del Brasil actual. Brasil, por su parte, cubría en la época 
tres redes fluviales con tierras adyacentes, o sea, gran parte de la cuenca del 
Plata, o platina, compuesta por los sistemas fluviales Paraná (4.000 kilómetros 
de extensión), Paraguay (2.000 kilómetros) y Uruguay; la cuenca del río San 
Francisco, que cubre gran parte de los actuales estados de Minas Gerais y 
Bahia, y fue en el período colonial el área por excelencia donde se formó la 


* Católico holandés residente en Brasil, diplomado por la Universidad de Lovaina. Miembro 
fundador de la CEHILA, ha sido profesor de historia de la Iglesia en diversos centros del nordeste 
brasileño. Es autor de Formacáo do catolicismo brasileiro. Petrópolis, Vozes, 1974; História da Igreja no 
Brasil (la. época). Petrópolis, Vozes, 1977; A memória de povo cristáo. Petrópotis, Vozes, 1986; O 
cristianismo moreno do Brasil, Petrópolis, Vozes, 1991; História do cristianismo na América Latina e no 
Caribe. Sáo Paulo, Paulus, 1994. 
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nacionalidad sertaneja (distinta de la litoraleña); y finalmente diversas cuencas 
fluviales menos importantes, pero aún así formadas por ríos de más de mil 
kilómetros de extensión, como el Mearim y el ltapucuru en el Maranháo, el 
Parnaíba en el Paiauí, el Jaguaribe en el Ceará, el Jequitinhonha en Minas 
Gerais, y el Paraíba en Rio de Janeiro. Todos esos rios fueron de gran im- 
portancia, pues fue por medio de ellos que los invasores portugueses consi» 
guieron penetrar en el sertáo (región árida alejada de la costa). 

En torno al dominio sobre la cuenca platina hubo rivalidad entre Portugal 
y España hasta 1750 cuando, mediante el Tratado de Madrid, se decidió que 
Portugal se quedaría con la tuenca amazónica y España con la del Plata, De 
este modo quedó configurada la suerte de las dos grandes desembocaduras 
sudamericanas. Sin embargo, hay otras desembocaduras de menor relevancia 
geopolítica, pero igualmente significativas para entender la historia brasileña, 
y por consiguiente del cristianismo en el país. En sus 5.684 kilómetros de 
playas (9.198 kilómetros cuando son enumerados en sus detalles y ensenadas), 
el Brasil litoraleño presenta en general líneas suaves y poco recortadas. Aun 
así hay algunas ensenadas importantes que tuvieron un papel notable en la 
historia: “el golfo” amazónico de 974 kilómetros; el maranhense de 239 
kilómetros; la bahía de Todos los Santos, donde se formó la ciudad de Salva- 
dor, que fue la capital en los dos primeros siglos; la bahía de Guanabara, 
donde nació y creció la ciudad de Rio de Janeiro. Olinda y Recife no se 
localizaron en un golfo o bahía, sino detrás de arrecifes que protegían a las 
embarcaciones contra la violencia de las olas. Con esa descripción ya 
enumeramos los principales puntos logísticos de la fijación de los invasores 
portugueses a lo largo del Atlántico Sur: Belém do Pará, Sáo Luís do Maranhío, 
Olinda y Recife, Salvador da Bahia, Rio de Janeiro. 

Brasil no tiene altas cordilleras que recorran su territorio; su relieve es 
modesto y el 90% de sus tierras están a una altitud de menos de novecientos 
metros sobre el nivel del mar. No obstante, los portugueses no se atrevían a 
penetrar en el vasto sertáo, a no ser aguijoneados por la más apremiante 
necesidad. Prefirieron agarrarse como cangrejos a una línea litoraleña de más 
de tres mil kilómetros, y allí articularon el proyecto de producción de la cafía 
de azúcar, el más importante y casi el único hasta el siglo XIX. 


2. Otra sorpresa: los portugueses no lograron ciertamente evaluar, durante 
todo el período de su dominio sobre Brasil (1500-1822), la complejidad 
etnológica de este país. Nunca sospecharon que Brasil fuese uno de los países 
más complejos del mundo en términos de cultura humana, con casi mil 
cuatrocientos pueblos distintos pertenecientes a cuarenta familias lingúísticas, 
de las cuales apenas dos troncos lingiiísticos —el tupi y el macro-jé— fueron 
de alguna forma estudiados. Sin embargo había otras familias lingiísticas 
como el aruak, el karib, el tukano, aparte de lenguas aisladas o desaparecidas, 
como el kariri. El “mapa etnohistórico” elaborado por Curt Nimuendajú en 
1944, nos vino a mostrar esa complejidad, que no aparece en ningún texto 
portugués sino de forma muy velada. Los portugueses de manera simple lo 
cubrían todo bajo el camuflaje de la expresión “indio”: “En Brasil no hay nada: 
sólo indios”. Ese indio, en el modo de pensar de los colonizadores, era un set 
genérico y estereotipado, un salvaje y un pagano o gentil. El necesitaba de 
civilización y evangelización. 
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En realidad, el así llamado mundo indígena lanza hasta hoy un desafío a 
h civilización cristiana, pues él se revela basado en el principio de la armonía, 
de la integración en la naturaleza, y no en el principio “misionero” de la 
transformación de la naturaleza y de la sociedad. Hasta hoy ese desafío no 
está siendo tomado en serio. Por incapacidad o mala voluntad, los colonizadores 
y sus descendientes no profundizaron en el arte de comunicarse con las 
culturas que aquí se encontraban. La actitud era tanto la de destruir, como la 
de reducir al proyecto europeo de colonización. No faltaron las señales de 
vitalidad y resistencia por parte de los pueblos subyugados, como lo 
demuestran las guerras y guerrillas que por toda la extensión del territorio 
brotaron: la confederación de los tamoios en el siglo XVI, la resistencia aimoré 
hasta el siglo XIX (en el actual estado de Espíritu Santo), la resistencia de las 
aldeas cristianas gobernadas por los jesuitas contra los bandeirantes (expe- 
diclonarios armados que recorrían el interior en búsqueda de minas o de 
indígenas para hacer prisioneros) en el siglo XVII, la guerra guaranítica de los 
años 1750 (con Sepé Tiaraju), la confederación del Acu en la segunda parte del 
siglo XVII (con Canindé), la revuelta Mandu Ladino en los años 1710-20 en el 
Piauí y Ceará, la guerra de los manao (1724-27), las guerrillas de los mura en el 
río Madeira durante un siglo, entre 1740 y 1840, la cabanagem en el Pará (la mayor 
revolución popular de la historia brasileña) entre 1835-45. Aparte de esos 
conflictos armados, los así llamados indios siempre supieron armar muy bien 
la guerra cultural, por la resistencia de su cultura que pasó con el correr de los 
tiempos a los mestizos y campesinos en general. 


« 3, El primer proyecto económico concebido por los nuevos dueños del 
poder en Brasil fue el de la caña de azúcar para el mercado internacional. Para 
ello se necesitaba de mano de obra abundante en los ingenios, y así se pensó 
en activar el tráfico de esclavos de Africa, el cual ya existía, de forrna modesta, 
para servicios domésticos en la península Ibérica. Desde 1530 hasta 1850, un 
intenso tráfico negrero se organizó entre las costas brasileñas (las ciudades de 
mercado de esclavos eran sobre todo cuatro: Sáo Luís, Olinda-Recife, Salvador 
y Rio de Janeiro) y las de Africa occidental y Mozambique. Se calcula en 
3.600.000 el número de africanos oficialmente remitidos de Africa a Brasil, sin 
contar el contrabando que fue importante, en especial en el siglo XIX. 

Ese movimiento de importación de mano de obra africana trajo de manera 
ilefinitiva a Africa a la Órbita de la comprensión de la realidad brasileña. No se 
puede entender a Brasil sin mirar hacia el horizonte africano, de donde nos 
vino vida e inspiración, aparte de una mano de obra tan importante que sin 
ella no se hace nada en este país. El jesuita del siglo XVII, António Vieira, 
afirmaba: “El Brasil es el azúcar, y el azúcar es el negro”, y “el Brasil tiene su 
cuerpo en América y su alma en Africa”. Por la importación de la mano de 
obra negra se estableció de forma definitiva el triángulo Europa-América- 
África, corno esquema de comprensión de Brasil: 


: IA e 
Europa — ————$ Lucro 


Azúcar 
Escopetas, aguardiente 
y tela barata de algodón 
Brasil 4-———— Mano de obra Africa 
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Quien lucra con ese “engranaje” es Europa, donde queda la ganancia que 
posibilita inversiones en mano de obra e infraestructura para la producción de 
nuevas empresas con destino al mercado internacional. 

Tempranamente los africanos reaccionaron frente a las condiciones de 
vida a las que fueron sometidos en Brasil, sea de forma política, organizando 
comunidades de fugitivos denominadas quilombos —entre los cuales el más 
famoso fue el de Palmares (1570-1665)—, sea de forma cultural, preservando 
la memoria cultural de Africa en el exilio, como en cl candomblé y otros así 
llamados “cultos afro-brasileños”. Una guerra política y cultural, aparte de 
una no despreciable guerra demervios. 


4. Una historia del cristianismo en Brasil no puede evitar la confrontación 
con esas dos realidades básicas: el mundo indígena y el mundo africano. 
¿Cómo reaccionó el cristianismo a partir de sus principios básicos? Para 
responder a esta cuestión tenemos que analizar, de un lado, los procesos 
claves por medio de los cuales respectivamente los indígenas y los africanos 
fueron adaptados al proyecto europeo-colonial, y de otro lado, intentar definir 
lo que entendemos por “actitud cristiana”, por modo de ser cristiano. 

En cuanto al primer punto, analizaremos sucesivamente la reducción o 
aildeamento (población de indios dirigida por un misionero), instrumento de 
reducción del mundo indígena al mundo europeo, y el ingenio de azúcar, el 
ambiente donde los esclavos traídos de Africa tenían que adaptarse a las 
huevas condiciones del mundo “cristiano”. 

En cuanto al segundo punto —el de la definición del “modo de ser 
cristiano”—, es de lamentar que hasta hoy, después de dos mil años, los 
cristianos no han conseguido elaborar una “teoría del cristianismo” que ses 
consensual, Quizá ello sea imposible, dado el carácter específico del movimiento 
iniciado por Jesús y sus apóstoles. Muchos evitan ese problema, identificando 
simplemente cristianismo y cultura occidental. Así hicieron los cronistas desde 
el siglo XVI en Brasil: cristianos son los europeos, paganos son los indígenas y 
africanos. De este modo, las cosas, en apariencia, quedan resueltas: la 
cristianización se confunde con occidentalización y civilización. La expansión 
del catolicismo en el siglo XVI coincide sin más con la expansión del cristianismo 
y del evangelio. Nosotros no podemos caer en esa confusión, pero, por otro 
lado, lamentamos que los cristianos se comiencen a desentender en el momento 
en que necesitan encontrar una definición concreta del “ser cristiano”. ¿Será 
que ser cristiano significa seguir a Jesús, quien dice con tanta insistencia que 
“no se puede servir a dos señores, a Dios y al Dinero, al mismo tiempo”?, ¿y 
que pertenece al “ser cristiano” hacer una opción efectiva por los marginados 
y los pobres? Frente a esa falta de una teoría aceptada por todos, preferimos 
seguir los dictámenes de la teología de la liberación, que tiene el mérito de ser 
explícita: ser cristiano significa hacer una opción por los marginados de la 
historia y los descalificados por la sociedad, no por pura misericordia, sino 
por la fe en que los pobres son los elegidos de Dios para operar la 
transformación de la sociedad humana como un todo !, 


1Comblin, J., “Los pobrescomo sujeto dela historia”,en Revistade Interpretación Blblica Latinoamericam 
(San José, DEL) 3 (1989), págs. 43-57. 
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5. Durante los dos primeros siglos de la colonización (antes de 1750), pero 
también hasta el final del siglo XIX en ciertas regiones, e incluso en el siglo XX 
a través del intermedio del Servicio de Protección al Indio (SPD o de la 
Fundación Nacional del Indio (FUNAD), el colonialismo portugués, y más 
tarde el brasileño, usó un método específico de reducción de las poblaciones 
indígenas denominado aldeamento, o aldea, o incluso misión (“doctrina” en la 
América española). El nombre secularizado actual es “puesto indígena”. 

Numerosas ciudades brasileñas se originaron de una “misión” o 
*aldeamento” o “reducción”, como Braganga o Santarén en Pará; Batunité, 
Crato, Vigosa, Campina Grande, en el nordeste; Nitéroi y Guarulhos, en el 
sudeste; Guarapuava, en el sur, para dar apenas algunos ejemplos. Podemos 
afirmar inclusive que el método de las reducciones, organizadas originalmente 
por los jesuitas, franciscanos, carmelitas, capuchinos, oratorianos, y más tarde 
salesianos, fue el método por el cual el pueblo brasileño de origen indígena 
fue en general evangelizado. De ahí la importancia del análisis de la reducción 
en una visión panorámica del cristianismo en esta tierra. 

La reducción puede ser definida como un procesamiento de gente, un 
proceso de producción de “gente nueva”, sin memoria del pasado, o con 
memoria “negativa”, de rechazo del pasado. En lo fundamental, se trataba de 
“convertir” al indio específico ——ya hablamos aquí de los 1400 pueblos que 
vivían en el actual territorio brasileño antes del 1500— en un indio genérico 
denominado exboclo, tapuio, caipira, o simplemente cabra, con toda la carga de 
rechazo que recaía sobre esos nombres. Donde quiera los portugueses colo- 
nizaban, usaban ese método de reducción misionera, tal la confianza que en él 
depositaban. En realidad se trataba de campos de concentración de indios 
presos manu militari, provenientes de pueblos diversos que de manera pre- 
ferencial tuviesen dificultad de comunicarse entre sí, y que pasaban por un 
proceso de descaracterización de su cultura, de su lengua y de sus costumbres, 
y de aprendizaje sumaria de una nueva religión, lengua y moral, La reducción 
funcionaba como un molino cultural que trituraba y dilula la especificidad de 
la cultura antepasada y preparaba así una masa uniforme y culturalmente 
empobrecida, para ser lanzada en el mercado de trabajo ofrecido por el sistema 
capitalista. Algunos lo comparan con un proceso brutal de desenraizamiento 
mediante el cual la persona pierde la memoria de sus raíces culturales, la 
propia identidad y la capacidad de formular proyectos propios para el futuro. 

He aquí el esquema teórico de la reducción: 


Indio tribal Indio de reducción 


Indio genérico 
(mestizo) 


Lengua: lengua particular lengua general portugués 
(tupi, nheengatu) 
Religión: | particular (ej.: jurupard | genérica (ej.: tupa) católica (Dios de 
los portugueses) 
Normas: | particulares genéricas y 


tej.: educación) empobrecidas occidentalizadas 
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La lengua específica y tradicional de cada comunidad indígena era 
sustituida, en la reducción, por la lengua tupi, que no era el tupi original 
hablado por numerosos pueblos en Brasil, sino una lengua artificial creada 
por los misioneros, sobre todo jesuitas, para lograr comunicarse en la regiór 
una especie de “lengua franca” o “lengua general” que desapareció poco 
después de 1750, cuando el gobierno portugués empezó a imponer de manerá 
sistemática el uso de la lengua portuguesa en todo Brasil. La religión específica, 
que usaba por ejemplo el nombre Jurupari para identificar el mundo indígena 
versus el mundo europeo, fue sustituida por una religión nueva, que aún no 
era e) catolicismo, pero usabarnombres como Tupá (trueno) para presentar un 
dios terrible que pudiese “meter miedo en los indios” (la expresión es del 
misionero Nóbrega). Esa religión intermediaria constaba de una catequesis 
repetitiva e infatilizante —que todavía hoy tiene eco en la catequesis parro- 
quial—, hecha de la repetición mecánica de preguntas y respuestas a ser dadas 
bajo amenaza de castigo y tortura. Las normas reguladoras de la sociedad 
indígena —en relación a la educación, por ejemplo— fueron reemplazadas 
por otras normas empobrecidas de comportamiento. Los misioneros 
acostumbraban sacar a los niños de la presencia de los padres, e introducirlos 
en los comportamientos del mundo occidental y colonial. 1 

En medio de esas contradicciones apuntamos, no obstante, hacia dos 
elementos de cristianización propiamente dicha existentes en la experiencia 
misionera de las reducciones. La primera se refiere a la sustitución de le 
“religión primera” ? del mundo indígena por la tradición bíblica. El choque 
era violento, y no queremos justificar el modo como fue realizado. Sin embargo, 
en la médula de la cuestión está la unicidad de la tradición bíblica que los 
misioneros trajeron a Brasil. Por increíble que parezca a primera vista, log 
Pr eran más religiosos que los misioneros, quienes tuvieron un efectd 
secularizante sobre los usos y costumbres de las sociedades brasileñas 
antepasadas, pues ya habían “desmitificado” importantes sectores de la vida 
humana corno el político, el social, y hasta cierto punto el moral. El Dios de los 
misioneros era diferente del “dios” de los indígenas en el sentido de que El 
era, al mismo tiempo, absolutamente trascendente e invisible, y metido en las 
cosas humanas, aunque respetuoso de la historia y de la libertad. El Dios de 
los migioneros no se presentaba a cada instante en el escenario de los 
acontecimientos mediante espejismos y apariciones, sueños y presagios. Era 
un Dios más discreto, y al parecer más distante, pero asimismo exigente, pues 


era el fundador de una nueva ética de compromiso con el “prójimo”, el “otro”, : 
Las religiones indígenas, en toda su complejidad, representaban la depen ' 


dencia total e incondicional del acontecer humano frente al mundo sacra), 
como demostró M. Gauchet %. La religión indígena, tomada en el sentido 
filosófico, era el principio mismo de la permanencia y del inmovilismo. A final 
de cuentas, nada nuevo acontecía, todo era repetición a través de los ciclos de 
la naturaleza en la cual el ser humano estaba inserto. No había ruptura posible 
para el cambio. Los misioneros vinieron a quebrar de forma violenta ese 


2 Gauchet, M., Le Désenchaniement du Monde (Une Histoire Politique de la Religion). Paris, Gallimard, 
1985. 
3 Idem. 


298 


envoltorio de inmovilismo y a despertar a las culturas a la perspectiva del 
cambio, de la transformación. Repetimos que eso se hizo en medio de las 
contradicciones de la imposición del sistema colonialcapitalista, que nunca 
drá ser justificado. No obstante una cosa no equivale a la otra. En Brasil 
ubo evangelización en la medida que la perspectiva bíblica del éxodo, de la 
liberación, de la caminata y de la transformación, de la conversión y del 
cambio, vino a sustituir la antigua perspectiva de la dependencia total frente a 
los ciclos de la naturaleza, del inmovilismo, de la permanencia y de los ritos 
del “eterno retorno” (Mircea Eliade). 

Un segundo elemento propiamente cristiano en la experiencia de las 
reducciones misioneras consistió en la opción por los indígenas, en cuanto 
oprimidos y marginados, que se fue delineando de forma paulatina en el 
horizonte de la acción misionera. La lectura de las cartas y otros documentos 
que los misioneros ——en especial los jesuitas— enviaron a sus superiores en 
Europa, nos posibilita seguir esa evolución en la posición y en las prácticas. La 
ñueva postura misionera es más visible en las reducciones del sur de Brasil 
(actuales estados de Santa Catarina y Rio Grande do Sul), donde en 1628 dos 
misioneros jesuitas prefirieron quedar presos con los indígenas y ser obligados 
a marchar a pie durante días en dirección al cautiverio en Sáo Paulo, con 
ocasión del asalto que el bandeirante Raposo Tavares hizo a las reducciones del 
Guaíra. Es de conocimiento general la posición de los jesuitas en la guerra 
o de los años 1750, pues ella fue divulgada por el filme “La misión”. 

in embargo no se trata de un caso aislado: en todo Brasil, y en particular en la 
región amazónica, los misioneros fueron percibiendo con el tiempo que su 
opción por la vida de los indígenas implicaba la militarización de éstos para 
poder sobrevivir a los ataques de los bandeirantes y de otros emisarios del poder 
colonial 4. Fue esa postura práctica de los misioneros jesuitas a favor de los 
indígenas la que condicionó la acción del Marqués de Pombal, minístro 
pleniponteciario, de José [, rey de Portugal, quien en 1759 decretó la expulsión 
de los jesuitas de todas las reducciones del Maranháo y de Brasil. 


6. Para la formación del cristianismo en Brasil, más importante que las 
reducciones fue el mundo de los ingenios. Pues como ya dijimos, Brasil, hasta 
el siglo XX, era el azúcar, y el azúcar significaba la casa grande, las viviendas 
delos esclavos y la capilla, según la feliz expresión de Gilberto Freyre *. El tipo 
de cristianismo vivido en los ingenios azucareros durante más de tres siglos 
—y en ciertas regiones hasta hoy— pasó a todo Brasil, por el simple hecho de 
que en los tres primeros siglos la población de la colonia se concentraba en la 
estrecha faja litoraieña de los ingenios, y de allí se esparció hacia las demás 
regiones brasileñas. Unicamente el Brasil sureño, formado por inmigrantes 
europeos desde la primera parte del siglo pasado, escapó a los condi- 
cionamientos del tipo de cristianismo formado por la convivencia entre señores 
y esclavos en los ingenios. 

El esclavo africano entraba en ese mundo sin mucha ceremonia, a no ser la 
de la zurra, que Manuel Ribeiro da Rocha, sacerdote baiano del siglo XVIIL, 


*Prezia, B.-Hoornaert, E., Esta terra tinha dono. Sáo Paulo, Ed. FDT, 1989, págs. 923. 
SFreyre, G., Casa grande e senzaía, diversas ediciones. 
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calificó con ironía de “teológica”, pues se trataba de mostrar de forma ejemplar 
al esclavo recién llegado a qué “Dios” él tendría que obedecer en adelante. Para 
él no había catecismos ni vocabulario para enseñarle los rudimentos de la 
nueva fe vivida en Brasil, y cl mismo día de su llegada ya acompañaba 4 
nhónhó (la esposa del señor del ingenio), a las esclavas que ayudaban en las 
tareas domésticas y a los chiquillos en el rezo frente al oratorio doméstico de 
la casa grande. Podemos afirmar que el esclavo africano era cristianizado mw 
por catequesis, sino por la “inmersión cultural” en el mundo devocional del 
ingenio. ) 

El señor del ingenio era dteño absoluto del “microcosmos” a él confiado, 
de las tierras, de las máquinas, de los animales, de los hombres y de las 
mujeres, y en especial de la mano de obra traída de Africa, que representaba ja 
mayor inversión financiera del ingenio. El resultado de la larga convivencid 
entre Africa y Europa, reunidas en los señores y siervos, blancos y negros, 
libres y esclavos, fue un cristianismo europeizado pero también africanizado] 
en todo caso moreno, muy distante del modelo vivido en Europa, y que catisó 
espanto a los viajeros ingleses, alemanes y holandeses que llegaron en el siglo 
X1X, un cristianismo de ' 


-..IUCho rezo y poco sacerdote, mucho santo y poco sacramento, mucha fiesta 
y poca penitencia, mucha promesa y pocas misas ?. 


El cristianismo de los ingenios se distanciaba mucho del modelo parroquial 
clásico que nos vino de Europa. Percibimos eso cuando leemos un famoso 
texto de Antonil, un jesuita que publicó en 1711 el conocido libro —hoy uno 
de tos clásicos de la literatura histórica brasileña— Cultura y opulencia de Brasd 
por sus drogas y minas 3 en el cual describe la función de un sacerdote en un 
ingenio azucarero: decir la misa en la capilla del ingenio “con doctrina 
cristiana”, “oír la confesión a los aplicados”, atajar discordias que eventualment 
surjan en el pequeño mundo del ingenio, honrar a Dios y a la Virgen 
“cantándole los sábados los laudes y la tercia”, morar fuera de la casa del 
señor, bendecir el ingenio en la hora de la botada o nueva fabricación de 
raspadura, enseñar a los hijos del señor, procurar que “todos den gracias 4 
Dios en la capilla al finalizar la zafra”. El sacerdote estaba en realidad al 
servicio del ingenio, y no de una parroquia encuadrada en una diócesis. Nos 
hallamos frente a un cristianismo autónomo, sin ligazón con el episcopado, y 
mucho menos con Roma, sin interferencias de nadie, a no serla visita esporádica 
de misioneros ambulantes a hacer “misión”?, 

Pero no solamente eso: es un cristianismo al revés, Las “Constituciones 
primeras del arzobispado de Bahia” de 1707, primera tentativa de encuadrar 
el cristianismo de los ingenios en los moldes de la ley canónica, rezan: , 

..como están obligados los señores... a enseñar o hacer enseñar la doctrina 

cristiana a los... criados y esclavos (Primer libro, segundo título). 


$Rocha, Manuel Ribeiroda, Ethiope Resgotado. Lisboa, 1758. Esteimportante texto de un abolicionista 
brasileño “avant la lettre”, munca fue editado en Brasil. 

? Expresiones que se usan comúnmente para calificar a la así llamada religiosidad popular. 

3 Antonil, Cultura e Opuléncia do Brasil por suas drogas e minas. Sáo Paulo, Ed. Melhoramentos, 192, 
2 Ibid., pág. 101. 
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Los señores tienen que “evangelizar” a los esclavos. Sin embargo, ¿qué 
“buena nueva” pueden anunciarles ellos? La única verdadera “buena nueva” 
predicada a los esclavos sería la de su liberación del poder del señor, y por 
supuesto esto sería lo último en predicar, pues ello significaría la ruina de su 
propia empresa, 

Estamos pues delante de una situación absurda, si se la considera desde el 
punto de vista específicamente cristiano. Si el cristianismo significa opción 
por los pobres y oprimidos, por los que sufren y son privados de la más 
elemental libertad, entonces el cristianismo de los ingenios es un contrasentido. 
Fue lo que —más de una vez— los jesuitas descubrieron después de desem- 
barcar en Salvador da Bahia en 1549. La Compañía de Jesús era bastante 
nueva en ese entonces, y los misioneros que vinieron con Nóbrega eran los 
primeros en salir de Europa en misión extranjera. Ellos demostraron una 
excelente sensibilidad cristiana frente a la situación que encontraron en el 
Brasil “esclavócrata”, y detectaron con rapidez el mal fundamental de la 
experiencia en curso: la relación entre el señor y el siervo. Entre 1550 y 1580 
hubo mucha discusión entre ellos sobre este asunto, con el resultado de que 
decidieron organizar una “huelga de los confesionarios” y negar la absolución 
sacramental a quienes declarasen en confesión que tenían esclavos a su servi- 
cio 1%, Esa huelga fue organizada en oposición al clero secular y al obispo, 
quienes siguieron del lado de los propietarios de tierras y esclavos. Se planteó 
así el primer gran conflicto ético de la historia de Brasil: ¿era posible ser 
cristiano y al mismo tiempo señor de esclavos? El señor del ingenio, ¿podía ser 
llamado “cristiano”? La situación se volvió insoportable, pues el racionamiento 
jsuítico llegó a cuestionar la legitimidad del proyecto Brasil (“sin esclavos no 

y Brasil”). Para resolver el impasse, el primer visitador que la Compañía de 
Jesús mandó de Europa hizo que los “cabecillas” del “movimiento”, los 
sacerdotes Goncalo Leite y Miguel Garcia, regresaran a su tierra de origen !'. 


7.En el apartado anterior tocamos muy de paso la cuestión del cristianismo 
devocional. Dijimos queel africano fue evangelizado por medio de la devoción, 
no de la misión propiamente dicha. ¿Qué significa eso? La vida devocional, de 
promesas a los santos, no venas y rezos, procesiones y romerías, ¿es capaz de 
evangelizar? ¿Esa religiosidad popular tiene valor evangélico? Para muchos 
no, pues ven la religión del pueblo como pura negatividad (superstición, 
ignorancia religiosa, atraso cultural, fanatismo). 

Queremos abordar la cuestión de forma histórica, a partir del análisis de 
un libro que en el siglo XVII fue un best-seller en Minas Gerais, con cinco 
ediciones (portuguesas) entre 1728 y 1765, en el auge del ciclo del oro, y que 
sólo perdió popularidad a finales del siglo XIX, frente al éxito de los romances 
y poesías de tipo romántico. Se trata del Compendio narrativo del peregrino de 
América 1?, que describe las andanzas de un devoto en Minas Gerais. En esta 


% Discuimos la importancia de ese episodio en nuestra História de Igreja no Brasil: Primeira Epoca. 
Vozes, Petrópolis, 1977, págs. 53, 59 y 308. Véase también Leite, S., História de Companhia de Jesus no 
Brasil. Rio de Janeiro, IL págs. 227 y 229. 

U dera. 

BPerelra, Nuno Marques, Compéndio Narrativo do Peregrino da América. Rio deJanelro, Ed. Academia 
Bras, de Letras, 1939, vol. I, pág. 152. 
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Obra, el camino a la santidad no pasa por la recepción de los sacramentos, sino 
por la devoción a los santos y la observancia de los mandamientos. Es un 
cristianismo sin mediación sacerdotal específica, más aún, un cristianismo que 
busca evitar a las personas eclesiásticas. Dice textualmente el Compendio: 


Huyan, cuanto puedan, de tener trato o familiaridad con personas eclesiásticas 
porque, aun suponiendo que sean comparados con los ángeles, ha sucedido 
muchas veces que por el camino de la virtud entraron en la calle de la maldad. 
Y basta tenerles respeto de lejos, porque también desde la tierra se tiene 
devoción a los ángeles y santos del cielo. Conténtense con verlos y oirlos en 
los altares, en los púlpitos y en los confesionarios, que son los lugares donde 
los sacerdotes representan a Cristo. Vean que el demonio es.como el ladrón: 
éste hurta en los caminos, aquél en la ocasión 19, 


Pareciera que estamos oyendo las imprecaciones de Jesús contra los 
sacerdotes en Mateo 25, o las amonestaciones de San Francisco en su Testa: 
mento. ¿De dónde viene esa tradición de un cristianismo autónomo, devoto, 
que desconfía del clero? ¿Cómo se formó ese camino de santificación que no 
pasa por los sacramentos oficiales de la Iglesia, sino de forma periférica y 
ocasional; que no ve a los sacerdotes sino de lejos y con cierta desconfianza? 

Tenemos que ir hasta la Europa del siglo XIV para hallar las raíces de lo 
que se vivía en Minas Gerais en el siglo XVIII, y continúa vivo entre nosotros, 
Pues alrededor de 1370 empezó a articularse en Flandes un movimiento = 
denominado más tarde devotio moderna— que se esparció con rapidez por toda 
la Europa cristiana —inclusive Portugal—, y significó una reformulación del 
estatuto de la devoción dentro del cristianismo. Hasta entonces, la santidad 
era reservada a los que vivían en los conventos, separados del “pueblo común”. 
Sólo ellos practicaban la “perfección cristiana” porlos votos: castidad, pobreza 
y obediencia. El común de los mortales, por el contrario, vivía amarrado a las 
leyes de la imperfección por el matrimonio, la búsqueda de la riqueza, o 
cuando menos de la subsistencia, y por la falta de la entrega de su voluntad en 
manos de un “superior”. La devotio moderna vino a quebrar ese enclausura» 
miento conventual de la santidad, esa reserva clerical de la perfección cristiané, 
y proclamó que todos eran llamados a la santidad, de manera indiscriminada, 
laicos y clérigos, casados y célibes, jerarquía y pueblo fiel. Todos eran iguala) 
delante de Dios. 4 

En pocos años la devotio conquistó al pueblo cristiano europeo, al margé | 
de cualquier apoyo oficial, y ya en 1430 ella produjo un pequeño libro que ha 
sido el texto más leído en el cristianismo después de la Biblia: la Imitación A 
Cristo. Se conocen tres mil ediciones de ese opúsculo, setecientos manuscritod : 
y traducciones en 95 lenguas. En la época contemporánea muchos han criticadó 
este escrito por su espiritualidad a-social, sin embargo tenemos que situarló 
en su época para descubrir su grandeza: es un texto que se dirige a todos lós 
cristianos sin discriminación jerárquica, que vale tanto para el papa como para 
el más simple de los fieles, que no plantea nada extraordinario sino intente" 

ir a Cristo en la cotidianidad de la vida “común”. Con la Imitación, la 
santidad deja los conventos y se mezcla con el pueblo en la calle, Se trata d$ 


E Y 
M Pbid., pág. 292. 1 
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una crítica fundamental a la estructuración jerárquica de la Iglesia, pues 
proclama que los que no tienen mayor formación monástica o teológica pueden 
igualmente hacerse perfectos en la vida cristiana. Constituye también una 
crítica al sistema sacramental que opera la separación entre el clero y el 
laicado, y la supremacía del clero sobre el cuerpo social cristiano. 

La devotio penetró en Brasil a través de Portugal, en particular en Minas 
Gerais en la época del oro (1700-1750), y se esparció por todos los rincones 

cas sobre todo a los beatos. Pero no solamente por ellos. Sabemos que 
feo de Loyola, fundador de la Compañía de Jesús, fue influido por la 
tio, y en la correspondencia de los primeros jesuitas en Brasil se percibe 
una vena devocional fundamental. En efecto, la devoción al Crucificado, la 
invocación frecuente del “Jesucristo dulcísimo”, el rechazo de los clérigos del 
hábito de San Pedro (clero secular) por “no edificar al pueblo”, o por “absolver 
injustos cautiverios [de indígenas] y dar comuniones sacrílegas”, o incluso por 
fabsolver a amancebados y dejarse comprar por cuatro arrobas [de azúcar)”, 
contituyen típicos acentos devocionales (en el sentido técnico de la devotio 
moderna) 14. 
+ Pero no sólo los jesuitas eran devotos. Los documentos de la época colonial 
nos hablan de sacerdotes que besaban las imágenes de santos que los beatos 
targaban consigo, o de padres inscritos como “hermanos” en las cofradías, o 
que hasta vestían el hábito de la orden tercera de San Francisco o del Carmen. 
Ese cristianismo devocional generó el clima religioso típico del Brasil colonial 
y “absorbió”, por así decirlo, las culturas que vinieron de fuera o de la 
tradición indígena. Ya dijimos antes cómo los africanos fueron evangelizados 
por zambullida cultural, antes que por una planificación específica (catequesis, 
sermones, doctrina, cursos). 

Los documentos oficiales relegan ese cristianismo a la periferia de sus 
consideraciones al clasificarlo como “religiosidad popular”. Esa política 
corresponde a lo que aconteció en Europa en relación a la devotio moderna. 
Como allí la influencia de la devotio se mostró corrosiva en relación al 
ordenamiento jerárquico de la Iglesia, las autoridades eclesiásticas siempre la 
shiraron con sospecha y esperaron el momento oportuno para revertir el 
£uadro, ya que la repercusión de la devotio era general por toda Europa. La 
xeversión vino con la aparición del protestantismo en el siglo XVI—£l también 
influenciado por la devotio, como se percibe con claridad en los escritos de 
Martín Lutero—, que paradójicamente ofreció a la jerarquía la oportunidad 
para rearticular el proyecto clerical por medio del Concilio de Trento. 

En cuanto a Brasil, la armonía entre sacerdotes y beatos, jerarquía y 
pueblo mediante la devoción, perduró hasta la romanización de la segunda 
mitad del siglo XIX. Con la multiplicación de seminarios y la imposición del 
modelo romano en la formación clerical, se formó un tipo de sacerdote que no 
tenía más condiciones de entrar en diálogo con el mundo de los beatos. Los 
«episodios en torno del padre Cícero, en fuazeiro do Norte, son elocuentes en 
ese aspecto 15. Se rompió con eso un eslabón vital entre la sociedad política y 


MLeite, S,, Monumenta Brasiliae, Roma, 1956, E, pág». 114s. 372. 420s; Il, págs. 157. 1669, 421. 

5H] padre Cícero entró en conflicto con la jerarquía justamente por apoyarse en la fuerza social de 
kw beatos y beatas. Véase, Cavalcanti Barros, Luitgarde O., A Terra da Mie de Deus. Rio de Janeiro, 
Francisco Alves, 1988. 
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la sociedad civil en Brasil, un país tan carente de instrumentos de comunicación 
y articulación social. 


8. En 1808 los puertos marítimos brasileños fueron franqueados para 
recibir navíos no portugueses. Con la entrada de navíos franceses, ingleses, 
alemanes, estadounidenses, etc., en los puertos de Rio de Janeiro, Santos, 
Salvador, Recife y Belém, comenzó una nueva época, inclusive para el 
catolicismo en Brasil. Este dejó de ser únicamente lusitano y recibió los impactos 
de la romanización, y también dejó de ser la única religión, pues el protes- 
tantismo entró con los primetos viajeros extranjeros. Brasil empezó a descubrir 
un mundo más amplio que el estrechamente portugués y católico. Se inició 
una nueva conquista, en apariencia pacífica y liberal, la “conquista burguesa” 
de Brasil. 

Según las leyes de la internacionalización del colonialismo, Brasil entró de 
lleno en el mundo colonial inglés. Fuimos prácticamente una colonia inglesa 
durante todo el siglo XIX, bajo los disfraces de la lengua portuguesa y de la 
religión católica. Nunca fuimos tan colonizados como en el siglo XIX, que 
produjo los instrumentos de la virtual eliminación de los indígenas (la Ley de 
Tierras de 1850), y que intensificó el comercio negrero. La Ley Aurea de 1888 
-—que abolió la esclavitud—, no hizo sino marginar al imponente contingente 
negro del país. 

En el siglo XIX, la Iglesia de Brasil dejó de ser gobernada por la Mesa de 
Conciencia y de Ordenes con sede en Lisboa, para entrar en la órbita del 
Vaticano, de Roma. Esa romanización fue sacralizada en el Concilio Plenario 
de los obispos de toda América Latina en Roma, bajo el pontificado de León 
Xill, en 1899. Los decretos de ese concilio constituyen la carta magna de la 
romanización para todo el continente. La inspiración de esos decretos no tiene 
nada que ver con la historia del cristianismo en estas tierras, sino que proviene ; 
básicamente del Concilio de Trento, realizado en el siglo XVI, pero que hasta ; 
entonces no había sido muy seguido en América Latina, y en especial en | 
Brasil. La 

La idea fundamental de la romanización era la de la clericalización de h ¿ 
vida eclesial. Ahora bien, en el Brasil de finales del siglo pasado la fuerza de la 
religión católica residía en las cofradías, por lo menos en los conglomerados 
urbanos. En cuanto al campo, ya dijimos que reinaba un cristianismo devocional 
orientado por beatos y beatas, que en gran parte prescindía de la presencia dl 
sacerdote. La nueva clericalización creó, por consiguiente, un campo de 
conflictos, ya entre el clero y las cofradías, ya con los beatos y el así llamado | 
“fanatismo religioso”. La “cuestión religiosa”, que se originó en un conflictg 
entre el obispo de Pernambuco, imonseñor Vital, y las cofradías de Recife 
(1875), ejemplifica el conflicto con las comunidades laicas urbanas, en tamo 
que el caso trágico de la guerra contra Canudos (1896-97), ejemplifica h 
incompatibilidad entre fa jerarquía y el mundo de los beatos. Otro caso conocido: 
es el de Juazeiro, en torno al padre Cícero, que mencionamos antes. ? 

La acentuada clericalización de la vida eclesial en Brasil, no correspondió 
alo que había nacido y crecido allíen los tres siglos anteriores. El espíritu más 
comunitario de las cofradías y las beaterías había encontrado un modus viverfí 
con el principio más jerárquico defendido por el clero. Había una mutu 


comprensión y una relativa autonomía de los movimientos religiosos originado) 
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en el pueblo. No obstante, con la romanización toda la vida eclesial tenía que 
subordinarse a la autoridad clerical, la cual se hallaba situada en el área de la 
sociedad política (área del poder). Detrás del conflicto de la romanización se 
percibía la discusión acerca del mejor modo de insertar la experiencia cristiana 
en una sociedad como la brasileña, si mediante la alianza con el poder del 
Estado (método clásico usado por el clero) o por medio de la alianza con las 
fuerzas vivas de la nación (método de las comunidades). El sentido, por así 
decir, “estatal” de toda y cualquier romanización de experiencias cristianas 
bcales, tiene que ser analizado en términos de una centralización burocrática. 
La burocracia romana repercutió en Brasil en todos los campos de la vida 
eciesial, en la liturgia y en la teología, en la pastoral y en la espiritualidad. 

El gran instrumento de la romanización de la Iglesia brasileña fue el 
seminario. Aquí el estudiante tenía que adquirir antes que nada el “espíritu de 
la corporación”. El pensamiento subyacente era que el “ambiente católico”, 
por sí solo, es benéfico para la humanidad. Ahora bien, el catolicismo tiene 
queser aceptado en bloque pues constituye —¿justamente debido a su cohesión, 
que depende del espíritu de cuerpo que reina en el clero— la mejor garantía 
de salvación para el mundo en que vivimos. En suma, el catolicismo es bueno 
simplemente por su modo de ser, e influye toda la sociedad por impulsos que 
emanan del clero, depositario de todas las esperanzas del sistema. Importa 
pues sobre todo mantener la uniformidad religiosa. que no puede sino ser 
buena para todos. 

El pensamiento de la romanización fue expuesto con claridad en la famosa 
carta pastoral que monseñor Sebastido Leme, furturo cardenal-arzobispo de 
Rio de Janeiro, escribió en 1916 al asumir la diócesis de Olinda y Recife. De 
acuerdo con Leme, Brasil es “la mayor nación católica del mundo”, un país 
casi que “por esencia” católico, pero infelizmente ese catolicismo es mal 
divulgado, mal comprendido y mal asimilado por el pueblo. Es importante, 
por lo tanto, evangelizar por todos los medios; divulgar la idea católica en las 
familias, en las escuelas, en las universidades, en la prensa. Las realizaciones 
de monseñor Lerme como cardenal-arzobispo de Rio de Janeiro demuestran su 
modo de entender la pastoral. Damos aquí un rápido listado de esas 
realizaciones, que hablan por sí solas: la Universidad Católica (PUC) (1921); el 
Centro Dom Vital, como instrumento de cristianización de la inteligencia 
brasileña (1922); la Acción Católica Brasileña (1935); los congresos eucarísticos; 
el Colegio Pío Brasileño en Roma; las pascuas colectivas; el monumento a 
Cristo Redentor en lo alto del Corcovado; la obra de las vocaciones sacerdotales; 
Nuestra Señora Aparecida, patrona de Brasil; el movimiento de los círculos 
obreros; la adoración perpetua; la Liga Electoral Católica, especie de super- 
partido para indicar los candidatos aceptables para los católicos; la legislación 
contra el divorcio y contra el establecimiento de relaciones diplomáticas con la 
Unión Soviética. 

El pensamiento de monseñor Leme se aproximaba a las orientaciones del 
papa León XIII (1878-1903), cuyo horizonte referencial era, a final de cuentas, 
ía Edad Media vista como la época de la fe universaimente vivida por toda la 
sociedad. Ni monseñor Leme ni León XIII gustaban de la modernidad, que 
inculcaba en los espíritus las ideas de libertad, autonomía, investigación 
científica. Ellos hallaban que la modernidad iba a destruir la influencia del 
catolicismo sobre la sociedad, a causa de su “liberalismo” para abordar las 
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cuestiones de la vida y de la sociedad a partir del principio del libre examen, 
desembarazado de creencias o dogmas. 


9. Con la muerte de monseñor Leme en 1942 comenzó un nuevo período 
para el catolicismo en Brasil, marcado por la apertura a las graves cucstiones 
sociales que agitaban al país. Con una población en su mayoría pobre, en 
proceso continuo de empobrecimiento, y sobre todo con una urbanización 
rápida que revelaba a los ojos de todos la llaga de la pobreza (favelas o barrios 
marginales), Brasil clamaba por reformas. Fue mediante la Acción Católica 
especializada —de influentia belga y francesa— que muchos católicos 
despertaron a su responsabilidad social y política. En particular fueron activas 
la JUC (Juventud Universitaria Católica) y la JOC (Juventud Obrera Católica), 
que pasaron con rapidez, ya en la década de los cincuenta, de la ideología del 
desarrollo a la idea de que la pobreza en el país no era consecuencia del atraso 
tecnológico o educacional, sino básicamente de la dominación extranjera 16, 

Simultáneamente, y por primera vez en su historia, Brasil fue favorecido 
con un episcopado que se proyectó ante la sociedad como defensor de los 
derechos de los humildes y marginados contra la violencia del Estado, que 
después del golpe militar de 1964 se volvió dictatorial. De 1964 a 1986 tuvimos 
un episcopado profético a través de la Conferencia Nacional de Obispos de 
Brasil (CNBB). La CNBB se convirtió en los años de la represión militar en la 
institución más respetada de la sociedad brasileña, pues tomó posición frente 
a los graves problemas ocasionados por la explotación capitalista del país. 

Bajo el amparo de la CNBB se organizaron importantes trabajos pastorales 
de cuño social y político, como la CPT (Comisión Pastoral de la Tierra), la PO 
(Pastoral Obrera), la PIMP (Pastoral de Jóvenes del Medio Popular), el CIMI 
(Consejo Indigenista Misionero). Esos y otros grupos dinámicos reunieron un 
significativo contingente de agentes de pastoral, muchachos y mozas de exce 
lentes cualidades humanas y cristianas, que pasaron a divulgar una conciencia 
política y social más aguda y más fundamentada. 

Igualmente, la pastoral de la Iglesia se aproximó a los movimientos po- 
pulares existentes en la sociedad civil, muchos de los cuales defendían cues- 
tiones concretas ligadas a la vida cotidiana del pueblo, como vivienda, 
transporte, salarios, salud pública, seguridad pública, educación, y de esa 
aproximación nació en los años sesenta la experiencia de las Comunidades 
Eclesiales de Base (CEBs). La memoria de los primeros cristianos y su vida en 
medio del pueblo fue muchas veces evocada en las CEBs, y con ello la cuestión 
de la eucaristía celebrada en ausencia del sacerdote (misa sin padre). No 
obstante, como el Vaticano se opuso con tenacidad a toda y cualquier tentativa 
de tocar las prerrogativas del clero en cuestiones de sacramentos, esa discusión 
ministerial intra-eclesial fue abandonada y las CEBs se fueron orientando 
hacia aspectos que no tocaran de forma tan directa el propio sistema eclesiástico. 

Toda esa movilización nueva en dirección del pobre y el marginado, 
recibió un fuerte apoyo de la teología de la liberación que surgió en América 
Latina y el Caribe (Gustavo Gutiérrez, Perú, 1971), pero de modo especial en 
Brasil (Hugo Assmann, Rubem Alves, Leonardo Boff) en el decenio de los 


16 Mainwaring, S., Igreja Católica e Política no Brasil: 1976-1985. $30 Paulo, Brasiliense, 1989. 
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setenta. Un aspecto importante de esa teología fue su dimensión mística, pues 
sustentó la encarnación de los agentes de pastoral en ambientes pobres. La 
literatura posterior recalcó la dimensión política de la teología de la liberación, 
sin embargo no se puede olvidar que en la cotidianidad de los trabajos 
pastorales in loco, ella funcionó antes que todo como una teología mística, El 
Dios de los cristianos fue redescubierto como el Dios bíblico de la alianza con 
los marginados y descalificados por la sociedad. 

Es en esa línea que tenemos que mencionar las así llamadas “pequeñas 
comunidades de inserción” de religiosos, y sobre toda religiosas, en los barrios 
populares de las grandes ciudades o en el medio pobre del interior 1”. Esas 
experiencias de inserción provocan pronto una reformulación de la vida reli- 
glosa, en particular de la femenina, un redescubrimiento de los tres votos de la 
vida religiosa en un ambiente de pobreza y solidaridad con los pobres. Las 
religiosas que viven en la periferia son aún minoría, no obstante el movi- 
miento va en lento ascenso y ha de influir, de manera todavía no previsible, en 
hs orientaciones pastorales de la jerarquía. Estamos frente a un movimiento 
popular dentro de la propia “Iglesia grande”, en el sector tradicionalmente 
más acomodado (o más dominado), que es el sector femenino, 

Todo esto toca a la parroquia brasileña de forma nueva. Creemos que en la 
actualidad no hay ninguna parroquia que no esté siendo de una u otra forma 
trabajada por esos nuevos dinamismos, sea de las pastorales “comprometidas” 
(CPT, PO, PJMP, CIML etc.), sea de las “pequeñas comunidades” de religiosos 
o religiosas, sea de las CEBs, y de modo indirecto por la teología de la 
liberación. 


10. Pero no todo es tranquilo en esa vuelta al revés del catolicismo. Las 

siciones externas se juntan con las contradicciones internas. En lo externo, 
el catolicismo, tradicionalmente identificado con los intereses de las clases 
dominantes, empezó a atacar con más firmeza a la así llamada “Iglesia 
progresista” a partir de la muerte del papa Pablo VI (1978). 

Los intereses del capitalismo reinante fueron evidentemente heridos, o 
por lo menos amenazados, por lo que pasó en el seno del catolicismo en 
América Latina, y en especial en Brasil, y eso no podía dejar de reflejarse en el 
plano eclesial. Hoy parece claro que el episcopalismo profético de la CNBB 
tiene los días (o los años) contados, dada la política de nominaciones episcopales 
llevada adelante por el Vaticano, que privilegia de manera irremediable a 
clérigos de poco compromiso social y comprobada fidelidad “romana” (ver el 
apartado 8 de este trabajo). Resta saber córno van a reaccionar tanto las CEBs 
como la teología de la liberación en el momento en que pierdan el importante 
respaldo de la CNBB. 

Más allá de la oposición de fuera, la vuelta al revés del catolicismo cuenta 
también con contradicciones internas. La relación entre el dinamismo que se 
revela en las CEBs y en otras experiencias, y el dinamismo histórico del 
cristianismo devocional descrito en el apartado 7, es muy confusa. Los actuales 
agentes de pastoral no saben bien cómo situarse frente a la devoción del 
pueblo, que a final de cuentas representa la mayor experiencia de resistencia y 


Y Rosado Nunes, M. J., Vida religiosa inserida nos meios populares. Petrópolis, Vozes, 1985. 
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auto-afirmación de ese pueblo durante estos cinco siglos de dominación. Ellos 
tienen dificultad para encarar ese devocionalismo como cristianismo auténtico, 
por lo menos tan auténtico como el de los obispos, sacerdotes y religiosas. Por 
más que la pastoral en Brasil haya caminado bien en términos de análisis 
social, político y económico, y en términos culturales, ella está muy amarrada 
aún a los esquemas impuestos por el pasado y no ha mostrado allí la misma 
ereatividad que en otros campos. Algunos puntos bien concretos inician esa 
contradicción interna existente en la “Iglesia de los pobres”: 


—Después de veinte 0* más años de trabajo, las CEBs todavía no 
consiguieron formar un liderazgo popular autónomo, como era el intento 
inicial. Los “agentes de pastoral” se siguen perpetuando y no logran que 
el liderazgo pase a personas de la base. 

——La relación entre el movimiento de base y el dinero recibido de fuera 
permanece confusa. Organismos internacionales apoyan los trabajos de 
base en Brasil, lo que es necesario en un primer momento, sin embargo no 
se termina de visualizar cómo pasar a una fase de autofinanciamiento de 
los trabajos de base. 

—La propuesta de los agentes de pastoral en términos de “concientización” 
permanece ambigua. Ellos no parten normalmente de la experiencia 
histórica del pueblo, sino que traen elementos de afuera hacia dentro, de 
suerte que las personas de base sienten dificultad en entender de qué se 
trata, de su vida concreta o de alguna teoría dificil de ser entendida. 
—Existe un impulso latente a convertir a los grupos de base en una 
especie de nueva “cristiandad”, o sea: la conquista del poder del Estado 
parece dominar los ánimos, más que la dinámica especificamente cristiana 
de la que hablamos en el apartado 4. La ideología de la cristiandad no se 
halla del todo superada en las nuevas experiencias eclesiales 13, 


11. Conclusión. Fuimos evangelizados de arriba hacia abajo, y de afuera 
hacia adentro. Tanto el cristianismo de los ingenios (apartado 6) como el de los 
repartimientos (apartado 5) estaban basados en una inversión de los valores 
que camuflaba lo especificamente cristiano. El colonialista se hallaba en el 
altar y el pobre en la puerta; el dinero abría las puertas de los templos y los 
pobres quedaban fuera, lo mismo que cualquiera que hablara en favor de 
ellos. Los intereses financieros, económicos, de los grupos extranjeros, siempre 
prevalecieron frente a los intereses del pueblo brasileño, incluso en términos 
religiosos, 

No obstante, no hay que desesperar. Tuvimos a los jesuitas, que antes de 
1759 constituyeron la mayor fuerza social contraria a los intereses de los 
señores de los ingenios, de los hacendados y de los bandeirantes. Tuvimos a los 
beatos y a las beatas que condujeron al pueblo por los caminos de una 
devoción que preservase el sentido de la identidad y la capacidad de resistencia 
cultural. Y en este siglo hemos tenido el profetismo de obispos identificados 
con la causa popular, las CEBs, la teología de la liberación, las “pequeñas 
comunidades” de vida religiosa insertas en medios populares. 


18 Perani, C., “Rumos da Igreja no Brasil”, en Cadernos do CEAS (Salvador) 100 (1985), págs. 6d8s. 
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Y tenemos sobre todo la memoria de Jesús y de sus apóstoles, la gran 
tradición judeo-cristiana de la opción por los marginados y de la opción entre 
Dios y el poder del dinero, del prestigio y de la violencia. 
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Capítulo 11 


Las iglesias en el Caribe 


Armando Lampe * 


Se divide las Américas en tres grandes territorios. Primero, Norte América, 
que refiere a Canadá y Estados Unidos (EUA). Segundo, América Latina, 
desde México, atravesando Centro América, hasta el sur del subcontinente. 
Tercero, el Caribe, el archipiélago de las grandes y pequeñas Antillas. Desde el 
punto de vista socio-cultural, este último territorio es más que el simple 
conjunto de las islas en el Mar Caribe, e incluye a Belice y las Guyanas. Es una 
región muy heterogénea. Produjo la primera república independiente (Haití, 
1804), sin embargo esta región conserva en la actualidad colonias francesas, 
holandesas, inglesas y estadounidenses. A pesar de esta enorme diversidad el 
Caribe, corno un conjunto, adquirió estas mismas experiencias históricas: el 
colonialismo español (siglo XVI, la institución de la esclavitud (siglos XVIT- 
XIX) y el imperialismo estadounidense (siglo XX). 

: En 1492, con la llegada de los españoles, empezó de nuevo la historia del 
Caribe, escrita con la mano europea. Cristóbal Colón se perdió en el Caribe, 


*Sacerdote católico nacido en Aruba. Doctor en ciencias sociales (Amsterdam) y coordinador del 
área caribeña de la CEHILA. Autoz de Descubrir a Dios en el Caribe. San José, DEI, 1991; “Los nuevos 
movimientos religiosos en el Caribe”, en J. Pierre Charles (ed.), Los movimientos sociales en el Caribe. 
Santo Domingo, Editorial Universitaria, 1987, págs. 335-360; “Iglesia y Estado en la sodedad 
esclavista de Curazao”, en Anales del Caribe 5 (1989), págs. 75-124, 
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convencido de que había descubierto las costas de Asia, y sin vacilar tomó 
posesión de las islas en nombre de los Reyes Católicos de España. Primero los 
españoles, y después los otros europeos, consideraron al Caribe como tierra 
de nadie. Luego de destruir totalmente la población nativa (taíno-arowakos, 
caribes), los conquistadores comenzaron de cero: lo poblaron con nuevos 
pueblos, traídos desde lejos, primero los africanos, después los asiáticos y, por 
supuesto, los europeos, Trajeron nuevos productos, nuevos animales y plantas 
y, también, nuevas enfermedades. Todo el Caribe compartió la misma lógica 
de la dominación del poder imperial. La otra cara de la moneda fue la resistencia 
de los impotentes contra el poder colonizador. La historia del Caribe cs una: la 
del colonialismo y la del proceso de descolonización. 

A partir de 1625 el Caribe pasó a ser la frontera de cuatro grandes imperios: 
España, Inglaterra, Holanda y Francia. Pero la hegemonía española no terminó 
para algunas islas: Cuba y Puerto Rico siguieron siendo colonias españolas 
hasta 1898, año en que empezó en estas dos islas el dominio del imperio 
estadounidense. 

Esta fragmentación del Caribe en diversas colonias se manifiesta también 
en el pluralismo religioso. Los anglicanos, los metodistas, los presbiterianos, 
los bautistas, fueron especialmente activos en el Caribe inglés. La Iglesia 
Reformada fue activa en el Caribe holandés. Los moravos actuaron desde 
temprano en el Caribe holandés y en el inglés, La Iglesia Católica, por su parte, 
no limitó su actividad a las colonias francesas y a las españolas. Hasta hoy en 
Santa Lucía y Dominica, ex-colonias inglesas, la mayoría de la población es 
católica, como también es el caso de las antillas holandesas. Con la llegada 
masiva de mano de obra asiática a finales del siglo XIX, el pluralismo religioso 
fue aún más acentuado. En Trinidad, Guyana y Surinam el hinduísmo y el 
islamismo, junto con el cristianismo, son las religiones más importantes, 
Asimismo, la religión judía estuvo presente en el Caribe desde el siglo XVII; la 
primera sinagoga de las Américas fue establecida en Curazao. Y no debemos 
olvidar la presencia de creencias africanas en todo el Caribe. 


h 


1, La Iglesia Católica en el Caribe español " 
a 
En el Caribe los españoles se enfrentaron por primera vez con los nuevos 
problemas del Nuevo Mundo. El Caribe fue el primer experimento colonial de 
los europeos en el hemisferio occidental. Los españoles se consideraban los 
propietarios legítimos del Nuevo Mundo gracias a la donación del per 
Alejandro VI en 1493, quien otorgó a los Reyes Católicos el dominio sobre las 
islas y la Tierra Firme, encargándoles a la vez la conversión de los nativos a la , 
fe católica. Sin embargo en el Caribe no se dio una “conquista espiritual” del ¡ 
indio, como denominó Robert Ricard los esfuerzos de los españoles pará 
cristianizar a los indios en México, sino una exclusiva conquista militar y ej 
consecuente exterminio de los indios. Los españoles al descubrir el Caribe no 
supieron cómo caracterizar al indio (no era cristiano ni hereje ni infiel, entonces, 
¿quién era?), y terminaron exterminándolo. Esta primera experiencia de choque 
entre los invasores y los indígenas creó una situación de violencia ilimitada; | 
ya que estuvo llena de incertidumbre por ser la primera. El origen mismo de1q 
nueva historia del Caribe fue violento. Sólo en Surinam sobreviven hoy doce 
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mil indígenas, que han conservado su propia cultura. Las Guyanas constituyen 
tsl una situación excepcional, dado que no fueron colonizadas por los españoles, 
quienes llegaron tarde. 

La corona española consideró la conversión de los indios la justificación 
principal de su dominación. Con la apertura del Nuevo Mundo en el Mar 
Caribe, surgió por primera vez la idea de que los españoles debían convertir a 
los indios a la religión cristiana. La primera publicación europea sobre el 
problema teológico del descubrimiento del indio —que según Enrique Dussel 
se tiene que llamar más bien el encubrimiento del otro—, data de 1537, y fue la 
Carta latina, escrita en 1533 por el dominico Julián Garcés (obispo de Tlaxcala, 
México) y publicada en Roma, que formó parte de una campaña para convencer 
al papa Pablo III de que los indios podían y debían ser cristianizados. Ese año 
Pablo I!l promulgó la bula Sublimis Deus (1. VI. 1537), que declaró a los indios 
como seres racionales y capaces de recibir la fe católica. Pero eso fue cuarenta 
y cinco años después de la invasión del Caribe por los españoles, cuando ya 
casi se cerraba el ciclo del exterminio de los indios. 

La concesión del patronato a los Reyes Católicos sobre las iglesias de las 
Indias Occidentales quedó expresada en la bula de Julio 11 (1503-13) Universalis 
Ecclesiae, fechada el 28 de julio de 1508; la monarquía se pudo dedicar entonces 
Ala estructuración eclesiástica del Caribe. Tras varios planes de fundaciones 
de diócesis, Julio II, entre el 8 y el 13 de agosto de 1511, con la bula Romanus 
Pontifex erigió tres obispados: Santo Domingo, Concepción de la Vega y San 
Juan de Puerto Rico, sufragáneos de la sede metropolitana de Sevilla, y otorgó 
dl rey de Castilla y de León el derecho de presentar personas idóneas para 
aquellas diócesis !. Estas diócesis venían a ser la culminación de la conquista. 
La primera en ser establecida fue la de Santo Domingo, que Mevó el título de 
fla Primada de las Indias”, seguida en 1546 por la fundación de la arquidiócesis 
de Santo Domingo, que comprendió las sedes de San Juan de Puerto Rico, 
Santiago de Cuba, Coro en Venezuela, Santa Marta y Cartagena en Colombia, 
Panamá, y Trujillo en Honduras. La diócesis de San Juan de Puerto Rico, 
fundada en 1512, llegó a ser en el siglo XVI la jurisdicción más extensa en 
América, pues incluía desde 1519 las islas de las Antillas Menores, y desde 
1588 las provincias de Nueva Barcelona, Cumaná, Santo Tomás de Guyana, y 
hs istas Margarita y Trinidad. En 1528, Clemente VIL a petición de la corte 
española unió las diócesis de Santo Domingo y Concepción de la Vega en 
razón de la pobreza a la que estaban reducidas. 

El primer obispo que pisó tierra americana fue Alonso Manso, quien llegó 
aPuerto Rico hacia finales de 1512. Este obispo nunca mostró interés especial 
en la defensa del indio, y más bien fue partidario de su repartición entre los 
españoles. Este mismo fue un gran propietario de esclavos. En 1515 se nombró 
un abad para Jamaica, pero ni éste ni sus cuatro sucesores hicieron esfuerzo 
tlguno para establecerse en la isla. En La Española, por su parte, la sede del 
arzobispado permaneció desierta durante un total de diecinueve años entre 
1540 y 1585. Ocurrió, pues, un rápido deterioro de la Iglesia institucional. 


ILopetegui, L-Zubillaga, F. Historia de la Iglesia en la América Española. Madrid, BAC, 1965, pág. 248. 
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Pero en algunos casos fue peor el descuido pastoral. Por un decreto real de 
1511, el rey de España dio permiso para esclavizar a los caribes de Trinidad y 
de otras islas, porque supuestamente habían rechazado el cristianismo, y esta 
persecución fue avalada por la Iglesia. Desde el inicio no hubo una seria labor 
misionera en el Caribe, como se puede apreciar también en la poca dedicación 
pastoral del segundo obispo de Puerto Rico (1531-67), Rodrigo de Bastidas?, El 
mérito de Bastidas fue que en 1540 ordenó los cuatro primeros sacerdotes 
puertorriqueños, sin embargo no residió mucho tiempo en su diócesis y 
orientó sus intereses más hacia La Española, donde tenía bienes personales. 
Esta escasa penetración eclesiástica en el corazón de los habitantes del Caribe, 
marcó desde el principio un “cisma” entre la Iglesia y el pueblo en esta región, 

La imposibilidad de er visitar esta extensa región, constantemente 
amenazada por la piratería, la permanente falta de clero secular y regular, la 
unión estrecha entre la misión católica y el poder civil en el período español 
del Caribe, que también ocasionó frecuentes conflictos entre los dos poderes, 
así como lo extenso del territorio, hicieron que los anexos de la diócesis 
siguieran un ritmo diferente al de la isla de Puerto Rico. En realidad fueron los 
franciscanos, los dominicos y los jesuitas quienes asumieron en gran parte la 
tarea de evangelizar estas extensas tierras de la diócesis. El proceso evan 
gelizador de esta región no siempre se llevó a cabo dentro de la estructura 
parroquial diocesana. Si bien existían parroquias, lo que en su mayoría 
predominaban eran las capillas rurales. Las comunidades religiosas tenian 
gran libertad en el ejercicio de su misión pastoral, y mantenían más relación 
con sus provinciales que con el obispo de Puerto Rico ?. Luego de diferentes 
peticiones de obispos de Puerto Rico, en 1790 el papa Pio VI erigió la diócesis 
de Guayana, sufragánea del arzobispado de Santo Domingo, y que comprendió 
las islas Trinidad y Margarita, y las provincias de Cumaná y Guayana, con la 
sede episcopal en la ciudad de Santo Tomás de Guayana. 

En el Caribe el indígena fue primero dominado y explotado y, en la 
mayoría de los casos, aniquilado. El sistema del tributo y del trabajo forzado 
del indio se hallaba establecido desde 1497 en La Española, y se realizó en 
plenitud desde 1503. Se hizo poco esfuerzo para cristianizar a los indígenas; 
en el Caribe no se conoce ningún experimento pastoral que partiera del 
respeto a ciertos elementos de la cultura indígena. No fue sino con la llegada 
de los dominicos en 1510, que por primera vez se abrió la disputa sobre el 
maltrato a los indígenas en La Española. Formaron parte de esta primera 
comunidad dominica; fray Pedro de Córdoba, el superior; Antonio de 
Montesinos, Bernardo de Santo Domingo, y fray Domingo de Mendoza, quien 
arribó en 1511. Al poco tiempo de llegado a la isla, fray Pedro de Córdoba 
visitó Concepción de la Vega y en ta] ocasión Bartolomé de las Casas celebrá 
su primera misa, por cierto el primer sacerdote ordenado en las Américas. 

Según Las Casas, los dominicos hicieron un primer esfuerzo serio para 
predicar el evangelio y denunciar la explotación de los indígenas. Menciona 
que escuchó un sermón del fray Pedro de Córdoba sobre el tema del paraíso, y 


2 Cf. Goslinga, C. Ch. “Rodrigo de Bastidas: Tien jaar Caraibische geschiedenis, 1532-1542”, en 
Nieuwe West-Indische Gids 44 (1965), págs. 185-215. 

3Cf, Rodríguez León, Mario A, “Introducción”, en Santiago-Otero, H.-García y García, A. (eds) 
Sínodo de San juan de Puerto Rico de 1645. Madrid- Salamanca, 1986, pág. LXU. 
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quese sintió feliz, En 1511 fray Antonio de Montesinos, al predicar en adviento 
sobre el texto de Juan Bautista “la voz que grita en el desierto”, declaró: 


Decid, ¿con qué derecho y con qué justicia tenéis tan cruel y horrible 
servidumbre a aquestos indios? ¿Con qué autoridad habéis hecho tan 
detestables guerras a estas gentes que estaban en 5us tierras mansas y pacíficas, 
donde tan infinitas dellas, con muertes y estragos nunca oídos, habéis 
consumido? ¿Cómo los tenéis tan opresos y fatigados, sin dalles de comer ni 
curallos en sus enfermedades, que de los excesivos trabajos que dáis incurren 
y se os mueren, y por mejor decir los matáis, por sacar, adquirir oro cada día? 
¿Y qué cuidado tenéis de quien los adoctrine, y conozcan a su Dios y Creador, 
sean bautizados, oigan misa, guarden las fiestas y domingos? ¿Estos, no son 
hombres? ¿No tienen ánimas racionales? ¿No sois obligados a amallos como a 
vosotros mismos? ¿Esto no entendéis, esto no sentís? 


El contexto del Caribe no planteó tanto el problema teológico sobre el 
fápido bautizo de los indígenas o la necesidad de educarlos en la doctrina 
eristiana, como fue el caso de México, sino la cuestión de si los indígenas eran 
verdaderos hombres o no. 

La destrucción del indígena continuó a pesar de estas prédicas, como 
sucedió en la invasión a Cuba por los conquistadores desde La Española 
(1510-11), en la cual Las Casas presenció actos de crueldad en contra de los 
indios. Obtuvo una encomienda y sus indigenas trabajaban en las minas y en 
Ls tierras. En 1514 Las Casas decidió liberar a sus indígenas y empezó a 
buscar la reforma de todo el sistema. El estilo de vida y los sermones de los 
ácminicos en defensa de los explotados incidieron de modo decisivo en su 
vida para que se volviera defensor de los indígenas. Con la ayuda de los 
dominicos regresó a España para defender la causa de los indios, convencido 
de que la única fuerza capaz de controlar a la oligarquía colonial era el 
absolutismo ilustrado de la corona española. En su Memorial de remedios de 1516, 
afirmó que en La Española quedaban apenas alrededor de quince mil indígenas, 
mientras que en 1492 calculó que había dos millones. El remedio principal que 
propuso fue la abolición del sistema de encomienda. Después del fracaso de 
gu proyecto a favor de los indígenas en Cumaná, Venezuela, en 1524, en La 
Española, decidió ingresar en la orden de los dominicos. 

En 1542 escribió Las Casas su famosa Brevísima relación de la destrucción de 
las Indias, cuando ya la colonización española se interesaba menos por el 
Caribe, con la invasión de pequeñas islas y la captura de esclavos indígenas, y 
más por el continente, con la conquista de grandes imperios, y teniendo 
México y Perú enormes reservas de oro y plata. Entre 1552 y 1561 revisó su 
Historia de las Indias, que narra el período de 1492 a 1521, el de la colonización 
del Caribe. Los ternas básicos de estos libros son la condena de la colonización 
española, la denuncia de las crueldades del sistema de encomienda y de las 
minas, y de la esclavización de los indígenas. Fue la primera narración detallada 
del proceso de colonialismo en el Caribe, que destruyó las economías y las 
culturas nativas. 

La controversia sobre la naturaleza de los indios alcanzó el punto crítico 
para Las Casas en 1550 en Valladolid. Mientras el eminente intelectual español 
Juan Ginés de Sepúlveda sostenía que el indio era inferior al español y que era 
necesario recurrir a la fuerza para cristianizarlo, Las Casas defendía que 
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“todas las gentes de la tierra son hombres” y, por consiguiente, los indígensg 
podían ser cristianos, después de instruirles, por medios pacíficos, en la fe 
católica. Hubo un proceso de radicalización en el pensamiento social de Las 
Casas. En su primer Memorial de remedios apoyó la importación de esclavos de 
Africa como mano de obra para la economía colonial del Caribe, y liberar asía 
los indígenas de esta obligación. Hasta la década de 1540 mantuvo la idea de 
que los esclavos traídos de Africa eran prisioneros de guerra o criminales*. No 
obstante, en su Historia de las Indias condenó la captura de esclavos en las costas 
africanas y el comercio esclavista. Denunció además el maltrato que recibían 
los esclavos negros en las plantaciones de azúcar caribeñas. 

Del 21 de septiembre de 1622 al 26 de febrero de 1623 se celebró en Santo 
Domingo el primer concilio provincial, al que asistieron el arzobispo de Santo 
Domingo, los obispos de Puerto Rico y de Coro-Venezuela, quien tenía la 
jurisdicción sobre las islas de Aruba, Curazao y Bonaire, el procurador de la 
abadía de Jamaica, y el procurador de Cuba en representación del obispo de 
Santiago de Cuba. El propósito de la asamblea fue hacer un balance acerca de 
la situación de la Iglesia en el Caribe, además de aplicar las decisiones del 
Concilio de Trento (1545-63) a la realidad caribeña. A diferencia de otrar 
partes de Hispanoamérica, donde los concilios provinciales tuvieron una 
especial preocupación por la evangelización de los indios, en Santo Domingo; 
aunque también se legisló sobre los indios, la preocupación fue la cristianización 
de la población negra. En el capítulo [, 9 y en el capítulo III de la sesión I se 
consignó que los negros y mulatos no podían ser ordenados sacerdotes. En la 
sesión VI se prohibió explícitamente que los indios recibieran la ordenación 
sacerdotal. Es interesante observar que en el siglo XVII la gran mayoría del 
clero de Puerto Rico era de la propia isla, pero eran, desde luego, blancos. En 
el sínodo de San Juan de Puerto Rico de 1645 se reglamentó que 


Los párrocos no bautizen los adultos, así Indios como Negros, sino es que; 
primero estén catequizados en la Doctrina Cristiana (constitución XXXIV), 


2. Iglesias y esclavitud en el Caribe 
2.1 La institución de la esclavitud 


A principios del siglo XVI, los españoles introdujeron el cultivo de la cafid 
de azúcar dentro del sistema de plantación. Como las antillas no tenían ni org 
ni plata, la caña de azúcar se convirtió en la riqueza de las naciones de Europé 
Occidental, dado que había mano de obra barata. La sobre-explotación del 
trabajo del indígena, la violencia ilimitada que utilizaron los españoles park 
dominarlos y el contagio de enfermedades que trajeron los europeos diezmarot 
la población indígena, por lo que se empezó a promover la importación de 
esclavos desde Africa. Esta institución de la esclavitud es la que más impacto 


$ Brading D. A. The First America, The Spanish Monarchy, Creole Patriots, and the Liberal State, 1492; 
1867, Cambridge-New York, Cambridge University Press, 1991, pág. 75. 
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ha tenido en el desarrollo posterior del Caribe. Los primeros esclavos africanos 
llegaron a La Española ya en 1505, 

A partir del 28 de enero de 1624, día de la llegada de los ingleses a San 
Cristóbal, comenzó España a perder su dominio eñ el Caribe. En 1634 los 
holandeses tomaron posesión de las islas de Curazao, Aruba y Bonaire. En 
1635 fueron los franceses quienes se apoderaron de Guadalupe y Martinica, y 
en 1637 invadieron las islas de San Bartolomé y Santa Lucía. Los ingleses, por 
su parte, conquistaron varias islas menores de los españoles, hasta que final- 
mente, en 1655, Jamaica cayó en sus manos. Fueron estos nuevos conquistado- 
res quienes introdujeron de una manera sistemática en el Caribe la institución 
de la esclavitud con base en los esclavos traídos de Africa. Más de nueve 
millones de africanos fueron secuestrados y traídos al nuevo continente desde 
comienzos del siglo XVI hasta el siglo XIX. 

Para finales del siglo XVII ya estaba establecido el carácter básico de la 
economía caribeña: una economía de plantación en manos de instituciones 
corporativas de las distintas metrópolis, que explotaban desde lejos la mano 
de obra importada y los recursos naturales, todo para la exportación y el 
beneficio de las metrópolis. Dentro de este sistema, la función de las colonias 
en el Caribe era producir lo que no se encontraba en las metrópolis y consumir 
los productos de éstas. Se fomentó tal grado de dependencia de las colonias 
hacia los países colonizadores, que no podían ser dueños de su propio destino 
pes líticamente independientes. Sin embargo, la historia del Caribe, 

igmentada en diversas colonias, era al mismo tiempo la historia de la 
resistencia contra este sistema. 


2.2. La justificación religiosa 


En las colonias españolas y francesas los esclavos fueron incorporados a la 
Iglesia Católica, recibiendo el bautismo y otros sacramentos. Pero si bien ella 
los incorporó a su comunidad, mostró poco interés pastoral por los negros y 
hasta asumió una política de persecución de la cultura negra. Hubo muchos 
obispos y sacerdotes propietarios de esclavos, lo mismo que conventos que 
poseyeron ingenios azucareros con una gran cantidad de esclavos. La Iglesia 
Mo podía tener, pues, interés en evangelizar a los esclavos negros, porque no le 
convenía inculcar en ellos los valores de la libertad y la igualdad. 

Un caso típico de esta situación es que incluso la segunda generación de 
los dominicos en el Caribe, a diferencia de la primera generación tan defensora 
de los derechos de los indígenas, se alió con el sistema esclavista. Y es que, por 
ejemplo, varios conventos dominicos en Puerto Rico tuvieron ingenios azuca- 
reros con muchos esclavos. Un caso semejante lo encontramos en la Guyana: 
bs jesuitas, que estuvieron tan en contra de la esclavización de los indígenas 
en América del Sur, fueron propietarios de ingenios con numerosos esclavos 
negros. Los jesuitas, que utilizaron métodos de evangelización muy avanzados 
para los indígenas de las reducciones del Paraguay, no tuvieron un similar 
interés pastoral por los negros. 

Dentro de esa organización semifeudal, la Iglesia Católica jugó un papel 
importante. Por eso, la plantación y la Iglesia estuvieron tan profundamente 
vinculados en el Caribe español y en el francés. Muchos ingenios en las 
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grandes islas españolas tenían sus propias capillas y capellanes pagados porel 
propietario. Sin embargo, las exigencias de la producción no eran las mismas 
que las de la Iglesia, por lo que hubo numerosos conflictos entre la Iglesia y los 
productores, por ejemplo, en cuanto al trabajo en los días festivos, Pero el uno 
no podía sin el otro. El ingenio necesitaba de la justificación religiosa de la 
esclavitud, pues la supuesta razón principal por la cual se traía al negro 
pagano de Africa, era para enseñarle el camino de la salvación cristiana. Y la 
Iglesia, por su parte, tenía poderosísimos intereses azucareros; el seminario de 
La Habana, por ejemplo, en el siglo XIX dependía para sus fondos de los 
ingenios. De modo que la alianza entre la Iglesia y los azucareros era dominante, 
la primera predicando un mensaje de sumisión para frenar la rebeldía negra. 


2.3. ¿Deslegitimación religiosa? 


En vano buscaremos una figura igualmente simbólica, como lo fué 
Bartolomé de las Casas para los indigenas, para los esclavos africanos. Es 
cierto que el jesuita Alonso de Sandoval (1576-1651) escribió páginas tan 
impresionantes como las de Las Casas, en las que denunció el maltrato de los 
esclavos negros y protestó contra la visión de que eran unos salvajes. Nativo 
de Sevilla, Sandoval creció y fue educado en Lima, y desde 1605 dedicó su 
vida a la cristianización de los negros en Cartagena de Indias, ciudad caribeña 
que formaba parte de la arquidiócesis de Santo Domingo. Fue maestro de 
Pedro Claver, declarado santo por su apostolado entre los esclavos. Vio como 
el eje fundamental de la misión jesuítica la opción preferencial por los más 
pobres de la tierra, y por eso escribió su libro De instauranda aetiopum salute. El 
mundo de la esclavitud negra en América 5, para animar a otros jesuitas a asumir 
este tipo de ministerio. Con este objetivo brindó una descripción detallada de 
los pueblos de Africa, como una guía práctica para los sacerdotes que tenían 
contacto con los esclavos. No obstante, a diferencia de Las Casas, Sandoval no 
tenía una visión positiva de la raza a la cual dedicó toda su vida. Considerabá 
que el color negro de la piel era una consecuencia de la maldición de Noé a sd 
hijo Cam, de ahí que los negros eran inferiores y estaban destinados a ses 
esclavos, i 

Si bien Sandoval denuncia la crueldad del secuestro y el transporte de los 
africanos al Caribe, el maltrato que los esclavos recibían en América y su 
explotación como miserables trabajadores, su primordial interés siguió siendo 
eclesiocéntrico. Su libro fue más bien un manual pastoral de cómo procede? 
para que los esclavos pudieran pertenecer dignamente a la Iglesia, recibir de 
manera consciente los sacramentos (enfatizó la catequesis individual, en contre 
delos bautizos masivos), y alcanzar así la salvación de sus almas. No cuestionóé 
la institución de la esclavitud; al contrario, la justificó porque servía a ll 
salvación de los esclavos *. Sin embargo, Sandoval no fue ciego para lo inhus 
mano de aquella institución: ¡ 


5 De instaurande actiopum salute. El mundo de la esclavitud negra en América. Sevilla, 1627; reedición; 
Bogotá, 1956. 
$ Jbíd., pág. 100. 
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Bien sabemos que por el mal tratamiento que a los indios han hecho los 
españoles, se han ya apurado tanto, que en muchas provincias hay muy 
pocos, y en otras casi ningunos; y que en lugar de esos indios entraron estos 
pobres negros, en tan grande cantidad, que les labran sus tierras, les sacan el 
con que se enriquecen y les sustentan con su trabajo, sudor e industria; y, en 
lugar de ampararlos, curarlos y defenderlos, como a sus esclavos y personas 
que les enriquecen y honran, los desamparan; y a trueco de no gastar cuatro 
reales... los dejan morir ?. 


Tampoco en el Caribe francés encontramos a un sacerdote o teólogo que 
cuestionara el supuesto derecho de los cristianos para poseer esclavos africanos. 
Tanto el dominico Du Tertre 3, como el padre Labat”, apoyaron la institución 
de la esclavitud y la colonización francesas. Para el padre Labat, la esclavitud 
era un medio justificado para salvar al negro de la superstición. Du Tertre fue 
más sensible al sufrimiento de los esclavos, a quienes consideró como seres 
humanos que sufrían en la miseria, y no seres inferiores. Pero calificar a Du 
Tertre como el Las Casas de los negros, como lo hace Eric Williams, es 
demasiado exagerado. Más radical fue el abad G. F. Raynal, quien denunció el 
sistema de esclavitud y el comercio de esclavos. No porque tuviera mucho 
aprecio por los africanos, a los que consideraba una raza dominada por las 
no físicas. Atacó la esclavitud como contraria al principio de la libertad 

umana, y las crueldades cometidas contra los esclavos durante el transporte 
de Africa a América. Profetizó, además, que un día surgiría un líder negro que 
Eberaría a los esclavos. No obstante, en general, la voz crítica ante la esclavitud 
fue casi inexistente en los siglos XVII y XV TI. 


2.4, La misión protestante 


Después del derrumbe de la hegemonía española en el Caribe, surgió en el 
siglo XVIT un Caribe fragmentado en diversas colonias. El tráfico de esclavos 
desde Africa conoció su auge en los siglos XVII y XVIIL El protestantismo 
penetró en este período en el Caribe inglés y en el holandés. Pero, pese a que el 

rotestantismo estuvo presente en el Caribe desde el siglo XVIL no fue sino 
sta finales del siglo XVIII, y especialmente en el siglo XIX, que se produjo su 
netración en la población negra. La Iglesia Anglicana y la Iglesia Reformada, 
s más antiguas en el Caribe, no desarrollaron labor misionera entre los 
esclavos. En 1735 los moravos llegaron a Surinam y comenzaron la misión 
entre los esclavos. En general, la misión protestante en el Caribe practicó la no- 
intervención en el asunto político de la esclavitud, lo que, de hecho, significó 
tm acomodamiento al sistema esclavista. 

La clase dominante en el Caribe inglés y en Surinam resistió contra la 
cristianización de los esclavos, no solamente porque significaba una pérdida 
de horas para la producción, sino también porque temían una interpretación 
“peligrosa” del cristianismo de parte de los esclavos. La única excepción fue 


7Ibid,, pág. 196. 
Whistoire Générale des Antilles habitées par les frangaises, 1667. 
INouveare Voyage aux Istes de Y Amérique, 1722. 
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Curazao, donde la gran mayoría de los esclavos quedaron incorporados a la 
Iglesia Católica desde el siglo XVII. En la otra colonia holandesa y protestante, 
Surinam, sólo a partir de 1825 se toleró la acción permanente de la Iglesia 
Católica. 

El gran cambio vino en el siglo XIX. Fue el siglo de la abolición de la 
esclavitud, la cual ocurrió en 1833 en las colonias ingleses, en 1848 en las 
francesas, en 1863 en las holandesas, en 1873 en Puerto Rico, y finalmente en 
1880 en Cuba. Ya en 1804, los propios esclavos abolieron la esclavitud y el 
colonialismo en Haití, En todo el siglo XIX las potencias coloniales tenian 
temor por una “nueva Haiti” en el Caribe. En este siglo XIX, la clase dorninante 
de muchos lugares consideraba más peligroso a un esclavo sin el cristianismo, 
que a uno con esta religión. La instrucción religiosa se convirtió entonces en el 
Caribe inglés y en el holandés en una medida de preparación para la eman- 
cipación, pero sin destruir el orden colonial, y fue hasta este momento que la 
mayoría de los afroantillanos quedaron cristianizados allí. El primer obispo 
anglicano de Barbados, W. Hart Coleridge (1824-42), obtuvo así todo el apoyo, 
tanto del gobierno británico como de las autoridades locales, para dar 
instrucción religiosa a los esclavos. 


2.5. La disidencia religiosa 


La misión bautista hizo un aporte decisivo al surgimiento de la rebelión 
esclava en Jamaica en 1831. Los esclavos politizaron, contra la intención de los 
misioneros, el mensaje cristiano a favor de la causa de su libertad. La Iglesia 
Bautista Nativa fue fundada en 1783 por George Liele, quien nació esclavo en 
EUA y fue el primer negro ordenado pastor bautista, y el la negro que 
llevó el evangelio al pueblo negro de Jamaica. En la así llamada Guerra 
Bautista, que refiere a la mencionada rebelión, los esclavos se sirvieron en 
particular de esa Iglesia para organizar la resistencia activa contra la esclavitud, 
Lo mismo había sucedido en 1823 en Guyana. Contra las intenciones del 
misionero J. Smith, los esclavos aprovecharon su mensaje cristiano, que en; 
fatizaba la igualdad entre las personas, para iniciar la rebelión contra le 
esclavitud. Ambas rebeliones fueron aplastadas. 

A raíz de estos sucesos aumentó en las colonias británicas la resistencia di 
los plantadores, en especial contra la misión bautista. Fue entonces cuando se 
violó el principio de la tolerancia religiosa, lo que convenció a algunos mix 
sioneros bautistas de que no había otra salida que la abolición de la esclavitud, 
Surgió así un figura como William Knibb, pastor bautista activo en Jamaica, 
quien expresó en el encuentro anual de la Sociedad Misionera Bautista en 
Londres, en 1832: 

Dios es el defensor de los oprimidos y no olvidará al africano... Pido por mis yl 
hermanos en Jamaica... Si muero sin conseguir la emancipación de mis 
hermanos y hermanas en Cristo, entonces... me arrodillaré delante del Eterno, 
gritando, Señor, abre los ojos de los cristianos en Inglaterra para que vean la 
maldad de la esclavitud 10. E 


¡Citado por Williama, Eric. Some historical reflections on the church in the Caribbean, Public Relation, ! 
Division, Port of Spain, 1973, págs. és. i 
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El pastor Knibb siguió, después de la abolición de la esclavitud, con la 
organización de los ex-esclavos en comunidades agrícolas de producción. 

Un campo nuevo para la futura investigación es el estudiar la relación 
entre el movimiento emancipatorio, el cristianismo y la sociedad en el Caribe. 
No se puedeexplicar la abolición de la esclavitud como el resultado únicamente 
defactores económicos, que es la visión de Eric Williams en su libro Capitalismo 
yesclavitud. Hay que analizar la contribución de las ideas y de los movimientos 
populares a este proceso emancipatorio. Los estudios de Jakobsson !! y de 
Tumer *, plantean de forma correcta que el trabajo misionero en el Caribe y 
en Inglaterra significó un aporte importante al proceso, que resultó en la 
abolición de la esclavitud en las colonias inglesas. 


2.6. El cimarronaje religioso 


En la mayoría de los casos, los esclavos no tuvieron otra arma que la 
resistencia cultural, es decir, la protesta negra contra la imposición de valores 
europeos. La conciencia de este antagonismo entre lo africano y lo europeo 
jugó un papel importante en las formas culturales de protesta contra el sistema 
de plantación. Pero hasta en las revueltas espontáneas, como las de los 
“cimarrones” (esclavos escapados), esta interpelación étnica desempeñó un 
rol significativo: los cimarrones no solamente huían de las condiciones inhu- 
manas del trabajo servil del esclavo, sino que buscaban también una identidad 
cultural africana, diferenciada de la europea. 

Hubo casos en los que los esclavos consideraron al cristianismo como 
parte del mundo blanco y europeo, y por lo tanto, como antagónico con su 
a cultura. Tenemos el ejemplo de los cimarrones en Surinam, quienes 

sta hoy conservan una religión africana, diferente de la cristiana. Esta 
situación excepcional de hostilidad entre el cristianismo y el mundo de los 
esclavos, impide cualquier lectura triunfalista del papel del cristianismo en la 
historia del Caribe. 

Esta hostilidad fue reforzada por la pastoral de la Iglesia en el Caribe. 
Dominó la visión de la tabula rasa, esto es, que en todas las islas sin excepción, 
durante el período de la esclavitud, la Iglesia asumió una postura de per- 
secución religiosa de la cultura africana del esclavo. No existe ningún ejemplo 
en el Caribe, como sí fue el caso de algunas reducciones en América Latina 
paralos indígenas, en que la Iglesia basara su pastoral en los valores específicos 
y propios de la cultura africana del esclavo, 

Y dado que la Iglesia era hostil frente a la religiosidad africana, los esclavos 
no tuvieron otro recurso que el de practicar el “cimarronaje religioso”, o sea, 
practicar de forma clandestina su religión. Sólo salían de la “clandestinidad” 
para utilizar en especial los símbolos católicos públicos, al servicio de la 
sobrevivencia de su alma africana. El sincretismo estuvo en el orden del día en 
la historia del cristianismo en el Caribe, que bebió no solamente de la fuente 


lMJakobsson, S. Ara | not a man and a brother?, British missions and the abolition of the slavelrade and 
slavery in West África and the West Indies, 1760-1838. Uppsala, WWCC, 1972. 

B Turner, M. Slaves and missionaries: the desinlegration of Jamaican slave society, 1787-1834. Usbana, 
University of Illinois Press, 1982. 


321 


cristiana sino también de la africana, y de este modo surgió una experiencia 
afro-cristiana. 


2.7. Más sobre el Caribe inglés 


En la mayoría de las islas británicas la Iglesia de Inglaterra fue la Iglesia 
oficial. Las excepciones fueron las colonias conquistadas por los ingleses a los 
franceses, españoles u holandeses, donde ya estaba establecida una Iglesia 
cristiana, la cual pudo coexistir con la Iglesia Anglicana (por ejemplo, la 
Iglesia Católica en Santa Lucía). La responsabilidad eclesiástica de la Iglesia 
Anglicana en el Caribe estaba en manos del obispo de Londres. En 1698 fue 
fundada la Sociedad para la Promoción del Conocimiento Cristiano (Society for 
Promoting Christian Knowledge-SPCK), con el objetivo de promover la Iglesia 
Anglicana en las colonias británicas, sin embargo su actividad fue esporádica 
en el Caribe. Por otro lado, la Sociedad para la Propagación del Evangelio en 
las Partes Extranjeras (Society for the Propagation of the Gospel in Foreign Parts-SPG) 
fue fundada en 1701 con el propósito de mantener el clero en las colonias y 
facilitar materialmente la evangelización, pero en el Caribe tampoco hizo 
esfuerzos para evangelizar a los afroantillanos, sino hasta después de la eman- 
cipación. La SPG no era una parte oficial de la Iglesia Anglicana, no obstante la 
a el arzobispo de Canterbury, y hasta la guerra de independencia de 

UA dirigió su atención hacia las 13 colonias, y después hacia Canadá. 

En el Caribe inglés las iglesias estuvieron demasiado comprometidas con 
el sistema de esclavitud. Hasta los cuáqueros, conocidos por su oposición a la 
esclavitud un poco antes de su abolición, fueron propietarios de muchoa 
esclavos, sobre todo en Barbados en el siglo XVIL cuando era la isla azucarera 
más rica del Caribe. Del mismo modo, los clérigos de otras iglesias en el 
Caribe inglés, incluyendo los católicos, poseían esclavos. 

Este panorama no fue diferente para el Caribe francés (un tal abad 
Gaillardon, por ejemplo, tenía 514 esclavos) ni el Caribe holandés (el obispo 
M. J. Niewindt poseía en 1859 en Curazao, 29 esclavos). Lo mismo se puede 
decir del Caribe español; ya vimos cómo en Puerto Rico, los dominicos poseían 
grandes ingenios azucareros con muchos esclavos. 

Alrededor de 1650 los ingleses invadieron Belice (Honduras Británica), 
donde misioneros españoles, dominicos y franciscanos, trataron de evangelizar 
a los mayas en los siglos XVI y XVII. A mediados del siglo XIX la población 
consistía en su gran mayoría de negros, descendientes de los esclavos africanos 
traídos al Caribe, una minoría blanca, y prácticamente habían desaparecido 
los mayas. El protestantismo entró a Belice con la llegada de un sacerdote 
anglicano en 1776. En la primera mitad del XIX la pequeña comunidad católica 
de Belice estuvo atendida por una irregular asistencia de misioneros, hasté 
que en 1851 llegaron los jesuitas y establecieron una misión continua, en 
especial al servicio de los migrantes católicos de habla española. Después delá 
emancipación en 1834, los anglicanos, bautistas y metodistas estaban ya bien 
establecidos en Belice. Los anglicanos empezaron su labor misionera en 1776, 
los bautistas en 1822, y los metodistas en 1824. Los presbiterianos construyeron 
5u iglesia en los años cuarenta del siglo XIX. Es innegable que estas iglesias en 
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Belice no practicaron una opción preferencial por los esclavos, al contrario, 
formaron parte del statu quo colonial. 

En 1819 fue creado el Vicariato Apostólico de las Indias Occidentales que 
incluyó las siguientes islas: Jamaica, Tortuga, Barbuda, St. Christopher, 
Montserrat, Antigua, St. Thomas, St. Croix, Dominica, Barbados, St. Lucia, St. 
Vincent, Granada, Tobago y Trinidad, y la Guayana Británica. La sede del 
vicariato se estableció en Trinidad, que dejó de formar parte de la diócesis de 
Guayana. Siguió vigente el “patronato”, de manera que el apoyo financiero 
para la expansión de la Iglesia estaba garantizado. En 1837 este extenso 
vicariato fue dividido en tres partes: el Vicariato Apostólico de Jamaica, Ba- 
lamas y Belice; el de la Guayana Británica; y el de Trinidad, con las demás 
islas. En 1850 Pío IX creó el arzobispado de Trinidad, el cual comprendió 
Trinidad, Tobago, Granada, las Granadinas, St. Lucia y St. Vincent, y Dominica 
era su diócesis sufragánea (creada en 1850). Después de la emancipación en 
1834, y en particular después de 1870, cuando se aprobó el subsidio guber- 
ramental para las escuelas de las iglesias, la Iglesia Católica invirtió sus 
esfuerzos en el sistema educativo, principalmente en escuelas primarias 
católicas. 


3. Bajo las redes del imperialismo 


* 3,1, Protestantismo hecho en EUA 


Con la ocupación estadounidense de Puerto Rico en 1898, comenzó una 
nueva era, La “americanización” de la isla implicó la introducción de numerosas 
iglesias protestantes. Una tendencia dominante en el protestantismo en Puerto 
Rico en esta primera época apoyó la ocupación por parte de EUA. A la crisis 
de los años treinta correspondió la pentecostalización del protestantismo, 
tuya característica principal es la indiferencia ante la problemática económica, 
social y política. En la actualidad, la Iglesia Pentecostal puertorriqueña 
constituye la Iglesia protestante nativa más grande de la nación. En la crisis de 
los años setenta se multiplicaron las sectas fundamentalistas, que tienen una 
postura anti-comunista y de apoyo a la política colonialista de EUA. Es el 
sector protestante de mayor crecimiento, y por eso en Puerto Rico, nación 
tradicionalmente católica, el protestantismo alcanzó en 1984 el 30% del total 
de la población. 

No obstante, el protestantismo en Puerto Rico tiene también otra cara 
antiimperialista. En el primer período encontramos excepciones como es el 
caso del reverendo E. de Mier. En el segundo período, el pastor metodista J. 
Hernández Valle fue detenido junto con el líder independentista Albizú Cam- 
pos. En el tercer período tenemos al reverendo Luis Rivera Pagán, quien fue 
encarcelado por protestar contra la presencia de la marina estadounidense. 


3,2, Iglesia Católica y dictaduras militares 


Cuando en 1916 se dio la intervención militar de EUA en la República 
Dominicana, la Iglesia, bajo el liderazgo del arzobispo A. A. Nouel, tuvo una 
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postura crítica. El mismo Nouel había sido electo en 1912 como presidente de 
la república, con la aprobación de EUA, Más tarde, el gobierno de EUA optó 
por apoyar “hombres fuertes” en el Caribe para salvaguardar sus intereses, en 
vez de una presencia militar directa. Así surgió el dictador Leonidas Trujillo 
en la República Dominicana. El Estado trujillista otorgó privilegios especiales 
ala Iglesia Católica; la Iglesia oficial, por su parte, respondió con el silencio 
ante la violación de los derechos humanos, situación que duró de 1930 a 1960. 

En 1954 Trujillo firmó un concordato con Roma, no obstante en 1960 la 
Conferencia Episcopal emitió por vez primera dos cartas pastorales con críticas; 
indirectas al trujillismo. La respuesta fue la persecución de sectores de la 
Iglesia, que culminó con la orden de Trujillo de encarcelar a los obispos, pocas 
horas antes de que fue asesinado. Cuando la revolución constitucionalista de 
1965, en la que el pucblo exigió el regreso del gobierno democrático y popular 
bajo la presidencia de Juan Bosch, la Iglesia oficial estuvo del lado de la. 
minoría anti-popular. De nuevo el pueblo dominicano fue víctima de una 
intervención militar de EUA, esta vez para impedir “una nueva Cuba”. A 
diferencia de 1916, en 1965 la Iglesia oficial aprobó y facilitó esa intervención 
militar. y 


3.3. La Iglesia de los pobres en Haití 


También en Haití la dictadura de los Duvalier buscó la legitimación 
incondicional de la Iglesia Católica. De 1958 a 1966, Francois Duvalier silenció 
o expulsó a los líderes religiosos que no querían legitimar su poder. En 1966 
Duvalier logró un acuerdo con el Vaticano, que creó las condiciones para la 
integración total de la Iglesia al sistema dictatorial, Durante los años siguientes, 
la jerarquía legitimó religiosamente el poder duvalierista. A partir de 1980 58 
produjo la irrupción de la Iglesia haitiana de los pobres. d 

En su mensaje navideño de 1980, la Conferencia Episcopal hizo suya la 
idea central de Puebla: la opción preferencial por los pobres en la misión de la 
Iglesia. Los obispos describieron el rostro concreto de los pobres haitianos y, 
en la línea de Medellín, denominaron esta situación de injusticia social coma 
una situación de pecado. ¿Cómo explicar este viraje en la posición de lq 
jerarquía? El grupo profético estaba compuesto fundamentalmente de religiosos 
y religiosas comprometidos con la base, y conocedores de los nuevos avances 
teológicos y prácticos de la Iglesia Jatinoamericana y universal. Este grupg 
movilizó primero a sus propios hermanos religiosos y religiosas, y llevó a uy 
toma de conciencia de la situación de pecado del orden duvalierista en l . 
Conferencia Haitiana de Religiosos (CHR), vocero de 1500 religiosos y religiosqg | 
de Haití. El 24 de octubre de 1980, después de una ola de arrestos arbitrarios | 
Ja CHR dio su primer comunicado de prensa en esta nueva línea. En diciembre, 
la CAR protestó contra el encarcelamiento y la expulsión de una gran canti 
de activistas, y condenó la violación de los derechos humanos y los derecha 
de los pobres. La presión hacia el cambio vino también de la base. Un caso | 
típico fue la parroquia de Verrctes: las comunidades enviaron en 1980 una ; 
carta a todas las parroquias de Haití y al exterior, en la que pedían solidaridad 
y protestaban contra los planes gubernamentales que iban a perjudicar a los : 
campesinos pobres. En noviembre de 1981 la CHR publicó un largo dossier, en ¡ 
el que se solidarizaron con esta demanda de las comunidades de Verrettes. ¡| 
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El cambio vino por la irrupción de los pobres en los espacios de la Iglesia. 
Esta permitió a los pobres organizarse en fraternidades o comunidades (Ti 
legliz=pequeña iglesia), siguiendo la tradición del konbit (=convivencia para 
hacer un trabajo comunitario), y el pueblo aprovechó este espacio religioso 
para organizar la resistencia social, pues vivía en una situación de represión 
donde todo tipo de organización popular estaba prohibida. Aunque no fue la 
única, la Iglesia Católica trabajó mucho para hacer avanzar la democracia en 
Haití, en el sentido de que promovió la participación del pueblo. 

Juan Pablo U llegó en marzo de 1983, y predicó que “las cosas deben 
cambiar” en Haití. Felicitó “a todos los que trabajan en ello, a los que defienden 
tos derechos de los pobres”. Otro resultado positivo fue que durante aquella 
visita, Jean Claude Duvalier, en el poder desde 1971, renunció al privilegio de 
presentar y aprobar los candidatos al obispado. Un mes después de esta visita, 
en abril de 1983, la Conferencia Episcopal emitió un mensaje como respuesta 
al llamado del papa, intitulada “Declaración sobre los fundamentos de la 
intervención de la Iglesia en el plano social y político”, que fue una condena 
del Estado duvalierista. El régimen respondió con la persecución de sectores 
eclesiales. Pero la Iglesia comprometida con la causa de la justicia era ya el 
pueblo en movimiento, que se expresó en manifestaciones callejeras en todo el 
paísa partir de mayo de 1985, hasta la caída del dictador Baby Doc el 7 de febrero 
de 1986. 

La caida del dictador no significó el fin de la dictadura. Se creó un Estado 
militarizado, con escuadrones de Ja muerte. La Conferencia Episcopal denunció 
este hecho, y el 4 de diciembre de 1987 demandó que la Iglesia 


.. acompañe al pueblo hasta el final en su búsqueda de libertad y de progreso 
a través de la construcción de una sociedad realmente democrática, 


Empezó un período de persecución generalizada de la Iglesia. En junio de 
1987, más de trescientos campesinos fueron masacrados. El 23 de agosto de 
1987, Titide, el apodo por el cual se conoce a jean-Bertrand Aristide, quien 
nació en 1953, fue ordenado sacerdote en la congregación de los salesianos y 
desde 1985 trabajaba en la parroquia de San Juan Bosco en uno de los barrios 
más pobres de Puerto Príncipe, donde denunciaba el poder dictatorial, y otros 
tres sacerdotes fueron emboscados y golpeados, pero lograron escapar con 
vida. El 11 de septiembre de 1988, un comando de macoutes al servicio del alcalde 
de Puerto Príncipe, atacó el templo de San Juan Bosco mientras Aristide 
celebraba misa; trece feligreses fueron asesinados y setenta resultaron heridos, 
en tanto que Titide se salvó otra vez. El 17 de septiembre fue expulsado del 
poder el criminal general Namphy y asumió el general Avril, quien no era 
mejor. El 8 de diciembre de 1988, Aristide fue expulsado de la congregación de 
Los salesianos. 

No obstante Aristide siguió como servidor del pueblo, hasta que participó 
tomo candidato presidencial, en representación de un conjunto de organiza- 
ciones populares, en las primeras elecciones libres de Haití, preparadas por el 
gobierno provisional de Ertha Pascal Troulliot, después de la renuncia del 
poder del general Avril. 

El 16 de diciembre de 1990 la gran mayoría de la población manifestó en 
ls urnas estar de lado del padre Aristide, mostrando otra vez el “cisma” entre 
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la Iglesia jerárquica, que estaba en contra de éste, y el pueblo en el Caribe. El 7 
de febrero de 1991, Aristide fue investido como el nuevo presidente de Haití 
por primera vez en el mundo, un teólogo de la liberación asumía un cargo, 
semejante. En su discurso inaugural, dirigió un mensaje a “mis hermanos! 
teólogos del continente y del mundo”, y dijo: A 
..con ustedes, con la teología de la liberación y con los pobres, vendrá pocoa | 
poco la liberación integral dei hombre y de la mujer. 4 


El 30 de septiembre de 1991, el presidente Aristide fue derrocado por un, 
golpe de Estado. Fue obligado a huir del país, y el ejército asumió el poder e; 
impuso un régimen de represión y de violación de los derechos humanos. En 
noviembre de 1991, el obispo Willy Romélus de Jérémie denunció que 
pueblo haitiano estaba sufriendo bajo una dictadura peor que la de los Duvalier, 
En febrero de 1992 el mismo padre Aristide denunció que el ejército había 
asesinado más de dos mil personas desde el golpe militar. De nuevo la 
revolución en Haití quedó interrumpida, porque durante los siete meses del, 
gobierno de Aristide hubo avances significativos a nivel de la democratización, 
de la sociedad, el respeto a los derechos humanos, la seguridad y la justicia, 


3.4. El Caribe inglés, el francés y el holandés 
pr 

En el Caribe inglés, las iglesias cristianas dieron una respuesta insegura, y, 
en algunos casos hasta negativa, al movimiento por la independencia política 
en los años sesenta. El punto de conflicto entre los movimientos nacionalistas 
y las iglesias fue e) control del sistema educativo. En los años setenta, ciertos 
líderes religiosos jóvenes tuvieron contacto con el movimiento Black Power. En 
los últimos años ocurrieron serios conflictos entre las iglesias y el Estado, 
como en Guyana, donde, bajo la dictadura de Burnham, un sacerdote fug 
asesinado. En otros lugares, sectores importantes de las iglesias intervienen 
hoy en los ámbitos social, político y económico para defender los derechos 
humanos. 

En el Caribe francés la mayoría del clero católico provino de Francia, y la 
formación del clero local fue según el molde francés. En estas colonias la vida 
eclesial se asemejó mucho a la de la madre patria. En general, predominó una 
política de entendimiento y de cooperación entre las autoridades eclesiales y 
los poderes civiles, La Iglesia permaneció alejada de los movimientos inde- 
pendentistas. Pero tampoco aquí ha faltado la voz profética: en 1985, Cherubin 
Céleste, sacerdote originario de Guadalupe, realizó una huelga de hambre en 
este departamento de Francia por la liberación de su pueblo. 

En el Caribe holandés, el proceso de descolonización fue diferente para 
Surinam y para las islas holandesas. Surinam obtuvo la independencia en 
1975, con el apoyo del Consejo de Iglesias de ese país. En 1979 ese Consejo 
denunció que, después de la independencia política, los pobres se volvieron 
más pobres y los ricos más ricos. Cuando en 1980 ocurrió el golpe de Estada 
por parte del movimiento de los sargentos, las iglesias mostraron comprensión 
por ese cambio. Sin embargo el proceso posterior frustró las expectativas: 
nació la dictadura de Bouterse, y entonces surgieron conflictos entre el Estado 
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dictatorial y las iglesias por la violación de los derechos humanos. En las islas 
holandeses, la tendencia dominante en las últimas décadas en la Iglesia Católica 
fue poner más énfasis en lo religioso, disociándolo de lo social. 


3,5. Iglesias y revoluciones 


En 1959 Cuba se liberó del imperio estadounidense, al derrotar a la 
dictadura de Fulgencio Batista, El pueblo pobre y creyente hizo la revolución 
sin la Iglesia institucional, que asumió una postura contrarrevolucionaria 
militante. Por eso surgieron en este período conflictos entre la Iglesia Católica 
y el Estado. No obstante, a partir de 1968 aquella evolucionó de una postura 
anticomunista a la de observadora crítica a distancia, y últimamente ha 
habido un mayor acercamiento de ambos lados. 

Las iglesias bautistas, entre las más numerosas de las iglesias protestantes 
de Cuba, también adoptaron una postura anti-comunista. La Iglesia Metodista 
está dividida entre el ala conservadora y la progresista, aunque es pre- 
dominantemente tradicional, Las iglesias pentecostales, con su espiritualidad 
de no-intervención en el terreno social, acogieron a personas que se hallaban 
marginadas del proceso revolucionario. La Iglesia Pentecostal Cristiana y la 
Iglesia Presbiteriana Reformada, pese a no tener un gran número de fieles, 
muestran un liderazgo favorable a la revolución. 

En 1979 el pueblo de Granada intentó salir de la esfera hegemónica de 
EUA, al derrotar al dictador Gairy. Sin embargo esta revolución fue interrum- 
pida en 1983 por la intervención militar de esa potencia. En 1973 el obispo 
católico, Patrick Webster, protesto públicamente contra la represión de Gairy. 
Después, líderes católicos y protestantes, en representación de la Conferencia 
de Iglesias de Granada, participaron en la creación del Comité de los 22, que 
seconvirtió en la oposición unitaria más amplía contra Gairy. Sidney Charles, 
originario de Trinidad, fue nombrado sucesor del obispo Webster, y asumió el 
liderazgo en contra del gobierno revolucionario de Maurice Bishop. Creó la 
falsa imagen de que entre el cristianismo y la revolución había contradicción, 
y que el gobierno de Bishop perseguía a la Iglesia y a la religión. Cuando se 
dio la intervención militar estadounidense, el obispo y casi todos los sectores 
dela Iglesia institucional apoyaron esta invasión como un acto de “liberación”. 
Según ellos, esa invasión era justificada para terminar con la “supuesta invasión 
comunista”. También la Conferencia de Iglesias de Granada adoptó esa posición 
anti-comunista. 


3.6. El movimiento ecuménico 


En cambio, el secretario general de la Conferencia de Iglesias del Caribe 
(Caribbean Conference of Churches, CCC), Roy Neehall, dio en 1981 su apoyo al 
proceso revolucionario de Granada. En 1973, quince iglesias fundaron esta 
organización ecuménica, que representa doce tradiciones cristianas de 
importancia, incluyendo la Iglesia Católica. Fue la culminación de un proceso 
de mayor cooperación entre las iglesias de la región, impulsado por un nuevo 
liderazgo local más independiente frente a las iglesias de las distintas 
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metrópolis. La CCC se ha destacado por su defensa activa de la dignidad 
humana, y ha contribuido de manera significativa al desarrollo del Caribe. Su 
publicación Caribbean Contact, es la única revista regional con una postura 
claramente anti-capitalista. 

Otro logro ecuménico singular es que once iglesias cristianas establecieron 
conjuntamente en Jamaica el Linited Theological College of the West Indies, el 
instituto de formación de sus líderes. El Caribe conoció asimismo otros avances 
a nivel de la unidad cristiana. Ya en 1941 se fundó el Consejo de Iglesias de 
Jamaica, que incluyó a los anglicanos, bautistas, presbiterianos, congregar 
cionalistas, metodistas, moravos, discípulos de Cristo, la Iglesia de Dios y el 
Ejército de Salvación. En 1965, los presbiterianos y los congregacionalistas se 
unieron en la Iglesia Unida de Jamaica. Y en muchos lugares funcionan 
consejos nacionales de iglesias, algunos de los cuales incluyen a la Iglesia | 
Católica. En los últimos años, el Consejo de Iglesias de Surinam ejerció un 
papel prominente como mediador entre el gobierno y los contra- «ire 
de ese país. 

En el Caribe el movimiento ecuménico está vivo y activo a nivel local. Que ¡ 
e) ecumenismo caribeño posee grandes potencialidades lo indica el hecho de ; 
que un pastor metodista de la isla de Dominica, Phillip Potter, haya sido ; 
secretario general del Consejo Mundial de Iglesias (CMI). Otra institución ; ñ 
intercaribeña es la Conferencia Episcopal Antillana, que abarca dieciséis diócesis | 
católicas de toda la región. En el Caribe se encuentran también iglesias cristianas + 
de origen no-occidental. La Iglesia Ortodoxa Griega se estableció primero en 
las Bahamas, y la Iglesia Ortodoxa Etiope llegó a Trinidad y Jamaica en 1970.: : 

El Caribe es un lugar de encuentro de diversas culturas. Los idiomas ! 
criollos, como el papiamento en las Antillas holandesas, el créole en Haití, y eb | 
sranan en Surinam, reflejan esta nueva síntesis desde la heterogeneidad cultural: | 
Sin embargo, las iglesias institucionales como la anglicana, la luterana, le | 
presbiteriana y la católica, por largo tiempo llevaron un uniforme europeo. En | 
1950, el ya mencionado Consejo de Iglesias de Jamaica realizó una publicación 
profética, Cristo para Jamaica, donde relaciona a Cristo con la experiencia del 
afro-caribeño en busca de su identidad. En la última década, en especial en li 
Iglesia Católica, se han hecho importantes esfuerzos para adaptarse a la cultura 
local, en particular a nivel de la liturgia y la música religiosa, como lo muestrh 
la participación masiva en la School of Liturgy que se organiza cada año en Mour 
St. Benedict en Trinidad. Las “iglesias carismáticas”, como las pentecostales$: 
bautistas, por su misma lógica interna han estado más abiertas al aporte 
propio de la cultura popular. 5 


4, Hacia un nuevo ecumenismo 


4.1. Religiones afro-antillanas . 
Si bien el cristianismo, sobre todo a partir del siglo XIX, se convirtió enl 
fuerza religiosa de mayor importancia en el Caribe, no es la única. Cuando 09 
esclavos fueron incorporados a las iglesias cristianas, no abandonaron $ 
creencias africanas. Como en los siglos XVI! y XVII la clase dominante consb 
deraba peligrosa la instrucción religiosa de los esclavos, el campo religios) 
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quedó más y más en sus manos, y esto explica el desarrollo de la religiosidad 
afroantillana. En Haití se encuentra el vodú, en Cuba la santería, el shango en 
Trinidad, en República Dominicana el gagá, el obeahismo en Jamaica, el brúa en 
Curazao, y el winti en Surinam. Reconocer la legítima alteridad de las creencias 
africanas en las Américas puede ser la base de un nuevo proyecto ecuménico 
con la religión cristiana. No es suficiente el estar “a favor del sincretismo” 
(Leonardo Boff), es necesario estar también a favor de un nuevo ecumenismo. 

A mediados del siglo XVI se estableció en Curazao una comunidad judía, 
que fundó la sinagoga más antigua en uso en las Américas, y desde entonces 
h religión judía fue una realidad en el Caribe. Después de la abolición de la 
esclavitud, y para salvaguardar la economía de plantación, el Caribe conoció 
otra ola migratoria con la importación masiva de mano de obra asiática en el 
siglo XIX. Sus descendientes constituyen en la actualidad entre una tercera 
parte y la mitad de las poblaciones de Trinidad, Guyana y Surinam. Estos 
hindúes y musulmanes conservan su práctica religiosa original. 

El hinduismo y el islamismo tuvieron gran impacto en esas sociedades. 
Como seña! del espíritu de tolerancia señalo la aceptación, en estos países, de 
días de fiesta nacionales que corresponden a las fiestas religiosas de las distintas 
religiones. No obstante, todavía no existe una estructura de diálogo entre 
estas religiones y las iglesias cristianas. Esperanzador en este sentido fue el 
songreso que se organizó en Surinam en 1985 con la participación de cristianos, 
hindúes y musulmanes, donde se coincidió en que es una necesidad urgente 
la cooperación entre estas religiones, de modo que cada religión dé su propio 
aporte, indispensable para el futuro del país. 


4.2. Nuevos movimientos religiosos 


En los últimos años surgió en el Caribe un verdadero mosaico de nuevos 
movimientos religiosos. En primer lugar, están los importados. Los Adventistas 
del Séptimo Día, provenientes de EUA, se establecieron primero en Belice y 
luego en Trinidad, y desde los años sesenta se encuentran en todo el Caribe. 
También los Testigos de Jehová tienen una presencia regional. Y, especialmente, 
hay iglesias pentecostales por todo el Caribe, establecidas durante los últimos 
años y promovidas desde EUA. El movimiento carismático o pentecostal 
apareció con gran éxito en las principales iglesias desde la década de los 
setenta, y se manifiesta en numerosas sectas. El movimiento carismático es el 
vás fuerte actualmente dentro de la Iglesia Católica del Caribe, Promueve 
prácticas de sanidad y de trance, como manifestación del Espíritu Santo. 

Todos estos movimientos tan diversos, tienen los siguientes puntos en 
común: han conocido su mayor desarrollo en el contexto de la actual crisis 
económica; son movimientos de las clases subalternas; muchos tienen el ele- 
mento neoconservador de promover el acomodamiento al sistema dominante; 
constituyen un renacimiento de tradiciones afro-antillanas, Si bien hay nuevos 
movimientos religiosos que en apariencia son hostiles hacia la religiosidad 
afro-antillana, en esencia representan una revitalización de la identidad afro- 
mtillana. 

En segundo lugar, están los nuevos movimientos religiosos autóctonos. El 
más conocido es el rastafari, el cual surgió a principios de los años treinta en 
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Jamaica y que se desarrolló como movimiento caribeño en las últimas dos 
décadas. Lleva el nombre del emperador Haile Selassie antes de su coronación: 
Ras era su título nobiliario, y Tafari su nombre de familia. Este movimiento 
proclama que Dios es negro, y que los negros constituyen el verdadero pueblo 
de Dios, en marcha a la nueva “Sión” que es “Etiopía”, donde no habrá más 
opresión del negro. En los años más recientes los rastas han hecho un llamado 
para africanizar el Caribe. 

Fue Marcus Mosiah Garvey, nacido en Jamaica en 1887, quien puso el 
fundamento teológico y filosófico del pensamiento rastafari. Fue el fundador 
del movimiento “retorno a Africa”: el pueblo negro, como antes el pueblo de 
Israel, se encuentra exiliado en tierras de blancos, y es la voluntad de Dios que 
sean liberados. Más que una cuestión geográfica, expresaba un problema 
cultural: los antillanos están en busca de su identidad. “Africa” ha estado 
presente en casi todos los movimientos sociales del Caribe, La Iglesia ng 
puede, pues, eludir la cuestión de la africanización del cristianismo en el 
Caribe. 


5. El reto de la descolonización 


La descolonización refiere al proceso inverso de colonización, y empezó 
en Haití cuando los esclavos organizaron en 1791 una revolución que era ala 
vez anti-esclavista, anti-racista y anti-colonialista. En 1804 fue un hecho su 
liberación de la dominación francesa y se estableció la primera república 
negra. En 1816 el gobierno haitiano de Alexandre Pétion ayudó a Simón 
Bolívar con hombres y armas. Pero cuando el déspota Jean Pierre Boyer 
asumió el poder en 1826, convirtió a Haití en una semicolonia francesa y 
ocupó el “Haití españo!” (Santo Domingo). Hasta 1844 la República Dominicana 
logró su independencia de la tutela haitiana. En ese período de ocupación, la 
política haitiana hacia la Iglesia Católica en Santo Domingo fue de persecución, 
por considerarla parte de la cultura hispana que se tenía que erradicar. En 
1879 el padre Arturo Meriño, después arzobispo de Santo Domingo, asumió lá 
presidencia de la República y ocupó la más alta investidura de la nación hastá 
1882. En estos años se consolidó la hasta entonces frágil relación con el Vaticano; 
y la Iglesia institucional fue fortalecida. La vecina Haití fue la primera república 
del después llamado Tercer Mundo que firmó un concordato con el Vaticano, 
ya en 1860, : 

Hasta finales del siglo XIX, en 1898, Cuba y Puerto Rico seindependizaros 
de la dominación española, pero de inmediato cayeron en manos de EUA; 
Cuba se liberó en 1959, gracias a la revolución bajo la guía de Fidel Castro, en 
tanto que Puerto Rico sigue siendo una colonia de EUA. Después de la 
Segunda Guerra Mundial comenzó el proceso de descolonización en el Caribe 
inglés. El deterioro económico de la población, combinado con la toma de 
conciencia de la cultura negra, llevaron a disturbios en las islas británicas: 
Inglaterra fue obligada a cooperar con el proceso de descolonización, aunque 
puso la condición de que solamente sería válido dentro de un marco de 
integración de las islas. Se creó una federación de seis islas británicas, qué 
duró de 1958 a 1962. El nacionalismo insular fue más fuerte, y ya en 1960 la 
mayoría de la población jamaiquina decidió salir de aquella federación. Seguida 
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por Trinidad, ya que, según la expresión de su líder Eric Williams, en el Caribe 
$1=0. 

Así pues, en 1962 Jamaica y Trinidad consiguieron su independencia. 
Después, en 1966, Barbados y Guyana, seguidas por Granada y Bahamas en 
1974. Y durante el quinquenio 1978-83 obtuvieron su independencia Dominica 
(1978), Santa Lucía (1979), San Vicente (1979), Antigua-Barbuda (1981), Belice 
(1981) y St. Kitts-Nevis (1983). Una característica de todas estas islas es que no 
lucharon por su independencia, como si lo hizo el pueblo haitiano. Ellas 
consiguieron su independencia sin la resistencia violenta del país colonizador. 
En este sentido se ha expresado que se volvieron Estados, pero no naciones. 
Lo mismo podemos decir de Surinam, ex-colonia holandesa que logró su 
independencia en 1975. Hay otras seis islas holandesas en el Caribe: Aruba, 
Curazao, Bonaire, San Martín, San Eustaquio y Saba, que obtuvieron un 
estatus de auto-gobierno en 1954. Inglaterra mantiene el dominio sobre las 
siguientes islas: Bermudas, Caimán, Montserrat, Anguilla, e Islas Vírgenes 
Británicas. También Francia sigue teniendo colonias en el Caribe: Martinica, 
Guadalupe, la Guayana Francesa y San Martín francesa, son desde 1946 
departamentos de Ultramar de Francia. 

Esta misma diversidad de situaciones la encontramos, a nivel eclesiástico, 
en cuanto a la autonomía con respecto a la congregación romana de Propaganda 
Fide. Las diócesis de Santo Domingo y de Puerto Rico fueron establecidas en 
1511/12, y la de Santiago de Cuba en 1522. La arquidiócesis de Santo Domingo 
fue creada ya en 1547, mientras que el primer arzobispo de Puerto Príncipe 
legó a Haití en 1863. Las diócesis de las islas francesas y la de Dominica 
fueron erigidas en 1850, en el mismo año que la arquidiócesis de Trinidad (la 
arquidiócesis de Martinica en 1967). La diócesis de la Guayana Francesa fue 
creada en 1956, así también la diócesis jamaiquina de Kingston (arquidiócesis 
en 1967), y las de Santa Lucía, Granada, Belice y Guyana. En 1958 tue erigida 
l diócesis de Surinam y la de las Antillas Holandesas, y en 1960 la de 
Bahamas. Las otras diócesis fueron creadas después del Concilio Vaticano II: 
Bermuda (1967), Barbados (1970), Antigua-Barbuda (1971). 

Las experiencias de los Estados caribeños que obtuvieron la independencia 
formal durante los últimos treinta años, testimonian con claridad que su 
soberanía es manipulada por fuerzas extranjeras cuyos intereses son contrarios 
alos del pueblo, y que la integridad de su territorio nacional también es 
violada por invasiones militares, penetraciones culturales, etc. Y hay Estados 
que lograron su independencia política, pero descubrieron después que en lo 
económico y cultural siguen siendo colonias. Mientras que en Europa del Este 
la cuestión nacional adquirió desde 1989 mayor vitalidad, en esta misma 
época en el Caribe la descolonización quedó interrumpida, por lo menos para 
lasislas holandesas. Y si analizamos la última propuesta del gobierno holandés 
de formar una mancomunidad con Surinam para conseguir intervenir más en 
los asuntos internos de esta ex-colonia holandesa, se puede incluso hablar de 
una tendencia a recolonizar al Caribe. Por eso, el gran reto para esta región 
sigue siendo: la descolonización de la sociedad, de la Iglesia y de la teología. 
La descolonización no es un mero proceso político externo, sino que tiene que 
ver con el renacimiento espiritual de un pueblo para ser dueño de su propio 
destino. 
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Capítulo IM 


La Iglesia en México 
María Alicia Puente Lutteroth * 


1. Los pueblos autóctonos 


La Iglesia Católica en el siglo XVI no inicia sus trabajos en un vacío, sino 
en un espacio pluricultural con grupos humanos herederos de pueblos 
tutóctonos que constituyeron diversas y variadas culturas: olmeca, tolteca, 
teotihuacana, maya, zapoteca, mexica, entre otras. Hoy la arqueología descubre 
sus huellas en San Lorenzo, Tlatilco, Monte Albán, Teotihuacán, Tula, Chichén 
fizá, Mitla, Xochicalco, Tenochtitlán, Tlaltelolco, en valiosos códices que nos 
a conocer sus concepciones del mundo, su organización social, sus 

as de vida, Tenemos innumerables y variados testigos de su vitalidad y 
grandeza cultural. 

Su visión cosmológica nos habla de una cierta homogeneidad. Pensaban 
que el cielo y la tierra, uno levantado sobre la otra, llevaron a que se formara 
tí anillo de agua, el anáhuac, y el ehecatl era el aire, medio de comunicación 
entre ellos. Hay un cruce de caminos donde se encontraron los dioses y la 


"Mexicana, católica, diplomada por Lovaina. Vicepresidenta de CEHILA, es tuna de las autoras y 
kcompiladora de Hacia una historia mínima de la Iglesia en México (México, D.F, CEHILA-Editorial 
19,193). 
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humanidad, que marca la quinta dirección, recordando así un proceso donde 
hubo cuatro mundos anteriores. La orientación de sus templos conducía al 
celebrante al encuentro con el sol, para ellos símbolo de la divinidad. 

La política constituía una actividad por medio de la cual se daba a conocer 
la voluntad de Quetzalcoatl, y por eso el ejercicio del poder político era 
entendido como una actividad religiosa. Para vigilar las altas investiduras 
existía el cihuacoatl, o “mujer serpiente”, —consejero o vicario— que podía 
permanecer durante reinados diferentes, lo que aseguraba una cierta con- 
tinuidad en las funciones. Algo central para el pensamiento religioso-indígena 
era que el ser humano es el centro total de todo ese devenir histórico ?. 

En los inicios del siglo XVI el imperio dominante, constituido por una 
triple alianza (Atzapotzalco, Tacuba y Tlaltelolco), donde era evidente la 
hegemonía mexica, había logrado someter a la mayoría de los pueblos 
existentes. Sin embargo, es importante destacar dos elementos que hacían 
característico ese sometimiento: no se transformaba dentro del grupo sometido 
el tipo de relaciones ni el sistema de producción. Lo que sí constituía una 
carga, era la tributación exigida, así como otras restricciones políticas (necesidad 
de aprobación de los nuevos funcionarios, decisión de las zonas que serían 
irrigadas, iniciativa o no para comenzar o concluir una guerra, etc.). Y el 
segundo elemento, de especial importancia para nuestra revisión histórica, es 
el hecho de que el sometimiento de esos pueblos al imperio no suponía una 
modificación de sus representaciones religiosas, pues no interesaba imponer 
las formas religiosas del pueblo dominador. 

Diez años antes de la llegada de los españoles circulaban en el mundo 
mexica ocho funestos presagios que auguraban la destrucción de esos reinos. 
Esta coincidía también con el año en que se esperaba la llegada de Quetzalcoatl 
por el oriente. 


2. La conquista 


En 1519 llegó Hernando Cortés quien, ayudado por la Malinche, se trasladó 
desde las costas de Veracruz hasta Tenochtitlán y consumó la conquista de esp 
importante centro en agosto de 1521, ayudado por los tlaxcaltecas y otrop 
pueblos sometidos al imperio mexica. 

Un gran contraste aparece en este sometimiento. Como consecuencia de h 
llegada del nuevo grupo conquistador, quedó interrumpido bruscamente ua 
proceso cultural. Los españoles lograron imponer imponer una nueva forma , 
de explicar la existencia y de organizar la sociedad. Los pueblos originarios : 
sólo fueron despojados de sus tierras, sino también de sus formas políticasy * 
económicas de organización sociocultural. 

Esta transformación obligada conformó la matriz de otro pueblo, con ug | 
mestizaje plural, resultado en gran parte de una violación cultural. El territory 
comenzó a llamarse Nueva España, y a su cabeza estuvo un virrey. Pronto lg 
siguieron las audiencias denominadas Nueva Galicia, Nueva Vizcaya, Nuevo 


Y Vénse Siller, Clodomiro. “La religión indígena”, en Hacia una historia mínima de la Iglesia en Ménoy 
op. cil. l 
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León, etc. La transferencia de los modos españoles se evidenció también en los 
nombres de los pueblos conquistados. 


3. La evangelización 


Carlos V solicitó al papa Adriano VI expedir la bula Exponi nobis, de mayo 
de 1522, para el envío de los primeros doce franciscanos que pisaron la tierra 
en Veracruz el 13 de mayo de 1524. Ellos, a diferencia de los tres desembarcados 
nos ocho meses antes, entre los que venía fray Pedro de Gante, traían 

risdicción canónica y una misión específica. En este sentido, fray Martín de 

lalencia, quen venía al frente del grupo, fue la primera autoridad eclesiástica. 
En 1526 llegaron los dominicos y en 1533 los agustinos. Entre estas tres 
órdenes mendicantes se distribuyó el territorio mexicano. 

Como órdenes femeninas, llegaron las concepcionistas, y en 1565 las 
capuchinas. Posteriormente arribaron los jesuitas en 1572, también los 
mercedarios, en 1574, y más hacia finales del siglo XVI los carmelitas y 
dieguinos, de vida contemplativa, que llegaron en 1585. 

La fundación de parroquias, colegios, conventos y hospitales, empezó a 
modificar el paisaje arquitectónico y social. Construidas por los indígenas, se 
elevaron las torres de las primeras iglesias en México y, con la intervención de 
algunos religiosos, se inició la construcción de caminos; de hospitales, como 
espacios de organización colectiva; trabajos de urbanización y obras de 
irrigación, entre las que se destaca el notable acueducto construido bajo la 
dirección de fray Francisco de Tembleque en Zempoala, para conducir agua a 
45 kilómetros de distancia, hasta Otumba. 


4. Fundación de diócesis, juntas y concilios 


León X expidió en 1518 una bula por la cual erigió el obispado carolense 
pS la región de Yucatán, la cual no se pudo ejecutar sino hasta que se erigió 
diócesis de Tlaxcala, siendo el primer obispo don Julián Garcés. Una cédula 
real lo trasladó en 1543 a la ciudad de Puebla. México fue erigida como 
diócesis en 1530, y cinco años después, Antequera en Oaxaca; en 1536 fue 
proclamado obispo de Michoacán don Vasco de Quiroga, con sede en 
Pátzcuaro. Chiapas se fundó en 1539, en 1548 Compostela-Guadalajara; y 
Yucatán en 1561. En febrero de 1546 quedó integrada la primera provincia 
eclesiástica al otorgar el carácter de arquidiócesis a México. En el siglo XVII se 
erigió una sola diócesis: Durango (Guadiana) en 1620. Y en el siglo XVII 
fueron dos los nuevos obispados: Linares en 1777 y Sonora en 17794, 

En cuanto a las juntas apostólicas y eclesiásticas —reuniones de clérigos y 
de algunas autoridades civiles para buscar la mejor forma de implantar la 
Iglesia Católica—, fueron realizadas cinco: en 1524, con los franciscanos y la 
asistencia de Hernán Cortés; en 1532, con la asistencia de Sebastián Ramírez 
de Fuenleal, presidente de la segunda audiencia, y fray Juan de Zumárraga, 


Véase Bravo Ugarte, José. Diócesis y obispos de la Iglesia en México. México, D. F., Jus, 1965, 
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nombrado obispo de México; en 1537, con la asistencia de Vasco de Quiroga, 
ya designado obispo de Michoacán (a la anterior había asistido como laico), La 
siguiente junta se celebró en 1539, con la presencia del recién nombrado 
obispo de Oaxaca, esta junta afirmó la centralidad de los obispos3, prohibió las 
fiestas y los bailes indígenas, y dío algunas recomendaciones para la enseñanza 
de la doctrina y los sacramentos. La junta de 1544 se efectuó con la presencia 
de un visitador, Francisco Tello de Sandoval, inquisidor de Toledo y encargado 
de ejecutar las “leyes nuevas” que, con la influencia de Bartolomé de las 
Casas, habían sido emitidas en 1542. ñ 

En cuanto a los concilios, en el siglo XVI se celebraron tres provinciales: el 
primero, en 1555, dedicado fundamentalmente a revisar los criterios expresados 
en las juntas eclesiásticas, y que propuso una legislación para la administración 
parroquial, el cuito y la forma de impartir la doctrina a los indios e incorporarlos 
a la Iglesia por medio de la administración de ciertos sacramentos. 

El segundo concilio se celebró en 1565. Su principal preocupación fue la 
aplicación del Concilio de Trento a la situación de la iglesia en la Nueva 
España. El tercero, en 1585, además de normas y criterios para el desempeña 
eclesiástico, tuvo importancia por adoptar una postura colectiva oficial en 
favor de la justicia en la guerra chichimeca, con lo que se reconoció el derecho 
de los naturales a defenderse de las agresiones a sus tierras y a sus formas de 
vida 4, 

Estos tres concilios provinciales fortalecieron la institución eclesiástica y 
señalaron los criterios a ser tomados en cuenta para el desarrollo de su tarea 
de difundir el evangelio en las tierras conquistadas. El cuarto concilio, efectuadó 
en 1772, durante el tiempo de los borbones, expresó el conflicto intraeclesiástico 
existente en relación a la postura ante la reciente expulsión de los jesuitas y lap 
tensiones entre la autoridad civil y la autoridad religiosa, y mostró una fuerte 
tendencia “regalista”, por lo que no fue aprobado por Roma. 


5. Devoción guadalupana y nacionalidad mexicana 


Las devociones marianas son muy comunes en México. Una advocación 
de María convoca a pobladores de toda una región. Así tenemos: la Virgen de ] 
Zapopan, en Guadalajara; Nuestra Señora de la Salud, en Pátzcuaro; Nuestra 
Señora de la Luz, en León, Guanajuato; la Virgen de la Soledad, en Oaxacyy 
Nuestra Señora de Ocotlán, en Tlaxcala; Nuestra Señora de San Juan de los 
Lagos, en Jalisco, por citar sólo algunas, Y 

Pero hay una devoción, la de la Virgen de Guadalupe, que adquiere 
rango de verdadera devoción nacional. Símbolo religioso que planteó uns 
solución al conflicto cultural entre España y la Nueva España, es así mismo un 
símbolo de resistencia cultural que ha convocado a la unión de los mexicanos 
en varios momentos en el proceso histórico del país, Sin duda, es también us 

4 


3 Véase Gomes Moreira, José Aparecido. Don Vasco de Quiroga: pensamiento indigenista, jurldico y 
teológico, Tesis de maestría ENAH, México D. F., 1989. 

+ Véase Llaguno, José A. Le personalidad jurídica del indio y el HI Concilio Provincial Mexicano. Méxica 
D.F, Porrúa, 1965. d 


338 


símbolo y un signo que se presta para ser utilizado, y, en efecto, ha sido 
utilizado. Sin embargo, esto no elimina la evidencia de una pedagogía libe- 
fadora y evangelizadora siempre presente en la tradición guadalupana y 
difundida por el Nican Mopohua 5. 

Devoción que estuvo presente en los grandes momentos, en las luchas 
más significativas del pueblo: la independencia, el movimiento zapatista, la 
Jucha cristera... en la vida cotidiana de los obreros en sus fábricas, de los 
campesinos en sus milpas, de las mujeres en sus pueblos y familias. 


6. El conflicto borbónico y la secularización 


Enel siglo XVINL, el relevo dinástico acentuó en los borbones el absolutismo 
ya ejercido por los habsburgos. La política de Carlos IL, quien ocupó el trono 
de 1759 a 1788, orientada a conseguir una mayor subordinación de la institución 
eclesiástica al Estado, se hizo sentir claramente con la visita oficial que José de 
Gálvez realizó de 1764 a 1770. No sólo se ejecutó la expulsión de los jesuitas en 
1767, sino que se adoptaron otra serie de medidas que implicaban un mayor 
control de la metrópoli sobre la colonia. 

Los signos externos de esta política fueron numerosos: los desfiles militares 
se alternaron con las procesiones religiosas (primera vez que el ejército ocupó 
un lugar en la vida pública); se debilitó los fueros eclesiásticos; la vida co- 
munitaria de las congregaciones religiosas se vio amenazada por otras inter- 
yenciones autoritarias del monarca. En cambio, se fortaleció los fueros del 
ejército; las intendencias ocuparon por substitución el lugar de las alcaldías y 
de los corregimientos, lo que suponía una vigilancia más directa del cum- 
plimiento de otros decretos reales que tenían que ver con medidas educativas. 
Carlos HI exigió un mayor control de las prebendas eclesiásticas, y determinó 
restricciones para los criollos y mestizos al limitar su acceso a puestos de 
servicio en la Iglesia, y reservar el pase exclusivamente a los sacerdotes 
españoles. 

Las anteriores medidas, y todo lo concerniente a la mayor difusión del 
iluminismo, así como la posibilidad más amplia de formación profesional ya 
no sólo en las materias que impartía la universidad, sino también en las 
impartidas en nuevas instituciones; la Real Academia de San Carlos (1784), el 
Jardín Botánico (1788), el Real Seminario de Minas (1787), y sobre todo las 
grandes tensiones económicas y políticas en una sociedad cada vez más 
frarquizada, llevaron a otra manera de percibir las realidades sociales y a la 
necesidad de actuar para transformarlas(, Fue así que la invasión napoleónica 
de España operó apenas como acelerador, y no como causa del estallido del 
movimiento de independencia. 


$ Esta narración es una de las valiosas producciones resultado del trabajo de los aventajados 
alumnos indígenas que asistieron al Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco. El Nican Mopohua es 
atribuido a Antonio Valeriano, natural de Atzcapozalco. 

$ En este aspecto, una interesante figura —entre muchas otras— es el fraile dominico Servando 
Teresa de Mier (1763-1827), quien fue suspendido de su ministerio, estuvo preso, fue perseguido y 
desterrado a causa de un discurso pronunciado el 12 de diciembre de 1794, en el cual destacaba las 
raíces indígenas en el hecho guadalupano. 
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7, La Iglesia en la emancipación 


Algunos clérigos fueron sensibles a las necesidades de la población más 
afectada por el sistema colonial, y reconocieron que entre los grupos cor 
porativos privilegidos estaba la Iglesia, Desde finales del siglo XVII y principios 
del XIX se destacaron por su pensamiento y su práctica en pro de la inde: 
pendencia clérigos como fray Servando Teresa de Mier (1765-1827), quier 
desde Londres apoyó cl movimiento de Hidalgo; Miguel Ramos Arizpe (1779 
1843), diputado a las Cortes de Cádiz, y los sacerdotes que comandaron el 
movimiento: Miguel Hidalgo y Costilla (1753-1811), párroco de Dolores; José 
María Morelos y Pavón (1765-1815), párroco de Carácuaro; y José Marfá 
Calvillo, párroco de Colotlán, Jalisco, y varias decenas de sacerdotes más?, 

Cerca de cuatrocientos párrocos de pueblos pequeños, sensibles a las 
necesidades de las mayorías, dejaron un testimonio de que a partir de la 
religión católica se puede optar con congruencia por la causa de los oprimidos 
y por una experiencia política de autonomía nacional. Sin embargo, al mismo 
tiempo otros católicos, entre ellos sacerdotes y obispos, apoyaron a las fuerzas 
realistas. Así, Abad y Queipo, obispo de Michoacán, emitió en 1811 un docu 
mento excomulgando a Hidalgo $ y degradando de sus respectivos puestos a 
los sacerdotes más involucrados en el movimiento. 

Sabemos, no obstante, que esa lucha por la independencia sólo dejó k 
experiencia del paso de una dependencia a otra. La llamada consumación dé 
la independencia por Agustín de Iturbide, el 21 de septiembre de 1821, podril 
ser denominada mejor traición a la causa, pues ya no estarán más presentes las 
aspiraciones sociales, 

La Iglesia en México quedó acéfala, sin obispos, prácticamente por una 
década, y no fue sino hasta en febrero de 1831 cuando Gregorio XV] nombré 
seis obispos para México (como tierra de misión, pues aún no se reconocía li 
Independencia). : 

Todo el siglo XIX se caracterizó, en cuanto a las relaciones entre las 
autoridades civiles y las religiosas, por la búsqueda de una autonomía de la 
Iglesia y/o la preservación de un poder sobre ella de parte de los gobiernos 
civiles como una extensión del patronato. En este eje se insertan los esfuerzos 
que se manifestaron en la búsqueda de una figura jurídica determinada 0 
patronato (que se busca desde 1823) ?, o las leyes de reforma a partir de 189% 
lo mismo que las formulaciones acerca de la religión católica como la religiód 
del Estado (Constitución de 1824), y la tolerancia de cultos y la libertag 
religiosa (Constitución de 1857). A 

4] 
7 Ver Gutiérrez Casillas, José. Historia de la Iglesia en México. México D. F., Porrúa, 1984, págs. 2224 
263, 
8 Abad y Queipo, teniendo presente que Hidalgo había tomado el estandarte de la Virgen de 
Guadalupe, señala en su documento: “...fa madre de Diosno puede protegerlos crímenes”, y afírma 
queel cura de Dolores cometió dos sacrilegios al insultar a la religión y a Nuestra Señora (Guiiérrea 
Casillas op, cit., pág. 234), ' 
9 Antelacaída de Iturbide(1822), el Congreso Constituyente Interino, previo a la Primera República 
Federal, envió a Roma a fray José María Marchena. Guadalupe Victoria, el primer presidente di 
México, pidió a Francisco Pablo Vásquez, canónigo de Puebla, que se trasiadara a Europa pá 
tramitar con el Sumo Pontífice el arreglo. Por entonces apareció el breve Etsi iam diu de León Xl,eb 
el que el papa manifestó su admiración por las preclaras cualidades de Fernando VII, 
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8. Rupturas y conciliaciones 
en el siglo XIX 


Entre la jerarquía eclesiástica y los gobiernos hubo diversas tensiones 
durante el siglo XIX. Es fundamental recordar que durante la primera mitad 
del siglo las luchas se dieron entre grupos que se esforzaban por gobiernos 
centralistas los unos, y federalistas los otros. Estos grupos estaban vinculados 
a las logias masónicas escocesa y yorkina, respectivamente. Esta última 
tmpulsada por Joel R. Poinsett (1827), proveniente de (Estados Unidos) EUA. 

En la primera mitad del siglo XIX México sufrió los efectos del afán 
expansionista de EUA, por los que perdió en diferentes momentos más de dos 
"millones de kilómetros cuadrados, es decir, más de la mitad de su territorio: 
en 1836, la separación de Texas; cn 1848 mediante el tratado de Guadalupe 
Hidalgo, y en 1853 por el tratado de la Mesilla, como un “ajuste de fronteras” 
(ver mapa). 

Una de las primeras rupturas ocurrió en 1833, cuando Valentín Gómez 
Farías intentó una primera reforma que suprimió las Órdenes religiosas, secularizó 
las misiones de Alta y Baja California, excluyó al clero de la educación y 
fomentó la enseñanza pública, suprimió la Real y Pontificia Universidad de 
México, extinguió el pago del diezmo, etc. Después de una serie de avances y 
retrocesos en cuanto a la búsqueda de una tolerancia religiosa que facilitara el 
ingreso al país de inmigrantes europeos, las Leyes de Reforma emitidas por Benito 
juárez desde Veracruz en 1859-60, legislaron sobre la libertad de cultos, la 
separación de la Iglesia y el Estado (que era más bien una supeditación de la 
Iglesia al Estado), la nacionalización de los bienes eclesiásticos, el registro 
civil, secularización de los cementerios, etc. 

Los núcleos de tensión más fuertes, que inclusive repercutieron en rupturas 
totales, acontecieron a partir del triunfo liberal, cuando en 1857 se exigió a los 
empleados públicos el juramento de la Constitución. Los obispos reaccionaron 
con la excomunión a todo aquel que aceptara esa imposición del gobierno. 
Entre los obispos más combativos se recuerda a don Clemente de Jesús 
Munguía, de Michoacán (1810-68), y a don Lázaro de la Garza y Ballesteros, 
arzobispo de México (1785-1862), quienes fueron expulsados del país con 
otros obispos y el delegado apostólico L. Clementi por el gobierno de Juárez. 

Sin embargo, fue durante el gobierno de Lerdo de Tejada (1873-76) cuando 
se elevaron al grado de constitucionales las Leyes de Reforma, y se manifestó una 
más fuerte ejecución de las mismas. En este tiempo fueron expulsadas del país 
las Hermanas de la Caridad, quienes hasta entonces habían sido respetadas. 

En cuanto a las relaciones con la Santa Sede, los representantes pontificios en 
México tuvieron diferentes caracteres (nuncio, delegado apostólico, encargado 
de negocios, visitador apostólico, enviado extraordinario) según el gobierno y 
la Constitución vigentes. El primer delegado apostólico nombrado fue Luigi 
Clementi (1851-61), en tanto que Pietro F. Meglia, el único nuncio apostólico 
se hubo, sólo permaneció seis meses en el país, de diciembre de 1864 a junio 

le 1865, durante el imperio de Maximiliano de Habsburgo (1863-67). 

Durante los treinta años que siguieron al triunfo liberal, el gobierno no 
aceptó representantes pontificios; no fue sino hasta finales de siglo, durante la 
dictadura de Porfirio Díaz, que Nicola Averardi llegó como visitador apostólico. 
Su principal labor consistió en impulsar los nuevos concilios provinciales 


3441 


(1896-97), como preparación para el Concilio Plenario Latinoamericano cele | 
brado en Roma en 1899. % ! 


9. La Iglesia en el siglo XX 


¡ 

1 
Al triunfo de la Revolución Mexicana únicamente se admitieron delegados | 
apostólicos, que sin embargo fueron objeto de expulsión durante la fase previa / 
a la persecución religiosa (1926-29): Ernesto Filippi (1921-23), Serafín Ciming 
(1925) y Giuseppe Caruana (1926). 

Al terminar la fase crítica del conflicto religioso, el gobierno sólo aceptó 
que se nombrara delegado apostólico a un mexicano, cargo que correspondió 
a don Leopoldo Ruiz y Flores, arzobispo de Morelia y uno de los dos parti | 
cipantes en los arreglos de 1929 con los que se puso formalmente fin dl | 
movimiento cristero. El arzobispo de México, Luis María Martínez, fungió ; 
como encargado de negocios durante once años, de 1937 a 1948, cuando arribó 
un visitador apostólico italiano, don Guillermo Piani (1948-51). Ante el hecho 
de un nuevo modus vivendi, se ha dado en adelante la presencia de italianos 
que han fungido como delegados apostólicos: Luigi Raimondi (1956-67), Guido | 
del Mestri (1967-70), Carlo Martini (1970-73), Mario Pio Gaspari (1973-77), y ] 
Jerónimo Prigione (1978 hasta ahora). Aunque de forma creciente, sobre todo | 
en los tiempos más recientes, actúa en la práctica como nuncio apostólico, , 
dada la influencia que los gobiernos le han permitido buscando fortalecer ti * 
legitimidad decreciente. 


9.1. De la reconciliación y la recuperación al acoso 


La Revolución Mexicana fue precedida por los treinta años de dictadura 
de Porfirio Díaz (1876-1910). Gracias a la política de conciliación del dictador, 
poro que las leyes se aplicaron en forma irregular, la Iglesia Católica encontró 
en el porfiriato una oportunidad de fortalecer su presencia pública, 34 
organización, sus centros de formación, sus actividades religiosas. En 1895 se 
celebró de manera solemne la coronación de la Virgen de Guadalupe, a la que | 
asistieron dignatarios eclesiásticos de diversas partes del mundo. | 
Posteriormente siguieron otras coronaciones de vírgenes, que convocaban y 
manifestaban la fuerza de la religiosidad católica. y] 

Fueron años de una recuperación creciente: regreso de órdenes religiosas, 
fundación de nuevas, funcionamiento de seminarios, erección de nuevas 
diócesis, reapertura de la Universidad Pontificia (1896). En 1892 se había 
realizado el primer concilio provincial de Antequera en Oaxaca. En 18% y ¡ 
1897 se efectuaron los primeros concilios provinciales de Durango, Guadal+ 
jara, Michoacán, y el quinto de México —después de los cuatro de la época 
colonial —. a 

Fueron los años en que se mostró la fuerza del catolicismo social, con la 
organización de varios congresos: 1903, en Tulancingo y Puebla; 1904, en 
Morelia; 1908, en Gudalajara; y 1909, en Oaxaca. Hubo también semana 
sociales que alternaron con estos congresos y que convocaron al estudio delos | 
diferentes problemas que afectaban a la sociedad. 
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De forma general se puede decir que tanto los obispos como el presidente 
buscaron un reacomodo en su relación para el bien de sus propios proyectos. 
El gobierno solicitó el apoyo de la Iglesia a través de sus órdenes religiosas, en 
el sentido de que desarrollaran trabajos de misión en zonas de levantamientos, 
yotros servicios, y la iglesia no encontró oposición a su recuperación numérica. 
Entre los obispos que se destacaron en este período están: Eulogio Gillow, 
arzobispo de Oaxaca (1841-1922), quien sobresalió por su influencia intelectual 
sobre los demás jerarcas y el mismo presidente; Crescencio Carrilo y Ancona, 
obispo de Yucatán; Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, arzobispo de 
México; e Ignacio Montes de Oca, obispo de San Luis Potosí, quien declaró en 
Europa, a su regreso del Concilio Plenario Latinoamericano, que en México a 
pu de las leyes se vivía bien, “gracias a la sabiduría y al espíritu superior del 

mbre que gobierna”. 

El triunfo de la Revolución Mexicana trajo consigo un acento antieclesiástico 
que se explica tanto por el comportamiento dela jerarquía durante el porfiriato, 
como por el apoyo dado a Victoriano Huerta. Este usurpó el poder y asesinó a 
Francisco Madero, presidente electo y ya en funciones, y que había iniciado ta 
Revolución con el grito de “sufragio efectivo y no reelección”. De este modo, 
de una fase de recuperación se pasó a una de acoso, y de persecución después. 


9.2. El movimiento cristero 


Al triunfo de la fracción constitucionalista comandada por Venustiano 
Carranza, éste convocó en 1917 a un Congreso Constituyente en Querétaro, 
donde se aprobó una nueva Constitución. Dentro de la nueva Carta Magna los 
artículos 3, 5, 24, 27 y 130 legislan sobre educación, libertad de profesión, 
libertad religiosa, propiedades eclesiásticas y derechos civiles y políticos de 
los clérigos, así como otras restricciones. Plutarco Elías Calles, quien gobernó 
de 1924 a 1928, para principios de 1926 emitió la Ley reglamentaria del 
artículo 130 que lo puso en vigor. Las reacciones de los católicos, su orga- 
nización, y la forma como fue aplicada la ley, desencadenaron una persecución 
religiosa por parte de un buen número de autoridades civiles, y la suspensión 
del culto público por parte de los obispos (carta pastoral de julio de 1926). 
Campesinos católicos de diversas partes del país se levantaron en armas, Al 
grito de “Viva Cristo Rey y viva la Virgen de Guadalupe” se involucraron en 
este movimiento ancianos, mujeres y niños. Participaron diversos grupos, y 
en marzo de 1925 se constituyó la Liga Defensora de la Libertad Religiosa. 
Este organismo difundió en diferentes países las razones y circunstancias de la 
lucha. Tres años duró la lucha armada (en diecinueve estados de la República), 
durante la cual el ejército federal, con todos sus recursos, no pudo vencer a los 
cristeros. Es importante subrayar que en este movimiento se tejió una compleja 
problemática con olor a tierra, a petróleo y a religión. 

En junio de 1929 dos obispos se entrevistaron con Emilio Portes Gil, 
presidente interino en ese momento, y llegaron a algunos acuerdos que trataron 
de imponer la paz 1% Acuerdos que, en todo caso, no significaron ningún 


M Aunque la mayoría de los cristeros aceptaron entregar las armas —por obediencla—, muchos no 
lohiceron, y los conflictos se prolongaron por una década más en que se siguieron activos en siete 
estados de la República. 
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cambio en la ley (la primera razón por la que se había iniciado la lucha), sino 
sólo el ofrecimiento de no aplicarla rigurosamente. Con motivo de este mo- 
vimiento, el papa Pío XI emitió tres encíclicas: en 1926, 1932 y 1937. En las 
últimas explicó que los arreglos fueron aceptados como un mal menor, y 
exhortó a trabajar con especial esmero en la Acción Católica y en la formación 
sacerdotal. 


9.3. Diversas aperturas: mayor conciencia 
y participación de sacerdotes y laicos 


Durante el sexenio presidencial de Lázaro Cárdenas (1934-40) todavía 
estaba candente el conflicto cristero. Fue hacia finales de este perfodo que, con 
motivo de la expropiación petrolera (1938), los obispos exhortaron a los católicos 
a apoyar al presidente. A partir de 1940 se inició una nueva orientación de los 
gobiernos post-revolucionarios y una etapa efectiva de modus vivendi en las 
relaciones Iglesia-Estado. Un indicador de la complacencia de los gobiernos 
con algunas medidas eclesiásticas, fue la aceptación por parte del régimen del 
nombramiento de José Caribi Ribera, primer cardenal mexicano (1958) 1, 

Un núcleo significativo de laicos (y sacerdotes), a partir de la experiencia 
de la “cristiada”, logró una clarificación en su vida religiosa: una cosa son los 
obispos, y otra cosa es la fe del pueblo. Ellos pueden caminar simultáneamente, 
o también transitar, en ocasiones, por diversas veredas. 

No es posible olvidar las experiencias del catolicismo social, no el de la 
rimera década del siglo, sino el de la segunda, cuando los círculos obreros 
ueron impulsados con tal énfasis que se integró la Confederación Católica del 

Trabajo, alternativa católica a la CROM (Confederación Regional Obrero Me- 
xicana), fundada en 1918. 

Poco a poco se dio una mayor iniciativa. La Acción Católica de 1929 (que 
eliminó la fundada en 1913 por el padre Bernardo Bergoend), se fortaleció en 
las décadas de los años cincuenta y los sesenta. 

A principios de los años sesenta en Cuernavaca, el obispo Sergio Méndez 
Arceo acogió diversas iniciativas, entre las que destacaron las controvertidas 
experiencias de Iván Illich y Gregorio Lemercier. 

Nuevos movimientos, como el Movimiento Familiar Cristiano, los Cursiltos 
de Cristiandad, Familia Educadora en la Fe, y otros, asumieron en los tiempos 
conciliares aspectos importantes de la formación laica! (aunque no con una 
dimensión social). José y Luz María Alvarez Icaza fueron un matrimonio 
mexicano que participó como oyente en el Concilio Vaticano ll e intervino en 
la modificación del esquema XIII, recogiendo y presentando la experiencia de 
matrimonios en América Latina. 

* Simultáneamente se dio en México una pastoral social con mayor apertura, 
impulsada por el padre Pedro Velásquez (1913-68), director del Secretariado 
Social Mexicano, quien promovió la Confederación Mexicana de Cajas 


1 Esto contrasta con el Intento de nombrar cardenal al obispo Culllow durante el porfiriato, y con 
la negativa del gobierno, por razones políticas, ante la oposición de los dubes liberales. 
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Populares, cooperativas agropecuarias y artesanales, escuelas de trabajo so- 
cial, etc. 

La preocupación por los indígenas y por una influencia en la comunicación 
socíal llevó a la creación del CENAMI (Centro Nacional de Pastoral Indígena) 
y del CENCOS (Centro Nacional de Comunicación Social). Ambos centros 
evolucionaron en la forma de concebir y brindar su servicio. El primero pasó 
de una forma asistencial de servicios a los indígenas, al desarrollo de un 
tabajo desde ellos y con ellos. El segundo pasó de producir y difundir una 
Información de alguna manera ya conocida por la opinión pública, a ponerse 
al servicio de una información frenada o bloqueada en las fuentes oficiales. 
Esta forma de desempeñar sus servicios llevó a esas instituciones a buscar una 
mayor autonomía de la jerarquía eclesiástica. 

Como influencia de Medellín (1 CELAM, 1968), se acrecentaron en México 
las comunidades de base y, de formas diversas, grupos provenientes de la 
pastoral universitaria y la social se mostraron comprometidos con las luchas 
populares. 

Iniciativas diversas de formación más amplia para los sacerdotal y la vida 
religiosa fueron impulsadas con éxito durante algunos años, pero en el decenio 
de los ochenta se manifestó la represión eclesial con la suspensión de varios 
centros de formación. Mencionamos sólo dos: el ITES (Instituto Teológico de 
Estudios Eclesiásticos), cerrado en 1985, y el Seminario Regional de Tehuacán, 
en noviembre de 1990, donde seminaristas de siete diócesis del Pacífico Sur 
vivían una experiencia que contemplaba formación bíblica, teológica, social y 
pastoral. 

Un elemento importante a considerar es el comportamiento de la Iglesia 
ante la presencia de nuevas iglesias, como fue el caso del protestantismo en el 
siglo XIX, y la actual proliferación de nuevos grupos religiosos. Estos 
Bparentemente responden a necesidades primarias en las que los católicos 
dejan mucho que desear. 

En resumen, podríamos decir que la Iglesia en México, desde su fundación 
en el siglo XVI, ha vivido tensiones en el interior de la institución por cuanto 
algunos de sus funcionarios tienden a acomodarse con el poder público, 
mientras otros asumen más bien la causa de los desvalidos, llámense Bartolomé 
de las Casas, Vasco de Quiroga o Julián Garcés (siglo XVI); Hidalgo, Morelos, 
Mora (siglo XIX); o Bartolomé Carrasco, Samuel Ruiz, Arturo Lona, José 
laguno, Méndez Arceo (siglo XX). 

Podemos afirmar también que en la medida que los laicos se van haciendo 
conscientes de su misión autónoma y corresponsable con los obispos y sa- 
cerdotes, y no dependiente, las posibilidades de iniciativas y de servicios se 
amplían, aunque estas pasen por experiencias conocidas, como son las cofradías, 
la Sociedad Eclesiástica Mexicana, la prensa católica, los congresos católicos 
sociales (siglo XIX), el Partido Católico Nacional, y las diversas experiencias 
de pastoral social y universitaria, hasta las comunidades de base, los cristianos 
comprometidos en luchas populares, y la proliferación de grupos que luchan 
por los derechos humanos, tan afectados en esta etapa de represión selectiva 
en nuestro país (siglo XX). Estas son razones para mantener viva la esperanza, 
misión fundamental de la Iglesia. 
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Cronología 


1524 a 1545 
1545 
1555 
1565 
1571 
1585 
1647 
1695 
1725 
1736 
1737 
1767 
1772 
1810 
1821 
1857 y 1867 


1876-1910 


1910-1920 


1924 
1926-29 
1940 a 1968 
1968 

1979 


1988 
1990 


Concluye la peregrinación de los mexicas. Fundación de Tenochtitlán. 

Los mexicas vencen a los tecpanecas de Atzcapotzalco. 

La expedición de Cortés llega a México. Emisión de la bula de fundación 

del obispado carolense. 

Caída de Tenochtitlán. 

Llegan los primeros doce franciscanos. 

E del primer obispado: Tlaxcala, posteriormente trasladado a 
uebla. 

Apariciones de la Virgen de Guadalupe. 

Fundación del Colegio de Santa Cruz de Tlaltetolco. 

Carta de Julián Garcés, obispo de Tlaxcala, a Paulo MIsolicitándole se 

reconozca a los indios, 

Primeras juntas apostólicas. 

Gran mortandad de indígenas por la epidemia cocoliztli. 

Primer concilio mexicano. 

Segundo concilio mexicano. 

Primer tribunal de la Inquisición en México. 

Tercer concilio mexicano. 

Conflicto entre el obispo Palafox y los jesuitas. 

Levantamientos en México por problemas alimentarios. 

Mortandad por una epidemia de duración (tres años). 

Se construye un enorme edificio de la Inquisición. 

La Virgen de Guadalupe, patrona principal de México. 

Expulsión de los jesuitas, 

IV concilio provincial mexicano. 

El sacerdote Miguel Hidalgo inicia el movimiento de independencia. 

Agustín de Iturbide “consuma” una independencia diferente a la buscada. 

Leyes de Reforma, separación de la Iglesia y el Estado, nacionalización de 

los bienes eclesiásticos, 

Dictadura de Porfirio Díaz. Conciliación con la Iglesia. Recuperación de 

seminarios y congregaciones, fundación de colegios católicos, nuevos 

concilios provinciales mexicanos, congresos católicos sociales... 

Revolución Mexicana. Se acentúan en la Constitución de 1917 las leyes 

antieclesiásticas. 

Congreso Eucrístico Nacional. 

Persecución religiosa. Movimiento cristero. 

Modus vivendi en las relaciones entre la jerarquía eclesiástica y el gobierno. 

Manifestación de nueva crisis social. 

HI Reunión del CELAM en Puebla. Juan Pablo 11 visita el país por primera 

vez, 

El nuevo presidente de México invita (por primera vez después de la 

Revolución) a dignatarios eclesiásticos a su toma de posesión. 

Segunda visita de Juan Pablo II. Se acentúan los conflictos y la polarización 

dentro de la Iglesia. Aparecen con más fuerza diversos grupos 

comprometidos con las luchas populares. 
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SOPIU[] SOPY)SA 2 eL10JL13 y uprsuedxg 


Capítulo IV 


La Iglesia entre los hispanos 
en Estados Unidos 


Moisés Sandoval * 


En 1513, apareció por primera vez una Iglesia hispana en tierras que hoy 
forman parte de Estados Unidos (EUA). El 2 de abril de ese año, el explorador 
Juan Ponce de León desembarcó brevemente en la costa este de la Florida, 
cerca de la actual localidad de San Agustín. Por ser el tiempo de Pascua, 
denominó a la nueva tierra La Gran Pascua Florida, nombre español para esta 
fiesta. Dado que a esas expediciones siempre las acompañaban misioneros, se 
puede decir que esa fue la primera vez que Ja Iglesia tocó ese territorio. De allí 
se extendería por toda la región que ahora es el sur de EUA y por la costa 
veste, hasta llegar a la península Olímpica, en el actual estado de Washington, 
la colonia más al norte de los españoles en esta parte del mundo. 


* Hispano estadounidense, católico, graduado en la Marquette University y en la Columbia 
University, es director de la revista Maryknoll. Autor de Ox the Move: A History of the Hispanic Church 
Hthe United Sates (New York, Maryknoll, 1990); co-autor de The History of he Hispanic Church in the 
US in the 20th Century (Notre Dame), y editor de Fronteras. A History of the Latin American Church in 
Me 1S since 1513 (San Antonio (Texa9), MACC, 1983). 
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Habiendo hallado a los indígenas de la Florida muy hostiles, los españoles 


embarcaron de nuevo y navegaron al sur cerca de la costa, y luego por el otro 
lado de la península, donde también desembarcaron brevemente antes de ] 


volver a Puerto Rico. Otras ocupaciones impidieron a Ponce de León retornar 
antes de 1521, ocasión en que el explorador intentó establecer una colonia en 
la costa oeste cerca de donde ahora esta Tampa, pero recibió una herida 
mortal en combate con los indígenas, y la expedición retornó a Puerto Rico, 
Casi medio siglo pasó antes de que los españoles por fin establecieran una 
colonia permanente en la Florida. No obstante, las expediciones que fracasaron 
impulsaron la exploración de territorios que ahora son conocidos como el 
sureste y el suroeste de EUA. 

En 1527, una expedición encabezada por Pánfilo de Narváez naufragó, y 
los algunos sobrevivientes llegaron a la isla de Galveston, cerca de la costa de 
Texas. Estos fueron esclavizados por los indígenas, pero cuatro de ellos esca- 
paron y realizaron un viaje épico de nueve años por la costa suroeste que 
finalmente los llevó a Culiacan, México, en 1536. Alvar Núñez Cabeza de Vaca 
y sus tres compañeros relataron que, según los indígenas, en una regió llamada 
Cíbola existían siete ciudades con riquezas inmensas. Ese reporte motivó que 
se organizara una nueva expedición, encabezada por Francisco Vásquez de 
Coronado, para conquistar ese “nuevo México”. Sin embargo, durante los dos 
años (1540-42) que Coronado recorrió territorios que pertenecen a los estados 
de Arizona, Nuevo México, Oklahoma y Colorado, no encontró las riquezas 
que soñaba sino sólo tribus pobres. Tres sacerdotes y un hermano se quedaron 
para evangelizar a esos pueblos, pero los indígenas mataron a los sacerdotes. 
El hermano regresó a México. 

En 1538, Hernando de Soto exploró territorios de las Carolinas, Georgia, 
Alabama y Louisiana. Enfermó y murió cuando la expedición llegó al río 
Mississippi, y allílo sepultaron. La expedición exploró territorios de los estados 
de Arkansas, Texas y Oklahoma. En 1542, Juan Rodríguez Cabrillo descubrió 
la bahía de San Diego, en California; y en 1602, Sebastián Vizcaíno la bahía de 
Monterrey. 

Los pucblos que los españoles encontraron en esos territorios pertenecían 
a la periferia de la civilización indígena de las Américas, Eran primitivos en 
comparación con la civilización de los aztecas, los mayas y los incas. Los más 
avanzados habían alcanzado el nivel de plantadores, y algunos todavía vivían 
una vida semi-nómada de cazadores y recolectores. Estos pueblos, cuyos 
antepasados habían surgido en el suroeste alrededor del 8.000 a. C., tuvieron 
su cenit entre el 1.300 y el 900 a. C. Una vez que adquirieron caballos, que los 
españoles trajeron consigo, muchas de las tribus de las praderas dejaron de ses 
plantadores y volvieron a ser cazadores nómadas. “ 

Aunque estos pueblos procedían de unos pocos grupos culturales mayores, 
estaban divididos en cientos de tribus con muchas lenguas. Su vida era ung 
lucha elemental por el alimento y la seguridad. Eran constantes las guerras 
entre los varios grupos. No tenían las destrezas, conocimientos, riquezas, 0 los 
complejos sistemas políticos y sociales de, por ejemplo, los aztecas. Uno o más 
caciques dirigían cada tribu. Había asociaciones de varios tipos: de guerreros; 
de líderes de ritos y de cultos religiosos. El estilo de vida era comunal, con la 
familia monógama como unidad básica de la sociedad, si bien algunas tribus 
practicaban la poligamia. Su visión del mundo era un dualismo cósmico: para 
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algunos, la primavera luchando contra el invierno, o el sol contra la luna; para 
otros, el cielo representaba el principio masculino, y la tierra el femenino. No 
obstante, el sentido amplio de la moralidad social de la mayoría de estos 
pueblos —en cuestiones como el homicidio y el adulterio, por ejemplo— era 
similar al de sus conquistadores. 

El asentamiento (y la evangelización) ocurrió de forma lenta, luego que 
los españoles tuvieron la certeza de que no había en esas tierras reinos ricos. 
Los intereses políticos, más que el celo evangélico, movieron a la colonización. 
En la Florida, el propósito fue proteger las rutas océanicas para los navíos que 
llevaban las riquezas de México a España; en Texas, el objetivo fue bloquear la 
penetración de los franceses; en California, por su parte, la preocupación era 
que los rusos extendieran su influencia desde Alaska y reclamaran toda la 
costa oeste de EUA. Pedro Menéndez de Avilés fundó finalmente San Agustín, 
en la Florida, en 1565, la primera misión católica permanente en EUA. La 
segunda colonia en la Florida no fue establecida sino hasta 1696, en Pensacola. 
En total, los españoles establecieron alrededor de una docena de poblados en 
la Florida, nombre con el que se designaba todos los territorios del sureste de 
EUA. 

En 1598, Juan de Oñate emprendió la colonización de Nuevo México. Con 
400 pobladores, entre los cuales138 eran mujeres, tomó posesión de ese territorio 
pus la fiesta de la ascensión cuando llegó al sitio donde hoy está El Paso, 

exas, Ocho franciscanos y tres indígenas mexicanos que aún no habían hecho 
sus votos permanentes, formaban parte de la expedición. Oñate estableció 
Santa Fe, que con el tiempo se convirtió en la colonia española más grande en 
EUA. Alonso de León y fray Damian Massanet fundaron la primera misión en 
eleste de Texas, San Francisco de los Tejas, en 1690. En seguida se establecieron 
Otras, pero los ataques de los indígenas y otras dificultades forzaron a los 
españoles a abandonar las misiones tres años después. Por fin, en 1718 lograron 
establecer San Antonio de Valero, una misión que perduró. La primera misión 
en California fue fundada por fray Junípero Serra en San Diego, en 1769, 
Rápidamente los españoles levantaron una cadena de 21 misiones a lo largo 
de las costas californianas. En 1776, la misión de San Francisco estaba en 
construcción. Además, en 1775 los españoles fundaron una pequeña colonia 
en la península Olímpica, primera vez que se celebró la misa en esa región !, 

El proceso de implantación de la fe empezó con una conquista que se 
faracterizó por la violencia y la intimidación con el fin de permitir a los 
conquistadores, que eran pocos, dominar a los numerosos indígenas. Uno de 
los tenientes de Coronado ejecutó a cientos de guerreros tewa, porque la tribu 
rehusó proveer de alimentos a la expedición. Oñate y Diego de Vargas, quienes 
reconquistaron Nuevo México después de la rebelión de los indios pueblo de 
1680, utilizaron la misma táctica. La evangelización se llevó a cabo en un 
ambiente de terror. Alonso de Benavides, guardián de las misiones de Nuevo 
México, escribió en 1634: 


Ybarra, María de Jesús. Los hispanos enel noroeste: primera migración, 1774-1820. Ponencia no publicada 
que cita estudios de Erasmo Gamboa y T.]. Hilaire. 
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Tal es el miedo a los españoles que Dios ha Pp en ellos llos indígenas), 

que no se atreven a acercarse donde ellos están 2, 

La estructura principal de evangelización en muchas regiones fue la re; 
ducción, que consistía de iglesia, talleres, aldea y, en los alrededores, campos 
cultivados y de pastos donde los indios vivían y trabajaban, de forma voluntaria 
oala fuerza, Sin embargo, en el suroeste los misioneros en general ubicaron la 
misión dentro o en la periferia de pueblos o aldeas ya existentes. En algunos 
lugares los indios tenían que trabajaban en las encomiendas, otorgadas a 
oficiales militares que recibían el trabajo de los indios en vez de salario. 
Aunque algunos de los indígenas lo hacían voluntariamente, muchos, ea 
especial los nómadas, estaban allí contra su voluntad. Desermpeñaban varias 
tareas, desde construir las iglesias, hasta cuidar el ganado y les var el suelo y 
levantar la cosecha. El castigo corporal no era raro, incluyendo el estar de 
rodillas por mucho tiempo y las palizas. 

Como parte de su exigencia de que los indios dejasen sus creenciay 
religiosas, los españoles confiscaron y destruyeron instrumentos de culto 
como máscaras, palitos de oración y tótems, y cerraron sus casas de oración, 
como las kivas de los indios pueblo. 

Junto con la enseñanza de la doctrina católica, los misioneros sde 
respeto por la ley y la autoridad españolas. Predicaron los valores de la vi 
sedentaria y urgieron a los indios a aceptar el sistema político español, Y 
como sus costumbres y su modo de vestir. Las mujeres indias tenían que 
hacerse católicas para tener un matrimonio legítimo con un español. En suma, 
el programa de los misioneros exigía que los indios abandonaran su religión y 
su cultura. , 

Según las crónicas de los españoles, muchas de sus misiones tuvieron un 
gran éxito. En 1634, treinta y cuatro franciscanos servían a cuarenta mil indios 
en la Florida; en 1655, setenta frailes trabajaban en treinta y ocho misiones de 
San Agustín, hacia el norte hasta Georgia, y hacia el oeste hasta Tallahassee, 
En 1674, el obispo Gabriel de Calderón, quien pasó ocho meses visitando las 
misiones, confirmó a 13.152 personas. 

Los reportes de Nuevo México son aún más impresionantes. Para finales 
de 1625, veintiséis misioneros trabajaban allí. La colonia estaba dividida en 
siete distritos misioneros. En muchos pueblos habían sido construidas iglesias 
y capillas. En los más grandes había talleres para enseñar a tejer, forrar con 
cuero, herrería y otras destrezas. En 1630, Benavides escribió que sesenta mil 
indios pueblo, de noventa aldeas, se habían convertido al catolicismo: 


Todos los indios se encuentran ahora convertidos, bautizados y bien atendidos, 
con treinta y tres conventos e iglosias en los principales pueblos, y mas de 
ciento cincuenta iglesias en los otros pueblos... Aquí, donde apenas treinta 
años atrás todo era idolatría y adoración del demonio, sin ningún vestigio de 
civilización, hoy ellos adoran a nuestro verdadero Dios y Señor. Todo el 
territorio está dotado de iglesias y conventos y cruces a lo largo de los 
caminos 3, 


2 Webb Hodge, Frederick-Hammond, George P.-Rey, Agapito (eds.). Fray Alonso de Benavides. Re- 
vised Memorial of 1634. Albuquerque, The University of New Mexico Press, 1945, pág. 68. 
3 Pia, pág. 80. 
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En California, donde las misiones existieron sesenta y cinco años, los 
franciscanos afirmaron que habían convertido a cincuenta y cuatro mil indios. 

En 1680, medio siglo después del entusiasta relato de Benavides, los 
indios pueblo se rebelaron. Mataron a 380 pobladores y a veintiún misioneros, 
y forzaron a los sobrevivientes a retirarse al sur, hasta llegar a El Paso. Una de 
las causas de la revuelta fue la supresión de las creencias indígenas. En 1675, 
Pope, el líder de los sublevados, y otros cuarenta y cinco caciques indígenas 
habían sido azotados públicamente por no abandonar sus prácticas religiosas. 
En Georgia, por su parte, los indígenas se rebelaron porque no se les permitía 
practicar la poligamia. Una rebelión similar ocurrió en California, tiempo más 
tarde. 

Ya sea que se convirtieran o no numerosos indios, la enfermedad y los 
trabajos forzados diezmaron la población indígena. En Nuevo México, en 
1680 apenas quedaban dieciséis mil indios de unos cuarenta mil que se estima 
vivían allí a la llegada de los españoles. En la Florida, la población indígena 
fue diezmada no sólo por los españoles, sino también por EUA después que se 
posesionó de ella en 1821. Y en California, de setenta y dos mil indios en 1769, 
apenas quedaban quince mil en 1836. 

Aunque algunas tribus, por ejemplo la de los tewas y los papagos del 
suroeste, se convirtieron al catolicismo, muchas otras cumplieron sus deberes 
cristianos por la fuerza, o solamente porque les gustaba el rito y las ceremonias. 
No obstante, en cuanto tenían ocasión, volvían a sus viejas creencias. Al cabo 
de docientos años, los indios pueblo, los que recibieron más atención por ser 
sedentarios, sólo de manera muy superficial habían asimilado el cristianismo. 

El conflicto entre España y otras naciones terminó con muchas de las 
misiones. Entre 1702 y 1704, los ingleses y sus aliados indígenas destruyeron 
casi todas las misiones en la Florida. En 1708 únicamente quedaba San Agus- 
tín . Los franceses y los comanches forzaron a los españoles a abandonar el 
este de Texas, y los indios asolaron muchas de las misiones. Aparte de esto, los 
misioneros perdieron muchos de sus miembros por otras razones en cuatro 
ocasiones. En 1767, los jesuitas fueron expulsados del imperio español. Más 
tarde, la secularización ocurrida entre 1793 y 1830, dejó a muchas misiones sin 
frailes. Y cuando México conquistó su independencia de España en 1821, 
muchos misioneros españoles regresaron a su patria. Finalmente, en 1827, el 
gobierno mexicano, debido a la influencia de los masones, expulsó a los 
franciscanos de Nuevo México y de Arizona. 

Pese a que la evangelización de los pueblos indígenas no fue un gran 
bxito, los españoles implantaron la fe de manera firme en buena parte del 
territorio que colonizaron. Esto lo lograron gracias a la creación de un pueblo 
nuevo y resistente, los mestizos, que nutrieron y vivieron la fe durante tiempos 
difíciles. Ya para 1800 en Nuevo México, por ejemplo, las misiones servían a 
una población de apenas diez mil indios, mientras que los asentamientos de 
colonos habían aumentado a 102, con una población varias veces más grande 
que la indígena. Aunque no necesariamente al mismo tiempo, también en 
Otras partes los mestizos llegaron a ser más numerosos que los indios que 
habían aceptado la fe católica. 


WDolan, Jay P. The American Catholic Experience: A History from Colonial Times to the Present. New York, 
Doubleday, 1985, pág. 30. 
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A estos campesinos, que apenas sabían leer, se debe la fe católica en el 
suroeste. Á menudo sin sus propios sacerdotes mestizos, desarrollaron una 
religión segura de sí. Cuando los misioneros eran retirados o morían, ellos se 
sostuvieron por sus creencias, ritos y tradiciones, que un día serían despreciadas 
como superstición por obispos y clérigos incapaces de reconocer su valor. En 
Nuevo México, la fe de los mestizos era animaba por “las imágenes espirituales 
y materiales de su Nazareno crucificado y su Virgen reina” 5. Manifestaban un 
fuerte espíritu penitencial, heredado de los primeros pobladores. Oñate, por 
ejemplo, se flagelaba, práctica seguida luego por un grupo llamado Fraternidad 
Piadosa de Nuestro Padre Jesús Nazareno, cuyos miembros son conocidos 
como los penitentes. ' 

Cuando no había sacerdotes, los penitentes en aldeas remotas a menudo 
dirigían las ceremonias religiosas. Para la cuaresma y la semana santa, 
elaboraban rituales penitenciales que representaban la crucifixión, y dirigían 
la recitación del rosario y el viacrucis. Los penitentes también enseñaban la 
doctrina a los jóvenes, dirigían las ceremonias fúnebres, daban asistencia 
material a los necesitados, y servían de mediadores cuando había pleitos entre 
familias. El capellán de los penitentes en 1988, escribió: 


No sería exagerado decir que los penitentes aseguraron que la fe católica 
sobreviviera en Nuevo México durante la época mexicana y después de ella 6, 


Había muy pocos sacerdotes porque los misioneros, nunca numerosos, no 
reclutaron vocaciones locales. Durante la época colonial no fueron fundadas 
diócesis, aunque se hicieron varias peticiones. En Nuevo México y Texas, 
solamente después que EUA se apoderó de esos territorios durante la guerra 
con México (1846-48), fueron creadas diócesis. En alta y baja California, fue 
formada una diócesis a principios de la década de 1840, pero no se la organizó 
propiamente antes de la toma de alta California por EUA A pesar de que esto 
territorios pertenecían a diócesis mexicanas, los obispos visitaban muy rara 
vez. En un cierto período, en Nuevo México pasaron setenta años sin ung 
visita del obispo. : 

Pasaron más de cien años desde que Juan de Oñate estableció la primera 
misión en Nuevo México, para que se ordenara el primer sacerdote local, 
Santiago de Roybal, ordenado hacia 1728 por el obispo de Durango, fue e) 
primer sacerdote secular nativo del suroeste ?. 

Parroquias dirigidas por el clero secular, no existieron en Nuevo México 
antes de 1798. En Texas, dos parroquias fueron fundadas en el siglo XVII, 
Hasta 1840, California no tenía clero secular, y Texas tenía apenas dos sar 
cerdotes. Después, hubo pocos sacerdotes nativos. La situación fue diferente 
en Nuevo México, gracias a los esfuerzos del padre Antonio José Martínez. En 


' 


5 Chávez, fray Angélico. My Penítente Land. Reflections on Spanish New Mexico. Albuquerque, Unk 
versity of New Mexico Press, 1974, pág, 111. ' 
$ Martínez y Alíre, Jerome. The Influence of the Roman Catholic Church in New Mexico during Mexiasd 
Administration, 1821-1848. Ponencia no publicada, presentada en el simposio de CEHILA en Las 
Cruces, Nuevo México, en 1988. 

7 Romero, Juan-Sandoval, Moisés. Reluctani Dawn: Historia del Padre A. J. Martinez, Cura de Taos. Sea 
Antonio, Mexican American Cultura) Center, 1976, pág. 11. 
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1833, Martínez recibió permiso del obispo de Durango, Antonio José Laureano 
de Zubiría, para establecer una escuela preparatoria para seminaristas. De 
treinta jóvenes que estudiaron allí, unos dieciséis fueron ordenados sacerdotes, 
la mayoría por el obispo Zubiría, y cuatro por el obispo francés Jean Lamy, 
primer prelado de la diócesis de Nuevo México. La conquista de la región por 
EUA en 1846, puso fin al desarrollo del clero local. 

Después de que el Tratado de Guadalupe Hidalgo dio fin a la guerra con 
México en 1848, fueron creadas diócesis rápidamente. Desde antes, cuando 
Texas obtuvo su independencia de México en 1836, el proceso para crear una 
diócesis allí había empezado con el establecimiento de un vicariato. En 1847 se 
creó la diócesis de Galveston, que abarcó la totalidad de Texas. La diócesis de 
Nuevo México, que incluía Arizona, y la de San Francisco, fueron creadas en 
1853; Sacramento (llamada entonces Grass Valley, el “Valle de Zacate”), en 1868; 
San Antonio, en 1874; Denver, en 1887; Dallas, en 1890; y Tucson, en 1897. 

El rápido crecimiento de la Iglesia institucional se debió, por lo menos en 
paste, al gran crecimiento de la población. El descubrimiento de oro en Cali- 
fornia, a finales de 1848, atrajo a numerosos colonos, lo que elevó la población 
a 380.000 habitantes hacia 1850, de los cuales apenas el 15% eran hispanos. En 
Texas, que tenía 30.000 habitantes en 1836 (de los que sólo 5.000 eran hispanos), 
la población subió a 140.000 en 1846, incremento constituido en su mayoría 
por no hispanos $. De modo que los hispanos quedaron como una pequeña 
minoría en el suroeste, excepto en Nuevo México, donde sumaban 60.000 en 
1848, y permanecieron como la mayoría de la población hasta las primeras 
décadas del siglo XX. 

Aunque los hispanos que residían en las tierras arrebatadas a México 
tenían garantías de plenos derechos de ciudadanía, fueron rechazados de 
forma categórica por la sociedad estadounidense. En pocos años fueron des- 
poseídos de sus tierras, privados de voz política, destituidos de todos los 
trabajos, menos de los empleos más humildes y, a veces, muchos tuvieron que 
huir a México para escapar de la violencia, cuyo costo en vidas nunca será 
conocido. Los obispos de las nuevas diócesis del suroeste —franceses en Texas 
y Nuevo México, españoles y después irlandeses en California— no defendieron 
a sus feligreses hispanos. Era una época en que la Iglesia Católica, blanco de 
mucho prejuicio religioso, trataba de obtener aceptación en la sociedad anglo- 
sajona. Por eso optó por el silencio y la cautela, en vez de criticar la injusticia 
de la mayoría. 

De modo bastante semejante a como la sociedad civil había descartado a 
los líderes políticos hispanos, los nuevos obispos rechazaron el liderazgo local 
en la Iglesia. Lo que aconteció en Nuevo México, resulta típico para otras 
regiones. Cuando el obispo Jean Lamy llegó en 1850, había dieciséis sacerdotes 
nativos, sólo que siete eran ancianos o estaban enfermos. Lamy removió a 
cinco de los nueve restantes, inclusive a Antonio José Martínez, quien había 
hecho tanto para desarrollar un clero local. Lamy también procuró —aunque 
faló— neutralizar el liderazgo laico de los penitentes. Además, pese a que los 
primeros obispos fundaron muchas instituciones, los seminarios no estuvieron 


Weber, David]. Forvigners ín Their Native Land» Historical Roots of the Mexican Americans. Albuquerque, 
University of New Mexico Press, 1973, pág. 145. 
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entre ellas. Se conformaban con traer sacerdotes y religiosas de Europa. Coma 
consecuencia, aparte de los líderes laicos de los penitentes, y otros grupos 
laicos, los hispanos no terían oportunidad alguna de llegar a ejercer el mi 
nisterio. Esto llevó a algunos a ingresar a diversas denorninaciones protestantes, 

La Iglesia estadounidense brindó sólo un ministerio limitado a los hispanos 
en la segunda mitad del siglo XIX. En cuanto a los religiosos de las órdenes y 
congregaciones que vinieron de Europa, se establecieron primero entre los 
católicos no hispanos, quienes a menudo tenían más recursos para sostenerlos. 
Si bien algunas de estas congregaciones también trataron de establecer insti- 
tuciones y servicios para los hispanos, muchas veces los abandonaron por 
falta de apoyo financiero, En vez de abogar por los derechos de los hispanos, 
como hacían en favor de otros grupos, por ejemplo de los irlandeses o los 
alemanes, los obispos y el clero alegaban que la obra de la Iglesia no es de este 
mundo, que su papel era preparar a las personas para la vida después de la 
muerte. 

Durante esta época, existieron, de hecho, dos iglesias católicas en el suroeste: 
una para los hispanos y otra para los anglos ?. Los hispanos iban a sus propias 
iglesias porque vivían una vida aparte en barrios urbanos o en colonias 
aisladas en áreas rurales. En los lugares donde los dos grupos vivían juntos, 
había dos iglesias en las parroquias. Cuando eso no era posible, los hispanos 
eran segregados a los bancos de atrás, o eran atendidos únicamente a deter- 
minadas horas. 

Pero, en otro sentido, los hispanos no eran en absoluto una Iglesia, porque 
carecían de sus propios ministros. Eran una comunidad atendida por el mi- 
nisterio de personas de fuera, de otra cultura. Los obispos y su clero europeo 
consideraban que la fe de los hispanos era débil o inferior para desarrollar sus 
propias vocaciones. No fue sino hasta después de 1920 que los obispos 
resucitaron la tradición del sacerdocio que apenas había comenzado cuando 
México perdió el dominio sobre el suroeste. Los seminaristas, no obstante, con 
frecuencia experimentaban prejuicios, y muchos se sintieron forzados a 
abandonar sus estudios. 

La población hispana empezó a crecer a partir de 1882, después de décadas 
de estancamiento, y hasta declive, en algunas áreas. Ese año el Congreso de 
EUA promulgó una ley que excluyó la inmigración de chinos. A principios del 
siglo XX, fueron colocados también límites a la inmigraciónt de japoneses y de 
europeos del este, lo que abrió un cierto espacio a los hispanos como tra- 
bajadores en la agricultura, las minas, unas pocas industrias y los ferrocarriles. 
Pronto, empezaron a aparecer mexicanos en lugares donde no habían sida 
visto antes. 

La Revolución Mexicana, que comenzó en 1910 y causó disturbios por dos 
décadas, hizo que un millón de mexicanos inmigrara a EUA. Al mismo tiempo, 
los hispanos del suroeste, aprovechando oportunidades creadas por la escasez 
de trabajadores durante la Primera Guerra Mundial, empezaron a mudarse a 
ciudades de la costa este y del medic-oeste. Trabajadores campesinos migrantes; 
que viajaban al norte cada verano, y llegaban hasta lejanos sitios del medio- 


9Este término se refiere no sólo a los grupos producto dela cultura anglosajona que se establecieron 
en Nueva Inglaterra, sino también a las personas de otras culturas europeas que asimilaron 
cultura. 
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oeste y el noroeste, de forma gradual se fueron asentando en pequeñas villas 
cercanas a su trabajo de verano. 

En el entermedio, puertorriqueños se comenzaron a desplazar al continente 
en busca de trabajo, estableciéndose principalmente en las grandes ciudades 
del noreste, aunque el éxodo de Puerto Rico no empezaría sino hasta después 
de la Segunda Guerra Mundial. Cubanos, centroamericanos y suramericanos, 
empujados por las tiranias o la necesidad, fueron estableciendo sus barrios. 
Las perfodicas deportaciones masivas —durante la depresión de los años 
treinta, por ejemplo—, no consiguieron detener su crecimiento. 

En 1944, la Iglesia inició la creación de estructuras especiales para servir a 
los hispanos. En ese año, el arzobispo Robert E. Lucey de San Antonio, 
patrocinó un seminario al que asistieron cincuenta delegados de diócesis en el 
deste y suroeste. Establecieron un comité de obispos para los hispanos. Con 
fondos de la Mesa Americana de Misiones Católicas (American Board of Catho- 
Kc Missions), el personal del comité lanzó un programa de ayuda social y 
espiritual en cuatro provincias episcopales. Fundó clínicas, casas de albergue, 
centros comunitarios y catequéticos, cuidados maternales e infantiles para 
familiares de trabajadores migrantes, y otros servicios. Con el tiempo, hispanos 
en otras partes del país también llegaron a recibir atención especial. En los 
barrios bajos del este de Nueva York, los jesuitas del Centro de Misión de La 
Natividad (Nativity Mission Center) ofrecían ayuda educacional para alumnos 
pobres, Algunas parroquias, en ciudades grandes lo mismo que en pequeñas, 
se convirtieron de manera efectiva en parroquias nacionales para hispanos, en 
una época en la que, para lograr aceptación en la sociedad anglosajona, la 
Iglesia estaba descontinuando ese tipo de parroquia. 

Las agencias regionales del Comité para los hispanos, localizadas en 
Texas, se convirtieron en una agencia nacional que fue transferida a Washing- 
ton en los años sesenta. Se crearon agencias regionales en el medio-oeste y en 
la costa oeste, y algunas diócesis fundaron agencias para el apostolado 
hispánico, 

Aunque el trabajo del Comité de obispos y sus oficinas era a la larga 
paliativo, algunos sacerdotes, tanto anglos como hispanos, asumieron un 
compromiso más profundo. Por ejemplo, cuatro sacerdotes, uno de ellos 
hispano, fundaron en 1949, en California, un grupo misionero que se dedicó a 
iral encuentro de las necesidades sociales y espirituales, y a concientizar a los 
trabajadores campesinos sobre sus derechos. Por doce años ellos recorrieron 
los valles de California, hasta que los hacendados forzaron a los obispos a 
cancelar la obra, Otros siguieron el ejemplo de esos misioneros, algunos 
trabajando con campesinos de haciendas, y otros en apostolados en las ciudades 
através del país, En general, quienes asumieron esos compromisos espectales 
eventualmente fueron obligados por sus superiores a cancelar esos apostolados. 

En los decenios de los sesenta y los setenta, los trabajadores campesinos 
en California, quienes por fin lograron organizarse después de décadas de 
fracaso, insistieron en que la Iglesia los acompañara en su lucha. Presionados 
por el compromiso de algunos judíos y protestantes, los obispos dieron en 
ocasiones su apoyo y el sindicato campesino ganó muchos contratos, No 
obstante, ese compromiso colectivo por parte de los obispos no perduró, y a lo 
largo de la década de los ochenta los campesinos perdieron mucho de los 
logros alcanzados en los años sesenta y setenta. 
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Casi un siglo después de que el primer obispo negro fue ordenado en, 
EUA, la Iglesia por fin designó al primer hispano: Patricio Flores, nombrado, 
obispo auxiliar de San Antonio en 1970. Flores, quien había pasado su juventud 
como un trabajador migrante, no dudó en abogar por los campesinos, inmi» 
grantes y otros pobres. En las dos décadas siguientes, fueron consagrados 
veinte obispos hispanos más. Algunos de ellos hicieron también una opción 
especial por los hispanos, aunque ninguno como Flores. Unos pocos obispos 
anglo asumieron asimismo un compromiso especial, temporal o permanente; 
en favor de los hispanos. Mientras dirigió la diócesis de Stockton, California, 
el obispo Roger Mahony (después promovido a arzobispo de Los Angeles) 
luchó con ardor por los derechos de los pobres, en especial los trabajadores de 
las haciendas y los inmigrantes indocumentados. El obispo Sidney M. Metzger 
de El Paso, dio un fuerte apoyo a los hispanos en su exitosa lucha para 
organizar, en el decenio de los setenta, un sindicato en las fábricas de ropa a la 
largo de la frontera. El obispo John Fitzpatrick de Brownsville, Texas, fue el 
mayor defensor de los miles de refugiados centroamericanos que llegaron a 
EUA en la década de los ochenta. 

Muchos sacerdotes, religiosas y hermanos hispanos, designados ante, 
riomente para puestos en que no podían servir a su propio pueblo, lograron 
que se les asignara para el ministerio entre los hispanos. Sacerdotes mexicano: 
estadounidenses organizaron el grupo Padres, orientado a defender los derechos 
religiosos, educacionales y sociales de los hispanos. Ese grupo desempeño un 
importante liderazgo en la lucha por obispos hispanos. En general, Padres 
exigió un ministerio efectivo para los hispanos, movido no sólo por fines 
espirituales y sociales, sino que preocupado también por tratar de liberar a ese 
pueblo de la opresión que habia vivido como minoría despreciada. Religiosas 
hispanas organizaron por su parte el grupo Hermanas, cuyas metas fueron er 
parte paralelas a las de Padres. Entre sus luchas, Hermanas abogó por los 
derechos de religiosas mexicanas que trabajaban como domésticas en institu- 
ciones religiosas en EUA Esos dos grupos colaboraron para establecer el 
Centro Cultural Mexicoamericano (Mexican American Cultural Center, MACC), 
un instituto pastoral en San Antonio, Texas, que sirvió como modelo para 
otros fundados después en otras regiones. 

Al mismo tiempo, surgieron entre los hispanos líderes laicos que empe- 
zaron a tener un impacto en la Iglesia. Uno de ellos fue Pablo Sedillo, quien 
jefeó la oficina nacional para los hispanos, primero una división de la Confe- 
rencia Episcopal, y más tarde el Secretariado para Asuntos Hispanos de esa 
Conferencia. Otro líder fue Cesar Chávez, quien convenció a la Iglesia que 
tenía que apoyar a los trabajadores de las haciendas en su lucha para orga- 
nizarse. Ernie Cortez, un activista entrenado por la Fundación de Areas 
Industriales, utilizó los métodos del fallecido Saul Alinsky para organizar los 
barrios de San Antonio y Los Angeles, hasta crear poderosas organizaciones 
comunitarias. Willie Velásquez, quien organizó el Proyecto de Educación 
Electoral del Suroeste (Southwest Voter Education Project), que obtuvo los de- 
rechos políticos para muchos hispanos. 

Bajo la presión del movimiento para los derechos civiles, que floreció en 
los años sesenta, algunos hispanos fueron nombrados, a menudo de forma 
puramente simbólica, en comisiones, cancillerías y oficinas nacionales de la 
Iglesia. 
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Siguiendo el modelo establecido en el decenio de los cuarenta, los obispos 
permitieron y animaron estructuras especiales para los hispanos. Muchas de 
las diócesis crearon oficinas para ese apostolado en sus cancillerías. Asimismo, 
en varias partes del país fueron establecidas oficinas regionales. En 1972, 
líderes hispanos de todas las regiones se reunieron en Washington para el 
Primer Encuentro Nacional Hispano. Adoptaron decenas de resoluciones 
pidiendo a los obispos actuar en diversas áreas, sin embargo muchas de las 
resoluciones fueron ignoradas. El Segundo Encuentro Nacional se celebró 
también en Washington, en 1977. En 1983 los obispos promulgaron una carta 
pastoral en la que proclamaron que los hispanos son “una bendición de Dios” 
—anteriormente los consideraban un problema—, y llamaron a iniciar el 
proceso para el Tercer Encuentro Nacional, que se celebró en 1985. De estas 
reuniones surgieron los esbozos de un plan pastoral nacional para el ministerio 
hispano, que los obispos aprobaron en 1987 10, 

La Campaña para el Desarrollo Humano, programa de la Iglesia contra la 
pobreza establecido en 1970, contribuyó a muchos proyectos y causas de auto- 
ayuda: desarrollo de liderazgo, derecho al voto para los mexico-esta- 
dounidenses, y formación de organizaciones de base, como las Comunidades 
Organizadas para el Servicio Público (COPS), iniciadas por Ernie Cortez. Una 
federación de COPS de parroquias católicas en los barrios de San Antonio, no 
sólo consiguió poder político, sino que ejecutó muchos proyectos para mejorar 
las vecindades. Las COPS se extendieron a Los Angeles, Houston, el valle bajo 
del río Grande, y a otras áreas. 

El movimiento de los Cursíllos de Cristiandad, una experiencia de reno- 
vación que empezó en España en 1947, llegó a EUA por medio de dos aviadores 
que fueron a entrenarse en Texas. Ellos dieron a conocer el movimiento al 
padre Cabriel Fernández, de Waco. Con el tiempo los Cursillos se extendieron 
por todo el país, revitalizando la fe de cientos de miles de anglos e hispanos. 
Los Cursillos de Cristiandad desempeñaron un papel importante en la vida 
del líder de los trabajadores de las haciendas, César Chávez, y del primer 
obispo hispano, Patricio Flores. Siguió más tarde un movimiento de encuentros 
matrimoniales, el Movimiento Familiar Cristiano, también de origen español, 
cuyos logros fueron impresionantes. Latinoamérica, por su parte, contribuyó 
tiempo después con la teología de la liberación y las comunidades eclesiales 
de base. Mientras, los hispanos en EUA desarrollaron su propia liturgia, así 
como el movimiento carismático. 

La población hispana siguió creciendo. En 1950, el censo calculó que había 
4 millones de hispanos; en 1960, 6,9 millones; en 1970, 10,5 millones; y en 1980, 
14,6 millones. Para 1984, ya había aumentado otro 30% 11, En 1990, el pueblo 
hispano llegó a21 millones. De acuerdo con las proyecciones de los demógrafos, 


1 El valor del plan fue cuestionado después, por cuanto no fueron programados fondos para su 
realización. A finales de 1989 el arzobispo John May de San Luis, presidente de la Conferencia 
Nacional de Obispos Católicos, dijo quelos fondos tendrían que venír de cada diócesis. Con muchas 
dlócests en crisis financiera, que las obliga ba a ellminar parroquias e instituciones, el plan tenfa una 
escasa expectativa de plena ejecución. 

1 Population Reference Bureau, The Hispanir Population: Current Demographic Trends. Documento 
presentado por Wendy Patriquin antela Conferencia Nacional de Obispos Católicos el 5 de febrero 
de 1988, 
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para el año 2000, o a lo sumo el 2010, los hispanos representarán la mayoría de 
los católicos en el país. a 

Entre 1950 y 1960, los puertorriqueños residentes en EUA pasaron del 
300.000 a 887.000, y en 1989 eran ya 2,2 millones. Desde el triunfo de la, 
Revolución Cubana en 1959, 875.000 cubanos dejaron la isla para establecersg 
en EUA; en 1989, esos cubanos sumaban ya un millón. Ese mismo año, los 
hispanos de origen mexicano alcanzaban 11,7 millones; los centro y lor 
suramericanos, 1,1 millones; en tanto que otro grupo, clasificado simplemente 
como “otros hispanos”, totalizaba 1,5 millones. 4 

Los obispos, sin embargo, no pueden ya asumir que los hispanos man, 
tendrán su tradicional lealtad a la Iglesia Católica. Durante el decenio de los 
ochenta, alrededor de sesenta mil hispanos abandonaron cada año el catolicismo 
para adherir a protestantes, evangélicos o pentecostales. En 1990 se estimabj 
que cuatro de los veinte millones de hispanos en EUA, eran raiembros del 
grupos protestantes, evangélicos o pentecostales 12 , La fatta de un ministerio 
adecuado para los hispanos por parte de la iglesia Católica, es una de las 
causas de las deserciones. . 

Y es que a la Iglesia Católica, cuyos miembros anglo son cada vez más de 
clase media, se le ha hecho difícil el ministerio junto a una población con un 
porcentaje de pobres que llega al 30%. En 1988, seis de cada diez familiag 
hispanas pertenecían a los dos quintos de las familias más pobres de la nación: 
En su mayor parte, el ministerio hispano efectivo correspondía al compromisa 
de individuos —algunos obispos, sacerdotes, religiosos y religiosas, que haf; 
hecho una opción por los pobres—. Pero la Iglesia de EUA como un todo — 
diócesis, órdenes y congregaciones religiosas—, no han hecho el compromiso 
colectivo necesario para servir de manera adecuada a la creciente población 
hispana. Como resultado, existe lo que los científicos sociales llaman una 
“distancia social” entre los hispanos y la Iglesia Católica, 3 

Por lo menos en parte, la alienación es el producto de la historia que los 
hispanos han vivido en EUA. Muchos todavía muestran las marcas de un 
pueblo conquistado: apatía, agresión, desconfianza y falta de metas. Muchos, 
en especial los mexicano-estadounidenses, son anticlericales, en parte porque 
la Iglesia no ha abogado por ellos, y en parte debido al machismo, que ve la 
religión como cosa de mujeres y niños. 

La asistencia regular a la Iglesia es más baja que la de otros grupos; según 
algunas encuestas, un 30% más baja. En términos del liderazgo eclesial, a los 
hispanos todavía les falta mucho por andar. En 1990, no terúan siguiera un: | 
décimo de los cuatrocientos obispos ni de los cincuenta y tres mil sacerdotes 
Además, en ese mismo año, menos de doscientos sacerdotes hispanos eran 
nativos; con los inmigrantes, alcanzaban a menos de dos mil. La misma 
desproporción se presentaba en cuanto a las religiosas y religiosos. 

Socialmente, los hispanos son un pueblo desarraigado. Algunos se 
mudaron a las ciudades desde áreas rurales, donde la mayoría había vivido 
por largo tiempo hasta la Segunda Guerra Mundial. Otros han inmigrado de | 
países latinoamericanos. Ese éxodo ha roto la sociedad tradicional. Hay una | 


12 Sandoval, Moisés. On the Move: A History of the Hispanic Church in the United States. Maryknol 
(New York), Orbis, 1990, pág. 118. 
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gran necesidad de unir las familias y reconstruir comunidades con lazos 
fuertes. 

La Iglesia hispana, así como sus miembros, enfrenta pues un futuro incierto 
en EUA. Lo que sí está claro, no obstante, es que la población hispana, sus 
valores y su estilo de vida, continuarán desafiando a la Iglesia mayoritaria. 
Los optimistas opinan que los hispanos la redimirán un día. 


Cronología 


1513 La Iglesia hispánica llega por primera vez a territorios ahora pertenecientes a 
EUA, cuando Ponce de León desembarca cerca del actual San Agustín, Florida. 

1536 Alvar Núñez Cabeza de Vaca llega a Culiacán, México, después de un viaje por 
todo el suroeste, 

1540 Francisco Vásquez de Coronado comienza una exploración de dos años por 
Arizona, Nuevo México, Oklahoma y Colorado. Tres misioneros se quedan 
para evangelizar a los indios. 

1565 Pedro Menéndez de Avilés funda la primera colonia española permanente en 
San Agustín, Florida, 

1598 Juan de Oñate empieza la colonización de Nuevo México. 

1680 Los indios “pueblo” se rebelan y expulsan a los españoles de Nuevo México. 
Los españoles reconquistan el territorio en 1693. 

169 Son fundadas las primeras misiones en Texas. 

1767 Los jesuitas son expulsados de la América española. 

1769 Los franciscanos inician la fundación de misiones en California. 

1775 Una colonía es establecida en la península Olímpica, en el actual estado de 
Washington. 

1793 Comienza la secularización de las misiones, 

1821 México obtiene su independencia de España, y muchos misioneros regresan a 
Europa. 

1836 Texas se independiza de México. 

1840 Es creada la diócesis de alta y baja California. 

1846 EUA invade el suroeste y se apodera de la mitad del territorio de México, 

1847 Es creada la diócesis de Galveston, la primera de las muchas creadas después 
en el suroeste. 

1882 Los hispanos ganan un espacio limitado con la aprobación de la ley que excluye 
a los inmigrantes chinos. 

1898 EUA invade Puerto Rico, y anexa a la isla. 

1910 Estalla la revolución mexicana, lo que con el paso del tiempo provoca la 
inmigración de un millón de mexicanos a EUA. 

1944 Se establece un comité episcopal para los de habla castellana, con lo que se 
inicia un ministerio especial para los hispanos. 

1945 Empieza la inmigración en masa de puertorriqueños a EUA, cuyo número 
llegará en dos décadas a 1,4 millones. 

1959 Fidel Castro triunfa en Cuba, lo que origina una gran migración que lleva 


875.000 cubanos a EUA. 

1965 El movimiento hispano por los derechos humanos y civiles comienza a tener 
éxitos. 

1970  Esconsagrado el primer obispo hispano, Patricio Flores, quien es asignado a la 
arquidiócesis de San Antonio. 


1972 Los hispanos en la Iglesia celebran su Primer Encuentro Nacional de Pastoral. 
1977 El Segundo Encuentro Nacional se celebra en Washington. 
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Los obispos promulgan una carta pastoral sobre los hispanos, en la que por 
primera vez los obispos consideran a ese pueblo “una bendición”. 

El Tercer Encuentro Nacional de Pastoral aprueba las grandes líneas de un plan 
pastoral para el ministerio hispano. 

Los obispos aprueban el plan pastoral nacional para el ministerio hispano. 

La población hispana en EUA llega a veinte millones, el 9% de los habitantes 
del país, 


Capítulo V 


La Iglesia en Centroamérica 
Rodolfo Cardenal * 


1, La Iglesia colonial 
1,1. Las primeras misiones 


La presencia de la Iglesia en Centroamérica comenzó con la conquista del 
territorio y dependió de los avances de su colonización. La conquista de 
Centroamérica se llevó a cabo desde México y el Darién (Panamá). La primera 
se inició a finales de 1523 y fue llevada a cabo por Pedro de Alvarado, y la 
segunda empezó a principios de 1522 y fue dirigida por Pedro Arias de Avila 
(Pedrarias Dávila). La fase militar de la conquista se prolongó hasta 1540 a 
causa de las rencillas entre los mismos conquistadores, quienes después de 
esa fecha se dedicaron a organizar los territorios y la población conquistada en 
los llamados pueblos de indios. Sin embargo, durante toda la época colonial 
tuvieron que sofocar constantes levantamientos de los habitantes de estos 
pueblos, quienes se rebelaron contra la opresión y la dominación a las que 
estaban sometidos. 


"Jesuita nicaragúense, maestro en historia (Austin, EUA). Profesor de historia de la Iglesia (UCA, 
El Salvador), y miembro de CEHILA. Editor del tomo correspondiente a América Central de la 
Historia general de la Iglesia en América Latina (Salamanca, CEHILA-Sfgueme, 1985). 
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En consecuencia, la presencia y actividad del clero hay que considerarla 
antes de 1540 y después de esa fecha (excepto en Costa Rica), cuando se 
estableció el sistema de pueblos de indios, en los cuales residió la mayor parte 
de la población centroamericana durante la colonia. Costa Rica es una excepción 
porque los conquistadores entraron en los valles centrales apenas en 1542. Los 
primeros sacerdotes, casi todos ellos seculares, llegaron acompañando a los 
conquistadores y se dedicaron a administrarles los sacramentos a éstos y a 
bautizar en masa a los nativos; levantaron templos en los primeros asenta- 
mientos blancos, persiguierona los sacerdotes prehispánicos y quemaron sus 
códices. Estos clérigos recibieron salario de los primeros ayuntamientos, pero 
también se aprovecharon del botín de la conquista. 

Después comenzaron a llegar los primeros dominicos y franciscanos 
quienes, al ver los abusos de los conquistadores y de los primeros pobladores, 
los denunciaron y condenaron. El clero secular consideró a estos religiosos 
como intrusos y enemigos, pues no estaban interesados en medrar de la 
conquista, sino en predicar la fe a los nativos y defender sus derechos. 

Los dominicos fueron quienes con más firmeza se opusieron a la esclavitud 
delos nativos y a la encomienda de indios. Entre ellos se encontraba Bartolomé 
de Las Casas. Gracias a sus denuncias y gestiones diplomáticas, en 1542 
consiguieron la aprobación de las Leyes nuevas que condenaron la encomienda 
y la esclavitud, y permitieron el establecimiento de los pueblos de indios, 
cuyos habitantes serían considerados súbditos de la corona, y por lo tanto no 
obligados a trabajar para los colonos. Su trabajo sería libre. En una década, con 
la colaboración de franciscanos y dominicos, fueron establecieron unos ocho- 
cientos pueblos en toda Centroamérica. Este proceso fue violento, debido a la 
tenaz oposición de los encomenderos. En él perdió la vida el obispo de León, 
fray Antonio Valdivieso, asesinado por los encomenderos más ricos del 26 de 
febrero de 1550. No obstante los colonos ganaron la última batalla, pues 
lograron que se forzara a los nativos a trabajar en sus haciendas, ingenios, 
minas, construcciones, etc. Desde entonces los pueblos se convirtieron en 
reductos de opresión. La población vivió aterrorizada. Cuando la opresión 
superaba los límites tolerables y lograban vencer el terror, se amotinaban. 

El fin de la fase militar de la conquista y las Leyes nuevas dieron paso 4 
una nueva etapa. Los dominicos y los franciscanos fundaron conventos en los 
asentamientos blancos más importantes, y desde ahí fueron extendiendo su 
actividad a los pueblos de indios, estableciendo cadenas o zonas de influencia 
dominica o franciscana. Los franciscanos fundaron convento en León en 1530, 
en Guatemala en 1539, y en San Salvador en 1574. Los dominicos establecieron 
convento en Guatemala en 1529. En 1535 llegaron refuerzos de Nicaragua 
para misionar la Verapaz; en este grupo iba fray Bartolomé de Las Casas. El 
convento de San Salvador fue fundado en 1551; también tuvieron convento en 
León. Los mercedarios llegaron en 1537. Estos, y los franciscanos, misionarón 
Honduras. Los mercedarios fueron los primeros en fundar conventos en 
Comayagua, Tegucigalpa, Gracias, Tencoa y Choluteca, a finales del siglo 
XVI. Los jesuitas llegaron en 1582 a Guatemala. En 1610 lo hicieron los agusti 
en 1636, los de San Juan de Dios; en 1664, los oratorios. En 1667, la fundación 
de José Betancourt se convirtió formalmente en monasterio. 

La historia ha recogido la actividad de algunos misioneros famosos quienes 
recorrieron extensos territorios predicando. Uno de ellos fue fray Antonio de 
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Margil, misionero incansable de finales del siglo XVIL quien recorrió los 
pueblos hondureños, nicaragiienses y costarricenses. La conversión de Costa 
Rica se atribuye al franciscano Juan de Estrada Rávago. Este fue vicario y 
gobernador político de la provincia, Durante nueve años, tres franciscanos 
fPedro de Betanzos, Diego de Salinas y Melchor de Salazar) predicaron en los 
valles centrales. 

Las fundaciones de conventos femeninos, todos de clausura, fueron 
importantes en Guatemala por su número, la cantidad de religiosas y sus 
adas: El convento más grande fue el de la Inmaculada Concepción, 

ndado en 1578. En él se recluían las mujeres más ricas. En 1606, un grupo de 
religiosas salió de él para fundar el de Santa Catarina Mártir, también en 
Guatemala. En 1667 se fundó el de las carmelitas descalzas, y en 1700 el de las 
darisas. Hubo varios beaterios para acoger mujeres blancas pobres (Santa 
Rosa de Lima), mestizas y mulatas (Nuestra Señora del Rosario y Belén). Estos 
conventos dependieron de la disponibilidad de rentas, que provenían de 
donaciones de familias o de personas ricas y piadosas. Casi todos ellos contaban 
«on edificios y templos magníficos, que competían entre sí. 


1,2. Misiones para reducir nativos 


Pese a lo prolongado de la conquista, el Petén en Guatemala, la zona 
central montañosa de Honduras, la costa atlántica de Honduras y Nicaragua y 
la Talamanca (Costa Rica), no fueron conquistadas. Durante el período colo- 
nlal se hicieron repetidas tentativas para conquistar estas regiones accidentadas, 
selváticas y de climas adversos, sobre todo cuando faltaron trabajadores. En 
estas empresas conquistadoras, los misioneros fueron adelante. La dinámica 
de estas aventuras fue la misma en todas partes. Primero ingresaban los 
misioneros a la zona, por lo general acompañados de hombres armados para 
protegerlos. Hacían algunas conversiones y asentaban a los convertidos 
alrededor de pequeñas ermitas. Entonces, los no reducidos, azuzados por los 
representantes de sus tradiciones, hostilizaban a los convertidos. Asimismo, 
los hombres armados provocaban a los nativos. Al final, todos los nativos se 
aliaban contra los intrusos, destruían el asentamiento y mataban a quien 
encontraban. Los colonos reaccionaban organizando una expedición de castigo; 
en estas entradas capturaban nativos con el pretexto de haberse alzado. De 
este modo el ciclo se cerraba, hasta que un nuevo grupo de misioneros decidía 
intentarlo de nuevo. 

Los franciscanos en Honduras mostraron especial interés por penetrar en 
la Taguzgalpa y en la Costa de los Mosquitos, aunque siempre con escaso 
resultado. Los recursos humanos para hacer estas entradas llegaban de Guate- 
mala, Uno de los misioneros más recordados de la Taguzgalpa fue fray Esteban 
Verdelete, quien hizo tres entradas y tres veces fue engañado por los nativos. 
Finalmente, Verdelete y sus acompañantes (28 frailes) cayeron en una embos- 
cada y fueron asesinados por los nativos. En 1667, fray Fernando de Espino y 
fray Pedro de Ovalle también intentaron misionar en la Taguzgalpa. En el 
siglo XVII las misiones en la costa atlántica se volvieron muy importantes, 
porque se las consideró un instrumento eficaz para detener el avance de los 
ingleses. Los resultados siguieron siendo negativos. El fracaso misionero estaba 
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unido al fracaso del asentamiento. Entre 1857 y 1864, un recordado misionerd 
claretiano, Manuel Subirana, logró por fin la conversión de los xicaques del 
departamento de Yoro, a quienes sacó de la montaña y redujo en pueblos. ; 

La costa atlántica de Nicaragua no fue conquistada ni colonizada y, por la 
tanto, tampoco misionada de forma intensa. Hubo algunos intentos con pocas 
resultados. En el siglo XVILL, la influencia inglesa era predominante en esta 
región. La Talamanca fue sumamente difícil de misionar, pese a que los 
franciscanos recoletos se dedicaron a ella de modo particular. Todavía en 
1815, los misioneros fueron cowidos a palos por los pobladores. 5 


1.3. Organización eclesial 


Hernán Cortés y Pedro de Alvarado consiguieron que Paulo II emitiera 
las bulas de erección de la diócesis de Guatemala el 18 de diciembre de 1534 
La diócesis comprendía los territorios de Guatemala, Chiapas, Honduras y X+ 
Salvador. El primer obispo fue Francisco Marroquín. La diócesis dependió 
primero del arzobispado de Sevilla y después, en 1547, pasó a depender del de 
México. En 1538 se desmembró Chiapas, al convertirse Ciudad Real en diócesis. 
En 1559 se erigió la diócesis de Verapaz, pero en 1607 fue agregada de nuevoa 
la de Guatemala. De esta diócesis fue obispo fray Bartolomé de Las Casas. La 
diócesis de Guatemala fue elevada a arquidiócesis por Benedicto XIV el 16 de 
diciembre de 1742, con las diócesis de Ciudad Real, Comayagua y León como 
sufragáneas. 

No obstante, la diócesis más antigua era la de León, erigida por Clemente 
VI! el 26 de febrero de 1531. La diócesis comprendía los territorios de Nicarague 
y Costa Rica, anexada el 9 de marzo de 1545, y dependió de la arquidiócesis de 
Lima hasta que fue anexada a la de Guatemala. 


1.4. La predicación y la catequesis 


Ambas actividades fueron muy influenciadas por la situación europeal 
Los predicadores y catequistas insistían en las verdades que era necesarlo 
saber para salvarse. Estas verdades debían ser aprendidas repitiéndolas mucha» 
veces, hasta poder recitarlas con exactitud. Esto era suficiente para asegurarla 
salvación. Ellas se reducian a las oraciones fundamentales (Señal de la cruz, 
Padrenuestro y Ave María, Credo, Salve y Gloria); venían después los diez 
mandamientos de Dios y los mandamientos de la Iglesia, los sacramentos, las 
virtudes, las obras de misericordia y los pecados capitales. Los más avanzados 
tenían acceso a las afirmaciones fundamentales del Credo y a la historia 
sagrada. Esta, y las historias de los santos, tenían mucha acogida en el auditorio 
nativo. 

Esas verdades eran repetidas en los sermones, los cuales insistían más eñ 
los aspectos moralizantes, y en la catequesis, donde eran memorizadas. Para 
esto se usaba catecismos que facilitaban el aprendizaje con base en preguntas 
y respuestas. La creatividad y la imaginación de los nativos fueron usadas con 
éxito por los misioneros y catequistas. Aprovecharon muy bien la inclinación 
de los nativos a la música y al teatro. Pusieron música a las verdades de fe y 4 
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las historias sagradas y las dramatizaron, con frecuencia en adaptaciones 
libres hechas por los propios nativos. Hay que reconocer el esfuerzo que 
hicieron los misioneros religiosos por aprender las lenguas nativas. Quisieron 
enseñar las verdades en esas lenguas, para lo que fue necesario hacer tra- 
ducciones, muy difíciles por la falta de vocabulario para traducir conceptos 
teológicos occidentales, Como testimonio de este esfuerzo, han quedado útiles 
gramáticas y diccionarios hechos por los misioneros. 

Como parte importante de este esfuerzo, los obispos y los religiosos 
establecieron diversos centros de enseñanza para educar a los hijos de los 
restos de la nobleza prehispánica, sobre todo en Guatemala, Nicaragua y 
Honduras, Después, obispos y religiosos se preocuparon por abrir escuelas 
para educar a la población nativa. Los esfuerzos más importantes, sin embargo, 
los pusieron en la educación de los hijos de los colonos, del clero, y de sus 
propios religiosos. La primera escuela fue fundada por el obispo Marroquín, 
con el objetivo de enseñar las primeras letras a los hijos de los primeros 
pobladores. Luego, los jesuitas abrieron otra escuela junto al Colegio San 
Lucas, Los bethlemitas también se dedicaron a la enseñanza de los niños 
pobres de la ciudad de Guatemala. En los conventos de monjas y en los 
beaterios, se enseñaba a las niñas. Los jesuitas, los dominicos y los franciscanos, 
tenían enseñanza media en sus conventos de Guatemala. Existían, además, los 
seminarios de Guatemala y León. En 1676 se fundó la Universidad Pontificia 
de San Carlos, en la cual, aparte de teología, los religiosos enseñaban lenguas 
nativas. 

Las consecuencias pastorales del Concilio de Trento y del reformismo 
ilustrado borbónico se hicieron sentir en la tendencia a castellanizar a los 
nativos, lo mismo que en la secularización de las parroquias a finales del siglo 
XVIIL. Hubo una tendencia explícita a abandonar el aprendizaje de las lenguas 
nativas y a enseñar el catecismo en lengua castellana, Se presionó a los religiosos 
para que abandonaran sus parroquias, pero se resistieron a entregar las 
doctrinas más ricas. Por su parte, los sacerdotes seculares se negaron a tomar 
las más pobres. En todo caso, a partir de entonces se notó un retroceso en la 
predicación y en la catequesis. El clero secular no se preocupó mucho por 
continuar la labor de sus antecesores. Los nuevos párrocos seculares casi no 
salían de la sede parroquial, desconocían las lenguas nativas y, en general, no 
se preocuparon por la catequesis ni por la predicación. A duras penas 
administraban los sacramentos. Mientras, los religiosos se concentraron en 
sus grandes conventos en las ciudades. 


1.5. Los resultados finales 


A finales del período colonial, los obispos más lúcidos se dieron cuenta de 
que la evangelización había sido casi nula y casi siempre muy superficial. Uno 
de los testimonios más importantes es el del obispo de Guatemala, Pedro 
Cortés y Larraz (1768-70), quien en su Descripción geográfico-moral de la diócesis 
de Goathemala plantea con claridad la situación. Los nativos que asistían a la 
catequesis sólo sabían de memoria “un formulario breve de los misterios de la 
Trinidad, Encarnación y Eucaristía, pero nada de fe, esperanza y caridad”. En 
consecuencia, el obispo estimó que estaban recibiendo los sacramentos en 
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condiciones “sacrilegas”, pues no tenían conocimiento de lo que hacían, dado 
que eran forzados a ello por los alguaciles, alcaldes y párrocos. Escribió el 
arzobispo: 


Yo no puedo producir otros testigos que mis capellanes, son todos o mu- 
chísimos los que... han manifestado claramente y comprobado con varios 
lances y razones, que los indios generalmente se conservan en sus idolatrías 
antiguas; que su cristianismo no es más que apariencia e hipocresía; que el 
administrarles los sacramentos es porque lo hacen todos, pero conociendo 
que faltan los fundamentos prudentes para persuadirse que se administran y 
reciban dignamente, que no creen los indios nada espiritual ni más vida que 
la presente; que sus confesiones se reducen a decir o negar, sin alguna 
disposición, lo que les dicta su antojo; que pasan a comulgar absueltos o no 
absueltos... 


Sin embargo, los pueblos tenían una gran devoción a los santos, Los 
templos estaban siempre muy bien arreglados y provistos de todo lo necesario 
para el culto, poseían gran cantidad de alhajas y ornamentos. Pero el obispó 
Cortés y Larraz no se fió de estas apariencias, las consideró “un excesivo culta 
exterior”. El obispo concluyó 


..que estos miserables no tienen religión porque la religión cristiana fue 
establecida sin arreglo a las leyes del evangelio, primero se bautizó y después 
se dio enseñanza, debiendo haber sido lo contrario... Se plantó contra las leyes 
del evangelio, no hay, pues, que esperar fruto alguno. 


Los párrocos le informaron cómo habían sorprendido a los indios 
quemando copal en el monte y utilizando los ornamentos de la parroquia en 
sus cultos: “era cierto que los agoreros, curanderos y maleficios existían. 
Quien se atreviera a investigar o impedir estas costumbres ponía en peligro su 
vida; el obispo dijo haberse encontrado con varios sacerdotes amenazados de 
muerte por ello. 

Probablemente Cortés y Larraz 5e aproximó a la verdad al explicar este 
fenómeno de la siguiente forma: “no hay entre los indios más Iglesia que la 
que se acomoda a su capricho”, con el cual los párrocos condescendían por 
temor al pueblo. El arzobispo fue más allá: la raíz del problema no radicaba 
sólo en una evangelización equivocada, sino también en el hecho de que 


..tienen a los españoles y ladinos por forasteros y usurpadores de estos 
dominios, por cuyo motivo los miran con odio implacable y en lo que los 
obedecen es por puro miedo y servilismo. Ellos no quieren cosa alguna de los 
españoles, ni la religión, ni la doctrina, ni las costumbres. 


2. El aporte del clero al Estado nacional 


En la primera parte del siglo XIX, la problemática más importante de la 
vida eclesial fue la participación del clero en las luchas por la independencia y 
su aporte a la constitución del Estado nacional. Ninguna de las dos cosas es 
comprensible sin el clero. No obstante, la segunda parte de este siglo se 
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caracterizó por los conflictos entre la Iglesia y el Estado, porque éste no podía 
tolerar la presencia de una Iglesia colonial. Para la vida de la Iglesia, el 
conflicto en sí no tuvo tanta trascendencia como sí sus consecuencias. 


2,1. La participación del clero en la independencia 


Gran parte de los protagonistas de la independencia fueron clérigos criollos. 
Curiosamente nunca se discutió la legitimidad de esta participación política, 
aunque en la actualidad los Estados de la región pasan por alto que en las 
naíces de la constitución del Estado estuvo el clero, Este participó de forma 
activa en las Cortes de Cádiz (1812), en conspiraciones y levantamientos, en la 
lucha ideológica, en la discusión universitaria, y en el proceso político que 
dejó corno resultado el Estado nacional. 

En las Cortes de Cádiz de 1812 participaron dos sacerdotes centro- 
americanos: el canónigo guatemalteco Ántonio Larrázabal y el costarricense 
Florencio del Castillo. Los dos sacerdotes, pero en especial el primero, fueron 
portavoces de las quejas y reclamos de los criollos. Larrázabal pidió, entre 
otras cosas, el regreso delos jesuitas para que se dedicaran a la enseñanza. Los 
criollos querían que sus hijos fueran educados por los jesuitas, pues no estaban 
satisfechos con el nivel de la educación en Guatemala. Los españoles no 
accedieron a su petición. 

Más tarde, el clero participó activamente en las cuatro conspiraciones y 
alzamientos armados más importantes anteriores a la independencia. El 
primero de ellos fue el de San Salvador, en 1811-12. El 5 de noviembre de 1811 
los criollos se sublevaron, destituyeron a las autoridades coloniales y pusieron 
ensu lugara criollos. Entre los dirigentes del movimiento estaban los sacerdotes 
José Matías y Miguel Delgado, y Nicolás, Manuel y Vicente Aguilar. En otras 
ciudades criollas (Santa Ana, Metapán, Zacatecoluca, Usulután y Chalatenango) 
también hubo levantamientos, dirigidos desde San Salvador. Sin embargo, en 
San Vicente, San Miguel y Sonsonate, los párrocos asumieron un papel 
beligerante en contra de los levantamientos; desde sus púlpitos los atacaron, y 
pidieron mantener la fidelidad a España. En estos movimientos no participaron 
dos nativos; más aún, en algunos casos se mantuvieron al margen de manera 
deliberada. El movimiento no prosperó porque los dirigentes de San Salvador 
tuvieron miedo de que la independencia se les fuera de las manos. Por otra 
parte, el arzobispo de Guatemala, Ramón Casaus y Torres, envió misioneros a 
la provincia para predicar contra los insurgentes y a favor de la fidelidad al 
rey. El segundo movimiento ocurrió también en San Salvador en 1814. De 
nuevo los dirigentes tuvieron miedo, y al final optaron por mediar para 
calmar los ánimos. 

El tercer alzamiento ocurrió en la provincia de Nicaragua. En diciembre 
de 1811, los criollos de León se tomaron las calles de la ciudad y destituyeron a 
las autoridades provinciales, al igual que en San Salvador. En esta conspiración 
participaron fray Antonio Moñino y Tomás Ruiz, quienes desde 1805 habían 
conspirado en El Viejo. En la ciudad de León, fray Benito Miguelena fue uno 
de los agitadores. El obispo de León, Nicolás García Jerez, y otros clérigos, 
intervinieron para mediar y calmar los ánimos exaltados. Además de 
reemplazar a las autoridades provinciales, los amotinados pidieron rebajar los 
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impuestos y acabar con los monopolios (del tabaco y del aguardiente). El 
obispo concedió lo pedido. Pero como siguieron los desórdenes callejeros 
exigiendo el cumplimiento de lo prometido, el obispo integró una junta de 
clérigos con la cual reemplazó a las autoridades provinciales, y se proclamó 
gobernador de la provincia. Fray Benito Miguelena fue capturado, procesado 
y enviado a Guatemala, donde fue puesto en libertad. Poco después participó 
en la llamada conspiración de Belén. 

El 22 de diciembre de 1811, los criollos de la ciudad de Granada deman- 
daron también la destitución de las autoridades coloniales. El padre Benito 
Soto formó parte del nuevo gobierno criollo. Como sus demandas no fueron 
atendidas, los criollos granadinos se levantaron; el obispo-gobernador envió 
entonces tropas para someter a los alzados. El 23 de diciembre se produjo otro 
levantamiento similar en Rivas. El párroco de la población, a quienes los 
dirigentes del movimiento reconocieron como jefe, concedió todas las peticiones 
que éstos le presentaron. Los dos levantamientos fueron sofocados por las 
tropas coloniales, y los cabecillas fueron encarcelados, procesados y trasladados 
a Guatemala. 

La última conspiración importante de estos años fue la de Belén, en 
diciembre de 1813, llamada asi porque los conspiradores tuvieron como sede 
el convento de Belén en la ciudad de Guatemala. En la conspiración participaron 
el prior del convento, fray Juan Nepomuceno de la Concepción; los frailes 
Manuel de San José, Víctor del Castillo y Benito Miguelena; y el padre Tomás 
Ruiz. La conspiración duró poco, pues fue puesta en conocimiento de las 
autoridades coloniales. Al parecer, los conspiradores tenían el propósito de 
capturar a las autoridades coloniales, incluido el arzobispo, liberar a los presos 
de Granada, y apoderarse del dinero y de las armas. 

A lo largo de estos años, algunos clérigos participaron en las polémicas 
surgidas en torno a la independencia. El canónigo José María Castilla discutió 
acerca de la conveniencia de proclamar la independencia, y las características 
del Estado nacional. Tanto él como el dominico Matías de Córdoba, el padre 
Fernando Antonio Dávila y el deán Antonio García Redondo (colombiano), 
hicieron propuestas para liberar a los indígenas, mediante el desarrollo eco- 
nómico, de la deplorable situación en que se encontraban, y defendieron sus 
derechos como ciudadanos libres. En concreto propusieron poner fin a la 
discriminación étnica. Afirmaron que los indígenas eran los únicos que 
trabajaban, y que los demás eran parásitos. Más tarde, en la asamblea nacional, 
desmintieron las calumnias y los prejuicios criollos contra los nativos, Todos 
ellos habían tenido experiencia parroquial en los pueblos de indios del altiplano 
ea lo tanto, hablaban a partir de su experiencia. Por su parte, el mercedario 

ariano José López Rayón, académico de la universidad, se dedicó a mejorar 
las cosechas de los indígenas. 

Desde la universidad, otro grupo de religiosos permitió a los hijos de los 
criollos familiarizarse con las ideas de la ilustración europea, las cuales sirvieron 
de fundamento ideológico a sus aspiraciones y ambiciones. El académico más 
notable fue el franciscano costarricense fray José Antonio Liendo y Goícoeches, 
También destacó el académico Francisco de Paula García Peláez, más tarde 
arzobispo de Guatemala (1844), quien hacia 1814 defendió las tesis de Adam 
Smith, e inclusive escribió un interesante tratado de economía política: Memoria 
para la historia del Antiguo Reyno de Guatemala. 
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Los sacerdotes criollos participaron mayoritaria y activamente en las dos 
diputaciones provinciales (Guatemala y León) establecidas para dar 
participación a los criollos en la administración de las provincias. La diputación 
de Guatemala estaba integrada casi en su totalidad por clérigos, exceptuando 
al diputado de Sacatepéquez. 

En la sesión en que se proclamó la independencia de Centroamérica, el 15 
de septiembre de 1821, el clero tuvo una participación determinante, lo que no 
debería extrañar dada su presencia y actividad en el proceso de los años 
anteriores, De los 49 notables invitados a la sesión en que se decidiría qué 
hacer ante una independencia que parecía inevitable, 17 eran eclesiásticos: por 
la diputación provincial de Guatemala asistieron José Matías Delgado y 
Mariano Calderón; en representación de la jerarquía eclesiástica, el arzobispo 
Casaus y Torres, el deán del cabildo, Antonio García Redondo, y el provisor y 
vicario general, José María Castilla; por los religiosos, el agustino Prancisco 
Algarín, el dominico Luis Escoto, el bethlemita Juan de San Diego, el franciscano 
José Antonio Taboada, el mercedario Luis García, y el recoleto Mariano Pérez 
de Jesús; en representación de los párrocos, el de San Sebastián, Juan José 
Batres, el de Candelaria, Enrique de Loma, el del Calvario, Angel María 
Candina, y el de La Merced, Vícter Castrillo. Por la Escuela de Cristo asistió 
Mariano Pérez, y por la universidad, el rector y canónigo penitenciario Anto- 
nio Larrázabal. 

El capitán general presentó a los notables convocados la situación y les 
preguntó qué hacer. Hubo una primera intervención proponiendo consultar a 
las provincias; pero en seguida se levantó el arzobispo Casaus, quien se opuso 
de forma inflexible a la independencia. Su intervención encendió los ánimos, y 
siguieron numerosas intervenciones que pidieron proclamar la independencia 
de inmediato. Muchos de estos oradores, obviamente, eran clérigos. 

En consecuencia, no ha de extrañar encontrar al clero en el proceso de 
constitución del Estado nacional. Al comienzo, en efecto, hubo clérigos dipu- 
tados en las diferentes asambleas federales y nacionales que dieron forma 
jurídica al Estado federal y a los cinco Estados nacionales. 


3. Los conflictos de la Iglesia con el Estado 


Tras el fracaso del plan de anexión a México (1822-23) y la constitución de 
la federación centroamericana en 1824 (hasta 1839), las élites nacionales en el 
poder comenzaron a modernizar el Estado de acuerdo con las corrientes más 
avanzadas de la época. Esto suponía secularizar el Estado y separarlo 
oficialmente de la Iglesia. Este proceso tuvo dos fases: la primera ocurrió muy 
temprano y no fue duradera; la segunda, fue más tardía y definitiva. 


3.1. La primera crisis 


La primera serie de medidas empezó en noviembre de 1824, cuando el 
Estado determinó que las cartas pastorales de los obispos serían sometidas a 
censura previa, los nombramientos de los párrocos serían confirmados por el 
Jefe del Estado, y el clero pagaría impuestos de importación. En 1826, el 
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Estado otorgó a los hijos ilegítimos el derecho de heredar fuera de testamento, 
incluidos los hijos de los sacerdotes y de las religiosas; redujo el diezmo a la 
mitad; limitó la edad para entrar a los conventos y para profesar; y prohibió 4 
los superiores religiosos locales comunicarse con sus respectivos superiores 
mayores radicados en España. 

Después que el general Francisco Morazán se apoderó de la ciudad de 
Guatemala, en 1829, se dictó la segunda serie de medidas. Morazán presionó a 
la autoridad eclesiástica hasta que ésta accedió a retirar alos párrocos contrarios 
a su causa y a su gobierno. Enjunio de 1929, el gobierno de Morazán obligó al 
arzobispo a nombrar provisor y vicario general a José Antonio Alcayaga, 
reconocido volteriano, partidario del realismo y amigo personal del general. 
Un mes más tarde, el gobierno expulsó al arzobispo, los franciscanos, los 
dominicos, los recoletos, y a algunos seculares; en total, unos 176 eclesiásticos. 
Las propiedades de los desterrados fueron declaradas bienes del Estado. El 
gobierno suprimió algunos días de fiesta religiosa, así como las profesionesen 
los conventos. Todos los monasterios fueron suprimidos, no obstante los 
bethelemitas pudieron quedarse como seculares. En diciembre, el gobierno 
erigió en parroquias los antiguos templos de los conventos de los regulares. 
Durante esos meses se perdió una buena cantidad de dinero, alhajas y plata 
labrada de los templos y conventos. 

El 7 de septiembre de 1830, la asamblea declaró traidor al arzobispo y 
prohibió la existencia de las Órdenes religiosas. En agosto de 1831 el gobierno 
expropió las capellanías y los fondos de beneficencia, y prohibió la divulgación 
de bulas. En mayo de 1832 la asamblea federal, aunque reconociendo al 
catolicismo como la religión predominante, decretó la libertad de cultos, 
adjudicó al ejecutivo la designación de las dignidades del cabildo metropolitano, 
y suprimió el diezmo. En febrero de 1834, ordenó a las autoridades civiles no 
retener en los conventos a las monjas que quisieran abandonarlos. El 20 de 
agosto de 1836 decretó el matrimonio civil, y el 10 de abril y el 19 de agosto, 
divorcio. 

Ni la autoridad eclesiástica ni el clero aceptaron estas medidas, pero nada 
pudieron hacer, excepto protestar. A veces las protestas fueron castigadas con 
destierros temporales. Estas medidas estuvieron vigentes hasta el 25 de julio 
de 1839, cuando la asamblea constituyente las revocó y se retornó a la situación 
anterior, la cual se mantuvo hasta 1870, cuando se produjo la secularización 
definitiva del Estado. Estos decretos y leyes fueron aplicados con rigor desigual 
en Centroamérica, dependiendo de las ideologías y de la historia de las élites 
locales. En Guatemala, El Salvador y Honduras, provocaron conmociones 
internas importantes en la Iglesia. 

Sorprende que en este proceso de secularización participaran destacados 
clérigos locales. Algunos de ellos, incluso, defendieron posiciones más radicales 
que las de los políticos laicos. El hondureño Francisco Antonio Márquez, por 
ejemplo, defendió en la primera asamblea constituyente de Centroamérica, de 
la cual salió la Constitución federal, la total secularización del Estado. Más 
tarde, siendo presidente de la asamblea nacional hondureña, Márquez proclamó 
el derecho de los sacerdotes al matrimonio civil y la legitimidad de sus hijos, 
En ese momento, además de presidente de la asamblea nacional, era provisor 
y vicario general de la Iglesia de Honduras; poseía una mina, un ingenio y 
varias casas. Tuvo asimismo varios hijos. En 1830, la asamblea hondureña, 
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presidida por Márquez, y de Ja cual eran miembros otros sacerdotes (Benito 
Morazán, Pedro Boquín, Bruno Medina, Nolasco Arriaga, Trinidad Estrada, 
José Trinidad Reyes, Mariano Castejón y los padres Flores), aprobó el ma- 
trimonio civil del clero. Los párrocos de Tegucigalpa y Comayagúela fueron 
los primeros en hacer uso de este derecho, el cual sólo estuvo en vigencia un 
año. En cambio, en 1834 los hijos de los sacerdotes fueron equiparados a los 
hijos naturales ante la ley. Estas medidas confundieron al clero parroquial, y 
no fueron aceptadas por la población. Además, algunas de ellas fueron de 
difícil aplicación por falta de recursos económicos. De ahí que el Estado 
hondureño no tuvo más que retroceder en algunos puntos. 

En El Salvador, el problema fue bastante diferente. Los criollos, una vez 
dueños del poder del Estado, se declararon herederos del patronato y usaron 
sus privilegios para sus propósitos nacionalistas. En efecto, los políticos, entre 
E había bastantes sacerdotes, erigieron anticanónicamente la diócesis 

El Salvador y nombraron a su primer obispo en 1822. Desde 1812, la 
provincia había encargado a su diputado ante las cortes que consiguiera la 
erección de la diócesis. Los criollos no querían seguir dependiendo en lo 
eclesiástico de Guatemala, cuando ya eran independientes en lo político. Las 
autoridades españolas pidieron a Guatemala los informes acostumbrados, sin 
embargo éstos no llegaron nunca. El 30 de marzo de 1822, la asamblea decretó 
la erección de la diócesis y designó a José Matías Delgado, cura y vicario de 
San Salvador y presidente de la junta de gobierno, como primer obispo electo. 
La asamblea pensaba pedir al papa confirmar el decreto y emitir las bulas. 
Pero Delgado, quien desde hacía varios años tenía ambiciones episcopales y 
no desaprovechaba ninguna oportunidad para promover su candidatura, 
tomó posesión de la sede de inmediato. 

El arzobispo de Guatemala informó a Roma el 11 de octubre de 1824. León 
XII escribió a Delgado el 1* de diciembre de 1826, en respuesta a una carta en 
la que le había pedido confirmar su nombramiento. El papa no cedió ni ante 
Delgado ni ante el jefe del Estado. Delgado destituyó a más de cincuenta 
párrocos y sacerdotes que no lo reconocieron como obispo legítimo. Entre el 
dlero se ventiló de forma acalorada la legitimidad de sus actuaciones episcopales 
en hojas sueltas y pasquines llenos de citas bíblicas y patrísticas, y de insultos. 
En las parroquias, los fieles se inquietaron y no reconocieron a Delgado, cuya 
posición se volvió insostenible. El gobierno federal no apoyó al de El Salvador, 
porque temía que Costa Rica y Honduras siguieran su ejemplo. Su opinión era 
que no había que tocar la religión del pueblo. En julio de 1825, el Congreso 
federal acordó pedir.la erección canónica, con lo que esperaba satisfacer al 
gobierno salvadoreño y a la autoridad eclesiástica. No obstante, el acuerdo no 
fue ejecutado por intrigas burocráticas, y porque estalló la guerra. Después de 
la toma de Guatemala por Morazán y de la expulsión del arzobispo, Delgado 
sontinuó administrando eclesiásticamente la provincia, pero en su calidad de 
párroco y vicario de San Salvador. El cisma murió por inanición. 

En Costa Rica, de hecho, la asamblea erigió su diócesis en 1825, aunque 
sin mayores consecuencias porque no encontró a ningún sacerdote dispuesto 
a ser su obispo. El 28 de febrero de 1850, veinticinco años más tarde, Pío IX 
erigió la diócesis de Costa Rica y nombró como su primer obispo a Anselmo 
Llorente y Lafuente. 
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3.2. Las consecuencias 


Este primer conflicto afectó la organización interna de la Iglesia, lo que 
favoreció la inestabilidad. De esta forma, las iglesias locales participaron de la 
inestabilidad que caracterizó la historia centroamericana de esos años. Roma, 
absorbida por sus compromisos políticos europeos y muy distante, no pudo 
intervenir. La normalidad volvió cuando gobiernos oficialmente católicos 
llegaron al poder, los cuales, además, firmaron concordatos con la Santa Sede 
para garantizar el estatuto eclesial. 

Desde la expulsión del arzobispo Casaus la sede metropolitana estuvo 
vacante, hasta que un enviado diplomático de El Salvador, Guatemala y 
Honduras consiguió en 1842 que la Santa Sede nombrara arzobispo a Francisco 
de Paula García Peláez, Las relaciones con el Estado se normalizaron, al haber 
un nuevo gobierno dispuesto a reconocer al catolicismo como religión oficial. 
Los jesuitas regresaron para hacerse cargo del seminario; luego llegaron los 
ES para dedicarse a la educación. También volvieron los franciscanos, 

os dominicos, los recoletos, los capuchinos y los religiosos de San Felipe Nerl, 

Se establecieron asimismo varias comunidades contemplativas y las Hijas de 
la Caridad. Este proceso culminó el 7 de octubre de 1852, cuando el Estado 
firmó un concordato con la Santa Sede. 

La situación en Honduras y El Salvador fue bastante más complicada. 
Desde finales del siglo XVII la sede hondurcña de Comayagua había estado 
vacante. Al morir el obispo Cardiftanos, su sucesor, el obispo Navas, tardó 
cinco años en presentarse, muriendo poco después de tomar posesión. Su 
sucesor, Rodríguez del Barranco, esperó siete años las bulas en Guatemala y 
también murió poco después de tomar posesión. El siguiente obispo ni siquiera 
llegó a la sede. En esas condiciones, el vicario José Nicolás Irías fue puesto 
fuera de la ley. Irías, molesto por las tendencias secularizantes del Estado, 
denunció repetidamente las tertulias patrióticas de Tegucipalpa por consi» 
derarlas francmasónicas y contrarias a la religión. Por su parte, su hermano 
cuestionó la legitimidad del jefe del Estado y demandó nuevas elecciones. 
Ambos hermanos quisieron impedir la integración del Estado nacional pot 
considerarlo contrario a sus ideas, La autoridad eclesiástica fue acusada de 
conspirar contra el Estado. El vicario excomulgó al jefe del Estado; éste, a su 
vez, declaró a aquel fuera de la ley. El vicario se puso entonces al frente de un 
contingente armado, con resultados poco satisfactorios al principio, no obstanté 
el conflicto fue resuelto por las tropas guatemaltecas en favor del vicario. Pero 
luego intervino Morazán con sus tropas, y el vicario tuvo que salir de Honduras. 
Morazán consiguió que el arzobispo nombrara vicario a Francisco Antonio 
Márquez. Cinco sacerdotes que no quisieron reconocerlo, fueron expulsados 
del país. Desde La Habana, Casaus denunció el nombramiento de Márquez; 
quien renunció en 1834. Durante los ocho años que siguieron sus sucesores 
fueron acusados de ilegitimidad por Irías, quien continuaba reclamando sus 
derechos. La vacante se prolongó varios años, durante los cuales los párrocos 
adquirieron una importancia considerable. Por fin, Francisco de Paula Compoy 
y Pérez fue nombrado obispo de Comayagua. 

La erección canónica de la diócesis de El Salvador y el nombramiento de 
su primer obispo no fueron suficientes para evitar nuevas crisis eclesiales, En 
julio de 1840 el gobierno inició el proceso canónico. En abril de 1841, el padre 
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Jorge Viteri y Ungo fue designado enviado ante la Santa Sede. El 30 de 
septiembre de 1842, Gregorio XVI firmó la bula de erección de la diócesis de El 
Salvador, y Viteri fue designado su primer obispo el 17 de febrero de 1843. Sin 
embargo él no fue la solución, pues sus intrigas y conspiraciones lo obligaron 
a abandonar la diócesis muy pronto. En efecto, a finales de 1843 empezaron 
ruidosos pleitos con el gobierno por unas intervenciones públicas que dis- 
gustaron al obispo, Este organizó alborotos callejeros y conspiró con el general 
Francisco Malespín, hasta que logró derrocar al jefe del Estado en 1844. El 
obispo manejó a su gusto el gobierno de Malespín, el cual se declaró oficial- 
mente católico. No obstante la alianza duró poco. En febrero de 1845, Viteri 
excomulgó al general por haber matado a un sacerdote y por haber humillado 
aotro en León, donde Malespín luchaba para imponer su voluntad. El obispo 
impidió el regreso del general al país, En julio de 1846, Viteri quiso derrocar 
otra vez al jefe del Estado. Pero en esta ocasión éste puso en evidencia las 
manipulaciones del obispo, quien abandonó la sede. En el destierro Viteri 
buscó la ayuda de Malespín para derrotar a las fuerzas gubernamentales. El 
general murió en el intento. Viteri se radicó en León y fue nombrado obispo de 
esta sede, la cual había estado vacante durante veinte años, en noviembre de 
1849. El 25 de julio de 1853 murió Viteri, probablemente envenenado por sus 
enemigos políticos. 

Su sucesor en San Salvador, Tomás Pineda y Zaldaña (1853-75), también 
salió al destierro, expulsado por el gobierno del general Gerardo Barrios. 
Cuando el obispo protestó contra ciertos ataques públicos contra la religión, 
Barrios respondió queriendo obligar al clero a prestar un juramento de fidelidad 
al Estado. El obispo se negó a permitirlo, por lo que fue expulsado en noviembre 
de 1861. Varios sacerdotes que no quisieron hacer el juramento, corrieron la 
misma suerte. La situación fue resuelta con la firma de un concordato el 22 de 
abril de 1862, el cual si bien autorizó el juramento, introdujo modificaciones en 
el texto para salvaguardar la libertad de la Iglesia. 

En los casos de Guatemala y El Salvador, el concordato pareció entonces 
una buena solución. Nicaragua, donde los decretos morazanistas dispersaron 
al clero y provocaron una larga vacante, firmó su concordato el 2 de noviembre 
de 1861 (el cual estuvo vigente durante 30 años). Costa Rica, donde las reformas 
fueron hechas por Braulio Carrillo entre 1838 y 1842, firmó su concordato el 7 
de octubre de 1852. En estos concordatos los gobiernos reconocieron el catoli- 
císmo como religión oficial del Estado, y otorgaron a los obispos el derecho de 
vigilar la enseñanza y ejercer la censura. El Estado se comprometió a defender 
y proteger la religión; reconocer el fuero eclesiástico; y sostener económicamente 
al obispo, al cabitdo, al seminario, al culto y a los párrocos. A cambio de ello la 
Iglesia concedió al Estado el derecho de presentar los candidatos para obispos 
y dignidades de los cabildos, y a actuar de común acuerdo en la erección de 
nuevas diócesis y parroquias. Además, la Iglesía renunció a su derecho a 
reclamar los bienes eclesiásticos nacionalizados o confiscados. 

En Costa Rica, la sede quedó vacante en 1858, ocho años después de su 
erección. Varios incidentes llevaron a la expulsión del obispo Llorente. En 
1852, aprovechando el auge cafetalero, el obispo quiso restablecer el diezmo, 
suprimido hacia años y por el que la Iglesia había sido indemnizada. El 
gobierno no lo permitió. En 1853, de manera imprudente quiso declarar pon- 
tíficia a la Universidad de Santo Tomás. Finalmente, en diciembre de 1858 el 
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gobierno expulsó al obispo, quien regresó en agosto de 1859 llamado por un 
nuevo gobierno en el que había familiares suyos. Al morir el obispo en 1871, el 
presidente hizo uso de su derecho de presentar al sucesor, quien no fue 
aceptado por la Santa Sede. El presidente bloqueó entonces el nombramiento 
del nuevo obispo, lo que dejó vacante la sede hasta 1880, cuando se pudo 
nombrar a Bernardo Augusto Thiel. 


3.3. La gran crisis liberal 


En la década de 1870 los nuevos cafetaleros se apoderaron del Estado de 
forma violenta, y decidieron modernizarlo secularizándolo de manera defi- 
nitiva. Para ello, establecieron la libertad de culto, el matrimonio civil y el 
divorcio, y la libertad de prensa; secularizaron los registros civiles, los ce- 
menterios y la educación; al mismo tiempo que suprimieron las Órdenes 
religiosas y contemplativas, y el fuero eclesiástico. Estos cambios fueron muy 
radicales en Guatemala. En El Salvador y Honduras lo fueron menos, siendo 
bastante más suaves en Nicaragua y Costa Rica. La secularización de los 
Estados fue precedida de agresivas campañas anticlericales. 

Justo Rufino Barrios comenzó por expulsar a los jesuitas, primero de 
Quezaltenango y después de Guatemala, en septiembre de 1871. Expulsó del 
país a 76 jesuitas. En octubre expulsó al arzobispo Bernardo Piñol ? Aycinemá 
y a su obispo auxiliar, Mariano Ortiz Urruela, y exigió quitar a los párrocos 
enfrentados con la religiosidad de los pueblos. En diciembre suprimió el 
diezmo. En 1872 el gobierno prohibió, para siempre, el regreso de los jesuitas, 
y nacionalizó sus bienes; prohibió asimismo el uso del traje talar, extinguió 
todas las comunidades religiosas y confiscó sus bienes. Como consecuencia de 
eso, 58 religiosos salieron de Guatemala, mientras que otros 41 se quedaron al 
aceptar secularizarse, Los grandes enemigos del gobierno fueron expulsados. 
El 27 de agosto de 1872 se consolidaron los bienes eclesiásticos, con los cuales 
se estableció el banco nacional. 

En febrero de 1874, todas las comunidades de religiosas de Guatemala 
fueron reducidas a una sola en el convento de Santa Catalina; fueron prohibidas 
nuevas profesiones; se ofreció la salida a las religiosas, etc. El gobierno toleró 
únicamente a las Hijas de la Caridad, y eso porque no había quien las sustituyese 
en los hospitales. Prohibió el culto fuera de los templos, y suprimió la instrucción 
religiosa en las escuelas nacionales, al igual que los privilegios eclesiásticos. 
Prohibió al clero recibir herencias, desconoció los juramentos religiosos y 
secularizó la Universidad de San Carlos. La Constitución de 1879, vigente 
hasta 1944, recogió y sistematizó todas estas medidas. 

Al morir el arzobispo Piñol en La Habana, sin anular formalmente el 
concordato de 1852, el gobierno y la Santa Sede firmaron un convenio el 2 de 
julio de 1884. En él la Iglesia aceptó las reformas hechas, mientras que el 
Estado le garantizó libertad de acción y se comprometió a darle treinta mil 
dólares anuales para su manutención. La Iglesia siguió obligada a consultarle 
la elección de obispos y de capitulares. El sucesor de Barrios, el general 
Manuel Lisandro Barilla, rompió el convenio en 1887. Prohibió el ingreso de 
huevos clérigos al país, obligar a éstos al servicio militar, e impuso la censura 
al gobierno eclesiástico. El arzobispo Ricardo Casanova y Estrada fue expulsado 
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en 1886 por protestar. Ápenas once años más tarde, en 1897, regresó a su sede 
amparado por una amnistía general. 

Desde entonces, y hasta 1919, no hubo nuevos conflictos. En diciembre de 
ese año el arzobispo José Piñol y Batres se convirtió en portavoz de la oposición 
a la dictadura de Estrada Cabrera (1898-1920), al pronunciar una serie de 
sermones en el templo de San Francisco de la capital. El obispo fue encarcelado 
yexpatriado. Sus sermones, sin embargo, encendieron la chispa del movimiento 
contra la dictadura. El heredero del dictador, cl gencral José María Orellana, 
volvió a las campañas anticlericales y expatrió al arzobispo en septiembre de 
1921. Este murió en el exilio en 1927. 

En El Salvador, los cafetaleros se apoderaron del Estado en abril de 1871. 
Todavía en la asamblea constituyente de ese año hubo seis diputados sacerdotes 
tel obispo electo, José Luis Cárcamo y Rodríguez; los canónigos José Antonio 
Aguilar y Bartolomé Rodríguez; y Norberto Cruz y Reyes Aparicio). La primera 
batalla importante la perdieron cuando la asamblea se negó a recibir en el país 
alos jesuitas expulsados de Guatemala. En octubre perdieron la batalla de la 
Constitución, la cual consagró las reformas de la época. Sucesivas constituciones 
fueron definiendo mejor el estatuto jurídico del clero y de la Iglesia, hasta 
llegar a la de 1886, que estuvo vigente hasta 1944. La autoridad eclesiástica se 
defendió a través de la prensa escrita, pero fue en vano. Más aún, utilizando 
un levantamiento interno, en junio de 1872 el gobierno expulsó a los pocos 
jesuitas que había en el país y al obispo Ortiz Urruela; en julio desterró a tres 
párrocos y a los 18 capuchinos del convento de Santa Tecla. 

Después de otro levantamiento, esta vez en San Miguel, ocurrido a 
principios de 1875, a finales de junio el gobierno expulsó al obispo Cárcamo, al 
provisor y vicario general Miguel Vecchiotti, y al canónigo Matías Orellana. 
Más tarde desterró al gobernador eclesiástico, el canónigo José Antonio Aguilar, 
y a tres párrocos. Al morir el obispo Zaldaña en agosto, la sede quedó vacante 
y sin gobernador. Para presionar al gobierno, el obispo Cárcamo intentó 
gobernar la diócesis desde Chinandega (Nicaragua). Al final pudo nombrar 
un vicario y regresó al país en 1876, invitado por el gobierno. Esta invitación 
obedeció a la necesidad de promover la unidad nacional ante la inminente 
guerra contra Guatemala. El obispo y el clero se dieron a la tarea de unir al 
país de inmediato, apoyando al gobierno en su esfuerzo militar. Desde entonces 
se llegó a un entendimiento que duró prácticamente hasta la década de 1960, 

Los cambios en Nicaragua fueron tardíos y débiles. Los jesuitas, quienes 
Negaron al país en 1871, expulsados de Guatemala, por instigaciones de Barrios 
fueron también echados de Nicaragua en julio de 1881, acusados falsamente 
de haber participado en un levantamiento popular en Matagalpa. La década 
que estuvieron en Nicaragua se dedicaron a formar a su personal y a predicar 
misiones populares. La Constitución de 1893 estableció la separación de la 
iglesia y el Estado, anulando el concordato de 1862, y las Otras reformas 
propias de estos documentos liberales. Las protestas verbales del clero cul- 
minaron con la expulsión, en 1904, del obispo Simeón Pereira y Castellón y de 
algunas congregaciones religiosas. En 1909, un cambio de gobierno permitió 
mejores relaciones, no obstante las reformas quedaron consagradas en la 
Constitución de 1911. 

En Honduras, los cambios fueron introducidos por Marco Aurelio Soto, 
Ramón Rosa y el padre Antonio R. Vallejo. Las reformas liberales fueron 
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recogidas en la Constitución de 1880. Aunque la Constitución de 1924 estipulé 
que los extranjeros no podían tener jurisdicción eclesiástica, el arzobispo en 
de origen alemán (Agustín Hombach). Las relaciones con el Estado mejoraron 
al ser electo obispo Manuel Francisco Vélez en 1888, amigo y compañero de 
Rosa. 

Por presiones de los liberales guatemaltecos, los jesuitas y el obispo Thiel 
fueron expulsados de Costa Rica en 1882. Las reformas liberales fueron pro- 
mulgadas apenas en 1884, y se denunció el concordato de 1852. Sin embargo, 
el Estado se comprometió a seguir subvencionando a la Iglesia. El obispo Thidl 
luchó solo contra las reformas liberales, pues el clero se mostró indiferente y 
no lo apoyó. Al parecer, esta posición extraordinaria del clero se debió a 
profundas divisiones ocrridas durante la prolongada vacante, y al hecho de 
no aceptar al obispo. Este pudo regresar en mayo de 1886, y de inmediato e 
enfrascó en la polémica sobre el carácter de la educación. > 

El alcance de estos conflictos de finales del siglo pasado no debe ser 
dramatizado porque esas crisis, con frecuencia caracterizadas como persecu. 
ción, no fueron cristianas sino institucionales, y porque lo decisivo para el 
futuro de la Iglesia fue el entendimiento al que más tarde llegó con el Estado. 
La Iglesia fue acosada y agredida por defender su carácter institucional y sus 
privilegios, no por predicarla fe, y mucho menos por promover la justicia, La 
Iglesia guardó completo silencio ante las reformas sociales y económicas 
hechas por los cafetaleros, reformas que afectaron directamente a los campe- 
sinos y a los indígenas. La Iglesia consideró que su tradicional carácter institu» 
cional era fundamental para su misión. El Estado en proceso de modernización, 
por otro lado, no podía mantener ese estado de cosas. Para la Iglesia, el 
reconocimiento y la protección oficial eran decisivos. Careció de imaginación 
para replantear su misión con independencia del Estado. Esto fue lo que 
ecasionó la crisis; no obstante lo más determinante fueron sus consecuencias, 
porque éstas comprometieron a la Iglesia con el orden establecido por décadas 

Esperando en vano recuperar lo perdido, la Iglesia se ofreció al Estado 
como la mejor garantía para controlar de manera eficaz a la población 
campesina. El Estado, por su lado, requería de la Iglesia para obtener una 
legitimidad muy necesaria. Por todo ello, en realidad sólo hubo una separación 
formal. Es decir, el Estado fue adquiriendo control sobre la Iglesia, la cual se 
convirtió en su aliada en la mantención del orden social establecido. Y ésta, 
conservadora por tradición, ansiosa por recuperar los espacios perdidos y 
temerosa de perder la cautelosa benevolencia estatal que se fue manifestando 
poco a poco, cayó en la tentación y se convirtió, junto con los militares, en una 
de las instituciones más importantes para conservar el orden oligárquico 
cafetalero, hasta mediados del siglo XX. 


4. La novedad de la Iglesia centroamericana 


Las iglesias centroamericanas han experimentado la novedad, una novedad 
relativa, pero auténtica y sellada por la persecución y el martirio. La novedad 
consistió en introducir la salvación histórica en la evangelización. Se anunció 
el reino de Dios a los pobres y la cercanía de Dios como padre al corazón de los 
pobres y oprimidos. De esta concepción se derivaron consecuencias impor 
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tantes. La primera, evangelización es todo aquello que hace presente la bondad 
de Dios en palabras y hechos para los pobres. La segunda, evangelizar es 
denunciar el pecado social y personal. La tercera, el anuncio exige credibilidad 
específica del evangelizador. 

Esta opción preferencial por los pobres, que como dijo monseñor Oscar 
Arnulfo Romero consiste en defender lo mínimo que es lo máximo de Dios, la 
vida, hizo que la Iglesia influyera en la sociedad positivamente, o sea, la 
Iglesia introdujo la levadura cristiana en las luchas por la justicia y la paz. Por 
eso mismo la novedad resultó conflictiva, al cambiar de signo su influjo social 
tradicional. Las divergencias sociales y eclesiales no radican en cuestiones 
teóricas, sino en la posición a tomar frente a los pobres y el derecho a la vida. 
Las iglesias centroamericanas hicieron esta opción a lo largo del siglo XX, cada 
una con sus particularidades. Por razones de claridad, expondremos el proceso 
histórico de cada una de ellas por separado. 


4,1. La Iglesia costarricense: al margen 
de la renovación eclesial 


El pueblo costarricense ha sido muy religioso, si nos atenemos a la cons- 
trucción de templos, la asistencia al culto y la observancia de una moral 
formalista. La misión eclesial fue entendida en términos anticomunistas, lo 
de se demostró claramente en las huelgas bananeras de las dos primeras 

écadas del siglo. 

El momento de mayor novedad de la Iglesia costarricense ocurrió en la 
década de 1940, cuando el arzobispo Víctor Sanabria colaboró con el presidente 
Rafael Angel Calderón Guardia en la constitución del Estado benefactor que 
ha caracterizado la vida social del país. Calderón se apoyó en el arzobispo y en 
el partido comunista para llevar adelante su proyecto reformista. Este enten- 
dimiento fue posible porque todos estaban de acuerdo en la necesidad de 
mejorar las condiciones de los trabajadores. La derecha no tardó en reaccionar 
contra Sanabria, a quien ni siquiera el clero de la arquidiócesis lo apoyó. Los 
liberales fueron quienes más protestaron. Según el arzobispo, nunca habían 
querido dialogar con la Iglesia, y habían utilizado su oposición al comunismo 
para defender sus intereses egoístas. El apoyo arzobispal al gobierno fue 
recompensado en julio de 1942, con la supresión de las leyes liberales de 1884. 

Para apoyar las reformas presidenciales, y como parte de la misión eclesial, 
el arzobispo creó un movimiento sindical católico paralelo al del partido 
comunista. En efecto, el 15 de septiembre de 1943, cuando fue promulgado el 
código de trabajo, Sanabria inauguró la Central Sindical Rerum Novarum, la 
cual experimentó un rápido crecimiento. A finales de 1943 contaba con 102 
sindicatos. Pero la experiencia no duró mucho tiernpo por falta de dirección. 
Entre 1945 y 1948, la rivalidad entre el movimiento sindical católico y el 
comunista se agudizó, En la guerra civil de 1948, la central sindical católica se 
alineó con la oligarquía tradicional y el reformismo en contra del gobierno, las 
tendencias social cristianas y los comunistas. Para los primeros el objetivo era 
derrocar un gobierno supuestamente comunista, que había anulado de modo 
arbitrario las elecciones que había perdido. Al triunfar Liberación Nacional, 
suprimió al partido comunista y a su central sindical en julio de 1948. El nuevo 
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gobierno mantuvo las reformas sociales y consolidó el Estado benefactor, sin 
embargo el movimiento sindical católico murió por inanición. 

Al morir monseñor Sanabria en 1952, la Iglesia de la arquidiócesis perdió 
su impulso renovador y se refugió en una pastoral triunfalista de neocris- 
tiandad. Los sacerdotes más sensibles al reformismo social fueron alejados de 
la capital y se enfatizó el desarrollo de movimientos católicos orientados hacia 
el interior de la Iglesia (la Acción Católica). Los temas de interés volvieron a 
ser el protestantismo, el comunismo y la educación católica, La Iglesia se 
instaló cómodamente en torna a los intereses burgueses sin intervenir en la 
transformación de la vida social. 

La Iglesia, exceptuando algunos casos aislados, quedó al margen de la 
renovación eclesial del Vaticano 11 y de Medellín. La voz cornún afirma queel 
Concilio se redujo a darle vuelta al altar y a decir la misa en español. La 
explicación de este fenómeno tiene sus raíces en la personalidad autoritaria y 
conservadora del arzobispo Carlos Humberto Rodríguez y en el clero secular, 
pues su formación y espiritualidad no daban para más. Este clero, en su 
mayoría nacional y numéricamente grande para la población, se ha carac- 
terizado por su escasa vitalidad intelectual. Además, ha sido víctima de un 
profundo proceso de aburguesamiento, favorecido por la inclusión de la 
enseñanza de la religión en los programas oficiales. Las clases de religión se 
convirtieron en su fuente principal de ingresos. La formación de los laicos en 
las parroquias quedó en segundo lugar. Otros sacerdotes se convirtieron en 
buenos mediadores entre las necesidades de las parroquias y el Estado bene- 
factor. En otros niveles, esto se tradujo en una estrecha colaboración entre el 
Estado y la Iglesia, y los beneficios del primero llegaron al pueblo. Los religiosos, 
quienes aumentaron en número a partir de 1950, no modificaron este panorama 
pues se concentraron casi de forma exclusiva en la educación católica de la 
juventud urbana que pudiera pagarles. 

Todos los intentos posteriores de renovación fracasaron (padre Javier 
Solís con su periódico Pueblo, grupo ecuménico Exodo...). La situación cómoda 
no le permitió a esta Iglesia desarrollar el asistencialismo, tal como lo hicieron 
las otras iglesias centroamericanas. La mayor parte del clero creyó el mito de 
que en el país no existían problemas sociales. Los pocos sacerdotes y movi» 
mientos preocupados por el influjo social fueron aislados y neutralizados 
eficazmente. A finales de la década de 1970, sólo un pequeño grupo que 
trabajaba en las plantaciones bananeras y entre los llamados “precaristas”, 
entendía la fe corm compromiso solidario con los más pobres. 

1 


4.2. La Iglesia hondureña: 
hasta el límite de la persecución 


Hasta 1916, Honduras, con un poco más de 112 mil kilómetros cuadrados 
era una sola diócesis. A partir de 1921 se sucedieron vacantes en la sede. Y 
cuando la sede estuvo ocupada, sus ocupantes no fueron los más idóneos, 
Esto se explica por las interferencias del Estado, las intervenciones de los 
nuncios, y la falta de buenos candidatos. En 1921 fue difícil encontrar sucesos 
para monseñor Martínez Cabañas, obispo de Tegucigalpa y Comayagua desde 
1902. En 1933 tampoco fue fácil encontrar sucesor para Agustín Hombad 


382 


(1923-33), porque el dictador Tiburcio Carías quiso imponer a un amigo. En 
1943, Roma nombró a José de la Cruz Turcios, quien tuvo que esperar hasta la 
muerte de Carías para ocupar la sede en 1946. El nuevo arzobispo no mostró 
interés ni en el liderazgo ni en la administración eclesial. Para llenar la vacante 
de hecho, le nombraron un obispo auxiliar, monseñor Evelio Domínguez, en 
1957, No obstante, cuatro años después éste se retiró a una parroquia rural. En 
1962 el nuncio obligó a renunciar al arzobispo Turcios, y en su lugar fue 
nombrado monseñor Héctor Santos. La diócesis de Santa Rosa de Copán 
experimentó problemas semejantes. 

Otra característica de la Iglesia hondureña ha sido la falta de clero secular 
nativo, El poco clero existente trabajó de forma desarticulada durante las 
hagas crisis de dirección en las diócesis. Esta deficiencia fue suplida en parte 
por religiosos extranjeros a partir de 1950. Franciscanos estadounidenses se 
establecieron en Olancho y Comayagua. Jesuitas estadounidenses en Yoro. 
Pasionistas españoles en Santa Bárbara, y misioneros franco-canadienses en 
Choluteca. En dos décadas se duplicó el número de sacerdotes. Los religiosos, 
además, trajeron dinero. Estos recursos fueron usados para atacar los dos 
grandes problemas para la fe en esos años: la expansión protestante y el 
comunismo, sobre todo a partir de la gran huelga bananera de 1954. 

En 1959, durante nueve meses, veinticinco misioneros, quienes integraban 
el equipo de la llamada Santa Misión, recorrieron el país predicando y admi- 
nistrando sacramentos. En el sur, el impacto de la misión fue enorme y 
revitalizó las antiguas organizaciones religiosas. Este reavivamiento religioso 
se concretó en 1965 en el conocido movimiento de delegados de la Palabra del 
departamento de Choluteca. Posteriormente, el esquema se extendió al norte 
de Nicaragua y a El Salvador, En 1971 se reunieron cinco mil delegados. 

Junto al movimiento de delegados, nació una radio católica en 1959 con el 
objeto de desarrollar un programa de escuelas radiofónicas, copiado de Radio 
Sutatenza de Colombia. Los resultados fueron rápidos y sorprendentes: de 
343 escuelas con 7.250 estudiantes en 1962, se pasó a 754 escuelas con 14.624 
estudiantes en 1964. El éxito se debió en buena medida a que el movimiento 
de escuelas se insertó en los movimientos religiosos tradicionales, cuyo centro 
era la parroquia. Las escuelas radiofónicas y los delegados de la Palabra se 
desplazaron hacia el desarrollo rural, lo que comprometió a la Iglesia en la 
superación del subdesarrollo. 

La necesidad de contar con fuentes más amplias de recursos técnicos y 
financieros obligó a la Iglesia a una aventura de compromiso público y formal. 
Para captar los recursos necesarios se creó la Acción Cultural Popular 
Hondureña (ACPH), cuya dirección se dejó en manos de profesionales en 
1960. En el campo surgieron movimientos locales que a veces comprendían a 
toda la comunidad. Eran los “conscientes”, un grupo unido y motivado relí- 
giosamente. Los campesinos experimentaron un nuevo tipo de cristianismo y 
de relaciones sociales, y su poder hizo posibles los proyectos de desarrollo 
comunitario. 

Pronto abandonaron los programas colombianos y adoptaron los esquemas 
más desarrollistas del DESAL y del modelo brasileño de escuelas radiofónicas. 
La Promoción Popular construyó una red de organizaciones de base para 
facilitar la organización y participación de los campesinos en el proceso político. 
De los comités de desarrollo comunitario pasaron a las cooperativas de ahorro 
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y préstamo, e incluso de consumo y producción. Las cooperativas desplazaron 
a las escuelas y a las actividades religiosas. Entre 1964 y 1968 se organizaron 
más de noventa cooperativas en la Federación de Cooperativas de Ahorro y 
Préstamo de Honduras. En 1967 el episcopado reorganizó Cáritas en la línea 
desarrollista. En 1971 su programa más importante, el Club de Amas de Casa, 
contaba con setecientas centrales. 

Entre 1964 y 1965 se impartieron cursillos de capacitación social a los 
campesinos. El movimiento nació en la universidad, donde se formó el Frente 
Revolucionario Estudiantil Social Cristiano, pero que se desplazó al campo al 
encontrar poco eco entre los profesionales. Los universitarios entraron entonces 
en contacto con el Movimiento de Promoción Popular. El impulso procedente 
de los cursillos culminó en el congreso campesino de 1964, en el cual nacieron 
las ligas campesinas, agrupadas en la Unión Nacional de Campesinos (UNC) 
Las ligas, que recibieron su primera formación de la Confederación Lati 
noarmericana de Sindicatos Cristianos, comenzaron a pedir reforma agraria y 
servicios agrícolas. La organización campesina dinamizó los centros de pro+ 
moción, donde los campesinos recibían dinámica de grupos, teoría de la 
marginalidad y desarrollo comunitario. En 1969 había centros de promoción; 
dirigidos por el clero pero conducidos por el Movimiento Social Cristiano, en 
los departamentos de Choluteca, Olancho, Yoro, Santa Bárbara, Comayagua, 
Santa Rosa de Copán y Ocotepeque. Esta nueva fase se caracterizó por el 
activismo comunitario. Los párrocos consideraron legítimo participar de modo 
directo en estos programas de desarrollo. En la dirección de la ACPH y del 
Movimiento de Promoción Popular había plena conciencia y mística desa- 
rrollista. 

El financiamiento de los programas vino de agencias internacionales, en 
especial de la AID, la cual empezó a proporcionar dinero desde 1963. En 1964, 
financió la Federación Nacional de Cooperativas de Crédito. En 1965 entró 
CARE. Estas fuentes de financiamiento se agotaron pronto. La AID exigió 
desvincularse de la jerarquía eclesiástica. Esta, al final, tuvo que aceptar lá 
exigencia porque no tenía otros recursos para mantener los programas. Como 
la AID no estaba satisfecha porque la administración de los fondos estaba en 
manos de los social cristianos, fue retirando la ayuda económica. 

En 1970, el Movimiento Social Cristiano controlaba cuatro agencias (ACPH, 
Cáritas, Federación de Cooperativas de Ahorro y Crédito de Honduras y 
Fundación Hondureña de Desarrollo). Había equipos de promotores en seis 
centros regionales de formación y asistencia para los campesinos. En 1971 
estas agencias, las 34 estaciones de radio departamentales de la Iglesia y los 
siete centros diocesanos de formación organizaron un Consejo de Coordinación 
del Desarrollo. El financiamiento provino de agencias privadas estadounidenses 
y europeas. A finales de la década el movimiento había crecido tanto, que nila 
jerarquía ni el clero hacían parte del proceso de decisiones. 

Después vino la radicalización por el conflicto de las tierras, que se inició 
en el sur. Ante la falta de tierras, la UNC decidió tomarlas de hecho en agosto 
de 1969. En los meses siguientes se formaron más ligas y hubo más tomas. La 
infraestructura desarrollista se puso al servicio de los campesinos organizados: 
La oposición de los terratenientes no se hizo esperar. La diócesis de Choluteca 
tuvo que defender el derecho de los campesinos a ocupar las tierras nacionales 
y a la reforma agraria. Al aumentar las presiones, el clero de la diócesis se 
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desentendió del movimiento popular que habían ayudado a conformar. Los 
párrocos no tenían claro dónde terminaba la parroquia y dónde comenzaba la 
organización popular. Por su parte, la organización campesina reclamó su 
autonomía y surgieron conflictos con los párrocos. 

En Olancho la situación fue similar, aunque con la diferencia de que la 
Federación Nacional de Agricultores y Ganaderos de Honduras adoptó una 
postura más violenta. Los llamados sucesos de Olancho ocurrieron un poco 
más tarde que los de Choluteca; por lo tanto, los ganaderos estaban prevenidos 
acerca de las pretensiones de los campesinos. El obispo de la diócesis fue 
amenazado. En febrero de 1972, el ejército asesinó a ocho campesinos al tratar 
de impedir una toma. El 25 de junio de 1975, los terratenientes y el ejército 
asesinaron a los sacerdotes extranjeros Iván Betancur y Miguel Jerónimo 
Chipher, y a varios campesinos; en total veinte asesinados. El ejército ocupó 
los templos y sacó de la diócesis a los agentes de pastoral, incluido el obispo. 

El episcopado trató de separarse públicamente de la organización 
campesina. Rechazó la violencia como solución y negó su apoyo a las tomas 
de tierras. El clero y los obispos se concentraron entonces en las clases medias 
urbanas, las cuales acogieron con entusiasmo a una Iglesia que retornaba 
arrepentida y asustada de su aventura. De esta forma la Iglesia encontró un 
cómodo refugio en la apoliticidad y la neutralidad frente al conflicto social. El 
episcopado ordenó al clero no apoyar de manera abierta ni los programas ni 
las agencias del Consejo de Coordinación del Desarrollo. En abril de 1974 
retiraron a Cáritas, las escuelas radiofónicas y los centros de promoción. 


4.3. La Iglesia guatemalteca: entre el terror y la esperanza 


Después de la reforma liberal, durante setenticinco años la Iglesia y el 
dero estuvieron bajo el control liberal. El clero se redujo a su mínima expresión 
(119 sacerdotes). Los pocos sacerdotes se concentraron en la capital. La reli- 
giosidad Sea indígena se independizó aún más y se refugió en la costumbre, 
que combina prácticas católicas, sobrevivencias prehispánicas y tradiciones 
coloniales. Los ladinos, en cambio, perdieron el interés en la organización 
religiosa, Durante la dictadura liberal de Jorge Ubico (1931-44) hubo pequeños 
cambios, como la llegada de los jesuitas en 1936, quienes se hicieron cargo del 
seminario nacional. Después llegaron los maristas, los salesianos y los 
Maryknoll. Ubico permitió a los religiosos abrir colegios católicos para las 
clases altas urbanas, los cuales en su mayoría se concentraron en la capital. En 
las dos décadas siguientes llegaron más religiosos y sacerdotes extranjeros. 

El clero extranjero, en su mayor parte de mentalidad preconciliar, creció 
rápidamente y pronto superó al nacional. Una parte de estos clérigos asurnieron 
las parroquias indígenas, que habían estado abandonadas durante varias 
décadas. Ál encontrarse con al realidad de las aldeas y los pueblos, se les 
planteó la necesidad de ayudar al desarrollo de sus comunidades. Los más 
empeñados en esa tarea fueron los estadounidenses y los europeos. El respaldo 
económico lo consiguieron de sus congregaciones y diócesis. Los obispos 
alemanes y sus agencias enviaron grandes cantidades de dinero. Los esta- 
dounidenses canalizaron dinero de agencias gubernamentales de forma 
clandestina, La AID consideraba a los sacerdotes como elementos apropiados 
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para promover el desarrollo. La CIA, por su parte, obtenía información por 
medio de estos misioneros. El crecimiento del clero permitió crear nuevas 
diócesis y disminuir el inmenso poder del arzobispo. Pero la presencia masiva 
de este clero introdujo también la división entre extranjeros y guatemaltecos, 
De este modo, nacionalismo y conservadurismo fueron de la mano. Antes de 
1975, el gobierno, con la anuencia del episcopado, expulsó a varios sacerdotes 
dedicados a promover el desarrollo de las comunidades indígenas. 

En las parroquias indígenas fue promovida de manera especial la Acción 
Católica, la cual, a diferencia del resto de los países del área, se convirtió en un 
medio de renovación a través de sus catequistas. Fue así que se confrontaroa 
los adultos fieles a la costumbre, y los jóvenes formados por los catequistas. La 
actividad en las parroquias indígenas no se limitó a la Acción Católica. Los 
sacerdotes estadounidenses de Huehuetenango y Sololá fundaron una red de 
escuelas radiofónicas, cuyo centro estaba en los centros parroquiales. En 1966 
había 42 escuelas funcionando en Sololá y dos en Huehuetenango. Los belgas 
de Chiquimula establecieron una estación de radio. Junto con las religiosas; 
fundaron cooperativas y unidades de crédito en sus parroquias. Después del 
Vaticano II y de Medellín, fueron desarrollados algunos esfuerzos pastorales 
importantes: el movimiento de delegados de la Palabra, en las diócesis de 
Huehuetenango, Quezaltenango e Izabal, y la llamada pastoral indigenista, 
cuyo propósito era incorporar a los indígenas a la civilización occidental y 
promover luchas exclusivamente étnicas. Esta pastoral, que no tenía bien 
claros sus objetivos, politizó a las comunidades indígenas. 

En las ciudades, el mayor esfuerzo se hizo entre las clases altas con el 
propósito de asegurarse contra los liberales. Hubo secciones de la Acción 
Católica entre los universitarios, las asociaciones de profesionales y los ma- 
trimonios. En estos sectores, sin embargo, el Opus Dei fue la institución más 
destacada desde 1953. En las ciudades no hubo tanto interés como en les 
parroquias rurales por el desarrollo socioeconómico ni por la cuestión social. 
Cuantitativamente predominaron las parroquias dedicadas a la sacra- 
mentalización y a la promoción de las asociaciones piadosas. La mayoría de 
ellas tiene escuela y dispensario. 

En lo político, la Iglesia guatemalteca fue reaccionaria. Durante la revo: 
lución de 1944 a 1954, la jerarquía se alineó con la oposición al gobierno 
reformista de la época y colaboró de manera activa con la contrarrevolución 
haciendo propaganda anticomunista. En 1956, después del triunfo det 
Movimiento de Liberación Nacional, la Iglesia recuperó algunos de los 
privilegios que había perdido durante la reforma liberal. Al final del decenio 
de 1960 el episcopado guardó silencio mientras el ejército, respaldado pos 
EUA, asolaba las aldeas y pueblos con un plan contrainsurgente. Un grupo de 
universitarios dirigido por los padres de Maryknoll, que cuestionó la postura 
de los obispos, decidió a comienzos de 1967 convertirse en un movimiento 
guerrillero de inspiración cristiana, Los religiosos fueron expulsados y los 
estudiantes huyeron a México. 

En 1971, diversos grupos cristianos, incluidos algunos sacerdotes y obispos, 
pidieron públicamente que se retornara al Estado de derecho. Los extranjeros 
fueron expulsados y los nacionales amenazados. El obispo de Verapaz tuvo 
que salir del país por algún tiempo. Dentro del esquema contrainsurgenta, 
todos los que promovían el desarrollo de sus comunidades eran considerados 
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comunistas y enemigos de la sociedad. El gobierno responsabilizó a los obispos 
por las actividades de su clero. La mayoría de los sacerdotes asesinados 
después de 1975 tenían muchos años de estar trabajando en esa línea desa- 
rrollista. 

El terremoto de 1976 puso a prueba la falta de claridad de la Iglesia. Para 
la mayor parte de los clérigos la atención a las víctimas fue un acto de caridad; 
para unos pocos, no obstante, era una forma de solidarizarse con los más 
pobres. Los disidentes se organizaron en el llamado Comité Cristiano. Después 
del terremoto los trabajadores exigieron el derecho a organizarse, lo mismo 
que aumentos salariales; los campesinos, por su parte, exigieron tierras, orga- 
nización y mejora de las condiciones de trabajo de los colono y de los migrantes 
del altiplano a la costa sur. En todos estas luchas participaron sacerdotes y 
religiosos; muchas de ellas fueron posibles gracias a los proyectos de desarrollo 
social y comunitario. 

La persecución y el martirio no se hicieron esperar como parte de la 
represión contra el movimiento popular. En noviembre de 1976 fue asesinado 
el misionero de Maryknoll, Guillermo Woods, quien durante siete años había 
trabajado en la zona selvática de Huehuetenango. El 30 de junio de 1978 fue 
ametrallado el párroco de San José Pinula, Hermógenes López. El 19 de mayo 
de 1980 fue secuestrado Conrado de la Cruz Schmit, religioso filipino del 
Inmaculado Corazón de María y párroco de Tiquisate, quien desde entonces 
se encuentra desaparecido. El 12 de mayo, Walter Woordeker, religioso belga 
de la misma ión fue asesinado en su parroquia de Santa Lucía 
Cotzumalguapa (Escuintla). El 4 de junio, José María Grau Cirera, religioso 
español de los Sagrados Corazones, fue asesinado por la espalda en el Quiché, 
donde muchos catequistas habían sido sacados de sus casas y ajusticiados 
delante de sus familiares. El 10 de julio fue asesinado Faustino Villanueva, 
religioso español de la misma congregación y párroco durante quince años en 
el Quiché. 

En esos mismos meses el gobierno atacó por los medios de comunicación 
a los jesuitas por haber protestado contra la represión y la persecución a la 
Iglesia. Dos semanas después fueron asesinados los pacíficos ocupantes de la 
embajada de España en la capital. El 15 de febrero de 1981 fue asesinado Juan 
Alonso Fernández, religioso español de los Sagrados Corazones y párroco de 
San Andrés (El Petén). El 14 de mayo fue asesinado en su sacristía Carlos 
Gálvez Galindo, párroco de Tecpán. El 2 de julio fue asesinado Marco Tulio 
Marusso, cerca de Quiriguá. El 28 de julio, desconocidos asesinaron al párroco 
de Santiago Atitlán, Stanley Rother. El 17 de septiembre fue asesinado John 
Troyer y el 14 de febrero de 1982, James Miller, ambos estadounidenses. 
Durante esta persecución los obispos guatemaltecos se dividieron, y la mayoría 
de ellos guardó silencio. 


4.4. La Iglesia salvadoreña: testigo de la fe y la justicia 
De la alianza con el Estado salió una Iglesia tradicional caracterizada por 
la falta de liderazgo y de líneas pastorales definidas. La excepción fue siempre 


la arquidiócesis de San Salvador. Estas características se tradujeron en un 
influjo social negativo, esto es, la Iglesia ayudó a mantener el orden de cosas 
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establecido. Esta Iglesia tradicional, que persiste hasta hoy en casi todas las 
diócesis del país, se ha preocupado más por los protestantes y el comunismo, 
que por las urgencias de la realidad. La pastoral ha estado marcada sobre todd 
por la administración de los sacramentos, con algunos intentos tímidos de 
actualización a partir del movimiento carismático. No obstante, siempre ha 
habido pequeños grupos de sacerdotes y religiosos en la línea marcada porel 
Vaticano Il y Medellín. Estos grupos se han formado y trabajado sin el apoyó 
de sus obispos, y a veces en abierta oposición. Esta Iglesia se ha definido de 
forma negativa por no haberse dejado inspirar por las corrientes renovadorás 
de la década de los sesenta. ? 

La arquidiócesis de San Salvador quedó imarcada de modo determinante 
por el largo arzobispado de monseñor Luis Chávez (1939-77), quien fue un 
obispo muy cercano al pueblo en lo pastoral, abierto y sin miedo a lo nuevo, 
Propició muchos proyectos para poner al día la arquidiócesis. Primerd 
promovió la Acción Católica, luego, las cooperativas y un secretariado social. 
Apoyó los medios de comunicación arquidiocesanos. Atendió las necesidades 
educativas de los más pobres, mediante la fundación de escuelas parroquiales! 
Ya en 1937 lo acusaron de comunista por defender a los barberos; al final de su 
vida, las acusaciones, las amenazas y los insultos aumentaron, en particular 
cuando puso el peso de la institución eclesial al lado de la justicia y de los 
pobres. Monseñor Chávez hizo presente a la Iglesia en todas las crisis nacionales 
desde 1939, 

El Vaticano II pasó desapercibido hasta Medellín. Las opciones de Medellín 
provocaron una encendida polémica dentro de la sociedad, lo que obligó a 
acudir al Concilio para fundamentar los nuevos planteamientos. Se fundaron 
centros de promoción campesina en los dos extremos del país. Las experiencias 
pastorales de las parroquias de Suchítoto, Tecoluca y Aguilares comenzarona 
causar impacto en la arquidiócesis. A estas experiencias rurales se sumaron 
otras de carácter suburbano en la zona metropolitana de la capital, en especial 
en Zacamiúl e llopango. Un equipo ambulante de pastoral rompió con el 
esquema sacramentalista tradicional. La celebración de la Palabra sustituyó a 
la misa parroquial. La asistencia a misa y la administración de los sacramentos 
disminuyeron considerablemente. 

El clero de la arquidiócesis, más inquieto y apoyado por sus obispos, 
buscó puntos de referencia en Riobamba, Choluteca, San Miguelito (Panamá) 
y en el instituto de Pastoral Latinoamericano (IPLA). Algunos empezaron por 
introducir los delegados de la Palabra, y dar cursos en los centros de promoción; 
otros fueron más despacio y se dedicaron primero a conocer la realidad 
parroquial. La sensación general entre el clero fue de crisis, porque los esquemas 
comenzaron a derrumbarse. 

Desde 1970, la arquidiócesis hizo un gran esfuerzo por elaborar una línea 
pastoral consistente. Tras cl fracaso de la primera semana de pastoral debido 
al bloqueo y a la condenación por parte del episcopado, la arquidiócesis 
organizó su propia semana en 1976. En este encuentro fueron recogidas las 
experiencias pastorales nuevas y se concluyó que era necesario intensificar la 
evangelización, poniendo especial cuidado en adecuar la religiosidad popular 
a las exigencias de la liberación, potenciar a las comunidades locales mediante 
la formación de sus agentes de pastoral, y promover la liberación integral de 
todos los salvadoreños. 


388 


Esta línea pastoral y el prestigio personal de monseñor Chávez primero, y 
de monseñor Oscar Arnulfo Romero después (1977-80), unificaron al clero, a 
veces de manera impresionante. El clero arquidiocesano se convirtió en una 
fuerza social importante. El pueblo se identificó con él y sintió suya a esta 
Iglesia. Se tuvo conciencia de una nueva forma de ser Iglesia y sacerdote. Las 
religiosas salieron de sus colegios pagados para hacerse cargo de parroquias 
rurales y suburbanas vacantes, donde fundaron comunidades de base y 
formaron agentes de pastoral. Ahí entraron en contacto directo con la realidad 
del país y la transmitieron a sus congregaciones, con lo que empezaron a 
transformar la forma de considerar su misión. El ritmo del cambio entre los 
religiosos ha sido diferente, según las congregaciones, exceptuando a los 
jesuitas y a aquellos comprometidos con el trabajo parroquial, donde fue 
mucho más rápido. Después de 1980, los religiosos, y de modo particular las 
religiosas, han prestado valiosos e insustituibles servicios para humanizar la 
guerra y atender a los refugiados y desplazados. 

La celebración de la Palabra se extendió de forma impresionante por las 
parroquias rurales, despertando la conciencia comunitaria de los campesinos, 
La asistencia a la misa se incrementó, así como también el número de sacra- 
trentos administrados. La multiplicación de los cursillos proporcionó a los 
campesinos un nuevo instrumental teórico para comprender mejor la situación 
social de miseria y opresión. La predicación y el movimiento de delegados de 
la Palabra suscitaron una comprensión estructural, desmitificada y científica 
de la realidad social, y la posibilidad de interpretar la dinámica de la historia 
como historia de lucha de clases. Usaron tanto categorías religiosas como 
sociológicas, tales como explotación y violencia. Después hablaron explí- 
citamente de lucha de clases. Este paso fue fundamental para aceptar las 
categorías de análisis científico. 

La organización campesina se extendió con rapidez entre 1972 y 1975, y 
luego se unió a la organización urbana; juntas tomaron las calles de las 
ciudades. Los grupos dominantes se lanzaron a conjurar el peligro con medios 
militares, la intensificación de las redes de espionaje, encarcelamientos, 
capturas, torturas y asesinatos. Sin embargo la represión no detuvo el movi- 
miento organizativo, sino que lo hizo avanzar más. El trabajo pastoral preparó 
el terreno para el surgimiento de la organización campesina. Esta, una vez 
originada, aprovechó las estructuras parroquiales para extenderse y 
consolidarse, con lo que generó ambigiedades difíciles de clarificar entre la 
Iglesia y la organización. Pese a ello, en la arquidiócesis se hizo lo posible para 
evitar que la represión cayera sobre los campesinos organizados. 

El influjo del evangelio fue claro en los dirigentes de la organización. De 
ese influjo brotó la disposición a dar la vida por los demás. La organización 
campesina empezó con una gran mística fundamentalmente cristiana, luego 
cristiano-revolucionaria, y por último revolucionario-cristiana. Cada paso 
supuso una crisis de crecimiento para las parroquias y para la organización 
misma, porque ésta fue conquistando su autonomía. El evangelio y la mística 
se convirtieron en auge organizativo. La euforia y la mística organizativas 
crecieron en la medida que la organización hizo sentir su poder frente a las 
clases dominantes. Los campesinos experimentaron una especie de conversión 
política al pasar de las estructuras parroquiales a las organizativas. 
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Monseñor Romero recibió en 1977 la herencia de monseñor Chávez en 
medio de una incertidumbre general, porque era un reconocido obispo de la 
Iglesia tradicional. Su honradez espiritual y la persecución que arreció en el 
momento de su toma de posesión, pudieron más que sus esquemas tradi- 
cionales, Monseñor Romero promovió de manera insospechada las líneas 
trazadas por monseñor Chávez. Durante sus tres años de arzobispado, se 
convirtió en la conciencia cristiana del país que criticó los atropellos y la 
violencia producidos por las estructuras injustas, y dio esperanza y fortaleza a 
las mayorías pobres. Su actuación sobrepasó con mucho las fronteras de lo 
estrictamente eclesial, adquiriendo una tremenda influencia social. Sus homilías 
dominicales eran el programa radial más escuchado. Sin pretenderlo, se 
convirtieron en el centro de la vida del país. Las fuerzas sociales acudieron a él 
en los momentos más críticos de esos tres años, 

Pastoralmente promovió las líneas del Vaticano 11 y Medellín, es decir, 
una pastoral encarnada en la evangelización y en la opción preferencial por 
los pobres. Una pastoral que iluminara los gravísimos problemas del país. Por 
eso insistió muchísimo en la formación de las comunidades de base y de los 
agentes de pastoral, por un lado, y en defender el derecho a la vida de los 
salvadoreños. Monseñor Romero hizo presente a la Iglesia en las luchas popu- 
lares, pues ella no se podía desentender de lo que había nacido a su sombra e 
impulsado por ella, aunque reconociendo su autonomía. Tuvo serias reservas 
sobre el uso de la violencia por parte de los grupos político-militares, no 
obstante siempre estuvo dispuesto a ser un buen samaritano. Se consideraba 
pastor de los organizados. L.es dio asistencia humanitaria, y también los criticó 
con fuerza. 

Por todo esto, monseñor Romero fue un obispo conflictivo y atacado. Para 
algunos sectores eclesiales tradicionales era el causante de todos los males del 
país, pero para el pueblo era simplemente el pastor. Tuvo serios conflictos 
dentro de la conferencia episcopal y con el nuncio. En el Vaticano, no fue bien 
recibido ni comprendido. Finalmente, fue asesinado el 24 de marzo de 1980; 

Cuando se inició la persecución en 1977, el episcopado se manifestó 
unido, sin embargo se dividió ante una ley represiva para mantener el orden 
público y el derecho del pueblo a organizarse. Los nuncios no pudieron 
unificar a los obispos de la Iglesia tradicional y a los de la arquidiócesis, 
inspirados en el Vaticano IL, Medellín y Puebla. Durante esa primera perse- 
cución fueron asesinados diez sacerdotes (Rutilio Grande, jesuita, el 12 de 
marzo de 1977; Alfonso Navarro, el 11 de mayo de 1977; Ernesto Barrera, el 28 
de noviembre de 1978; Octavio Ortiz, el 20 de enero de 1979; Rafael Palacios, el 
20 de junio de 3979; Alirio Macías, el 4 de agostos de 1979; Cosme Spezzotto, 
franciscano, el 14 de junio de 1980; Manuel Reyes, el 7 de octubre de 1980; 
Ernesto Abrego, el 23 de noviembre de 1980; Marcial Serrano, el 28 de 
noviembre de 1980), un diácono (José Cáceres, el 25 de julio de 1980), cinco 
religiosas (Ita Ford, Maura Clark, Dorothy Kazel, Jean Donovan el 2 de 
diciembre de 1980, y Silvia Arriola, el 17 de enero de 1981), y un arzobispo, 
monseñor Romero, el 24 de marzo de 1980. 

Cerca de cuarenta sacerdotes fueron amenazados seriamente, expulsados 
del país o torturados; todos los jesuitas fueron amenazados de muerte en 1977 
y en 1980. Muchos cristianos de las comunidades de base fueron amenazadas, 
registrados, torturados, vejados, asesinados, en su calidad de cristianos. Las 
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celebraciones litúrgicas fueron impedidas. Los ataques por los medios de 
comunicación fueron innumerables y masivos. Hubo violencia física contra 
las instituciones eclesiásticas y los colegios católicos; la radio del arzobispado 
fue blanco de varias bombas y de interferencias sistemáticas; las casas curales 
y los conventos de los religiosos fueron registrados, atacados con bombas y 
ametrallados; lo mismo sucedió con los templos y las casas de los colaboradores 
laicos. El ejército ocupó templos, violó la eucaristía y los vasos sagrados. La 
firmeza del clero frente a esta primera persecución de 1977 a 1982 impactó a la 
conciencia nacional y dio gran credibilidad a la Iglesia. 

En la década de 1980, la persecución contra la Iglesia continuó, pero ahora 
enel contexto de la guerra, Las principales víctimas de esta segunda persecución 
fueron los catequistas, los delegados de la Palabra y los agentes de pastoral. 
De nuevo la persecución se concentró en la arquidiócesis, cuyos programas de 
evangelización más comprometidos con la opción por los pobres y de asistencia 
social, fueron vistos con sospecha por la Fuerza Armada. Las detenciones, las 
calumnias y los cateos de los edificios y locales de la arquidiócesis fueron 
constantes, El ejército calumnió y atacó públicamente a los obispos de la 
arquidiócesis por denunciar las masivas violaciones de los derechos humanos, 
la injusticia de la guerra y de la situación social en general, y por pedir una 
solución negociada para la guerra, 

Esta segunda persecución culminó el 16 de noviembre de 1989, cuando el 
ejército asesinó a la comunidad de los jesuitas que conducía la Universidad 
Centroamericana José Simeón Cañas, y a su colaboradora y a su hija adolescente. 
Los asesinados fueron Ignacio Ellacuría, rector; Ignacio Martín-Baro, vice- 
rector académico; Segundo Montes, supervisor de la comunidad; Amando 
López y Juan Ramón Moreno, profesores; y Joaquín López, director de un 
programa de educación popular. Esta masacre asombró a la comunidad 
internacional por su brutalidad y por la impunidad con la que actuó el ejército. 
El padre Ignacio Ellacuría y sus compañeros fueron asesinados por su 
compromiso académico con la causa de los pobres, porque siempre pensaron 
y trabajaron universitariamente en función de las mayorías populares, porque 
pidieron de modo constante una salida negociada a la guerra civil, y porque 
siempre dijeron la verdad en una sociedad donde ha predominado el encu- 
brimiento y la mentira. 


4.5. La Iglesia nicaragiiense: 
el reto de la revolución 


La Iglesia nicaragiiense fue una Iglesia adormecida y poco creativa. La 
jerarquía con muy raras excepciones, supo acomodarse a cada nueva situación 
histórica, mientras el pueblo ha vivía una religiosidad tradicional, sin mucha 
vinculación con la transformación social. El episcopado guardó silencio durante 
ha intervención estadounidense de principios de siglo. Luego se acomodó a la 
dictadura somocista sin mayores dificultades, y la bendijo de múltiples formas. 

Las primeras manifestaciones contra la dictadura fueron tímidas y 
aparecieron en cartas pastorales en la década de 1970. Sólo en los dos últimos 
años del somocismo los documentos episcopales adoptaron un tono fuerte de 
deslegitimación del régimen. En realidad, entre los obispos no hubo claridad 
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ni unidad. Esta falta de unidad es importante para comprender las posturas 
posteriores a julio de 1979. 

El impacto revolucionario sorprendió a la Iglesia, y sus consecuencias más 
evidentes y dolorosas fueron las constantes crisis de unidad e identidad. 
Desde 1980 la Iglesia, y la arquidiócesis en particular, siguieron una línea de 
confrontación con el gobierno revolucionario y con la llamada Iglesia popular. 
Sin embargo, la Iglesia de la costa atlántica tuvo una dinámica propia por su 
convivencia histórica con la Iglesia morava, por los componentes étnicos de 
cualquier conflicto, y por ser ua región sensible para la defensa militar. 

Desde julio de 1979, los obispos se negaron a reconocer el triunfo de la 
revolución sandinista. El obispo de Juigalpa, por ejemplo, se dedicó a publicar 
documentos por su propia cuenta criticando al nuevo gobierno revolucionario. 
Fueron incapaces de captar la novedad revolucionaria, y por eso tampoco 
percibieron la novedad del comunicado sobre la religión publicado por el 
Frente Sandinista de Liberación Nacional (FSLN) el 7 de octubre de 1980, cuya 
tesis central establecía que la experiencia había demostrado que se podía ser 
creyente y revolucionario consecuente, y que no existía una contradicción 
insalvable entre ambas cosas. Los obispos respondieron denunciando la pre- 
sencia de sacerdotes en el gobierno revolucionario. A partir de entonces, este 
fue un tema constante. Asimismo introdujeron temas polémicos como “el 
id humillante”, “el proselitismo ateizante” y “el materialismo 
clasista”. 

Esas declaraciones hicieron que la división de la Iglesia saliera a la luz 
pública en comunicados de grupos cristianos organizados que, a partir de su 
fe, cuestionaron cada vez más abiertamente las posiciones políticas del 
episcopado, y en concreto su postura contra el servicio militar obligatorio en 
agosto de 1984. Por su parte, el gobierno respondió cada vez con más dureza; 
al tiempo que buscó apoyo y legitimidad en los sectores cristianos más com: 
prometidos con el proceso revolucionario. Otro de los conflictos más relevantes 
fue el causado por la presencia de cuatro sacerdotes en el gabinete (Fernando 
y Ernesto Cardenal, Miguel D'Escoto y Edgard Parrales). En esta confrontación 
participaron desde las altas esferas vaticanas hasta el pueblo. Los medios de 
comunicación fueron determinantes en esas crisis, al desorbitar las situaciones 


y alentar la polémica. El servicio militar obligatorio y la agresión com ; 
trarrevolucionaria patrocinada por el gobierno de EUA también fueron motivo ; 


de confrontación, porque los obispos adoptaron una posición claramente pro- 
estadounidense. La confrontación de la Iglesia con el Estado revolucionario 
obedeció sobre todo a los deseos de la primera de restaurar un modelo de 
cristiandad, y a sus temores infundados de que el Estado atacara a la religión. 

El episcopado no sólo desconfiaba del Estado, sino también del clero, de 
los agentes de pastoral y de las comunidades eclesiales de base, pues temág 
que arrastraran al pueblo hacia el proceso revolucionario. La desconfianza 
generalizada dentro de la Iglesia fue agravada por la negativa de los obisposa 
dialogar. Desde julio de 1981, los obispos de la arquidiócesis de Managua y de 
la diócesis de Juigalpa removieron de sus parroquias a los sacerdotes abierto4 
a la novedad revolucionaria. Sin embargo, el episcopado apoyó incondi- 
cionalmente al movimiento carismático. 6 

El Estado reaccionó ante las provocaciones episcopales. En junio de 1981, 
suspendió la misa dominical televisada a causa de una intempestivas decla 
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raciones del arzobispo Miguel Obando. En junio de 1982, el gobierno censuró 
una carta del papa a los obispos. En agosto de ese año, el gobierno expulsó al 
primer sacerdote español. En mayo de 1983 fue expulsado otro. Cuando el 
arzobispo afirmó desconocer la agresión de EUA, los medios de comunicación 
b atacaron con furia en mayo de 1983. En octubre, las organizaciones de 
masas controladas por el gobierno detuvieron procesiones de protesta contra 
el servicio militar obligatorio. Entonces, el gobierno expulsó a otros dos ex- 
tranjeros, salesianos. En junio de 1984 el gobierno acusó a un párroco capi- 
talino de actividades contrarrevolucionanas, incluido el tráfico de armas y 
explosivos. Como el arzobispo no tomó en serio las pruebas presentadas y 
organizó una manifestación de protesta, el gobierno canceló el permiso de 
residencia a diez sacerdotes extranjeros en julio. El párroco en cuestión fue 
absuelto en noviembre de 1983. 

Estas represalias gubernamentales fueron vistas como persecución, y se 
vinculó con ellas a los sacerdotes y a las instituciones de la llamada Iglesia 
popular. Los voceros de la Iglesia tradicional afirmaron que el gobierno sólo 
quería a la otra Iglesia. 

La llamada Iglesia popular nació de los diferentes núcleos de renovación 
de la década de 1960. En el campo estos procesos se iniciaron a mediados de la 
década, no obstante en la mayoría de las parroquias urbanas el proceso se 
experimentó hasta principios del decenio de 1970. En algunas regiones el 
agente de cambio fue el párroco, pero en otras fueron los mismos delegados 
de la Palabra. Los campesinos delegados se convirtieron en dirigentes religiosos 
de sus comunidades, con lo que suplieron la ausencia de sacerdotes. De esas 
comunidades salieron los dirigentes de las organizaciones campesinas y de 
los proyectos gubernamentales revolucionarios. 

En la costa atlántica, los capuchinos promovieron a centenares de evan- 
gelizadores en lengua miskita. En algunas parroquias de la capital comenzaron 
experiencias de comunidades de base a partir del movimiento piloto de la 
parroquia de San Pablo Apóstol, la que a su vez se inspiró en la experiencia de 
San Miguelito (Panamá). El movimiento de cursillos de cristiandad contribuyó 
mucho a la renovación de las capas medias y altas urbanas. Muchos cristianos 
que ocuparon cargos en el gobierno sandinista salieron de ese movimiento, el 
cual se opuso al proceso revolucionario. Un caso excepcional fue la comunidad 
campesina de Solentiname, fundada y dirigida por Ernesto Cardenal en 1965. 
Su arte, su reflexión teológica y su poesía llevaron durante años por el mundo 
la imagen del cristianismo nicaragúense. Pese a ello, ninguna de estas 
experiencias consiguió cambiar la estructura general de la Iglesia, la cual 
siguió siendo fundamentalmente tradicional. 

Las etapas iniciales se caracterizaron por el énfasis en las transformaciones 
religiosas. De forma gradual fueron tomando conciencia de su dignidad 
humana y cristiana, y entonces se apoderaron del movimiento religioso con 
celo misionero. El factor determinante fue la Biblia, la cual leyeron en común y 
comentaron a partir de sus necesidades comunitarias. La primera dimensión 
redescubierta fue la del vicio y la moralidad. Luego participaron activamente 
en la liturgia. Del énfasis moral pasaron a analizar su situación social desde la 
Biblia. De este modo, la opresión, la injusticia social y el contenido pecaminoso 
de la dictadura somocista empezaron a formar parte del discurso religioso. Al 
mismo tiempo les llegó la prueba con la represión de la Guardia Nacional, que 
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se dirigió contra los agentes de pastoral más destacados y luego se generalizó 
a las comunidades rurales, cuando los jóvenes entraron en el FSLN. Después 
del terremoto de 1972, las primeras protestas ocurrieron en las parroquias, 
pero pronto pasaron al ámbito nacional con cartas públicas, pronunciamientos, 
ocupación de templos, huelgas de hambre, vigilias. Cuando la Guardia Nacional 
impidió salir a la calle, oraron, reflexionaron y protestaron en los templos, 

Dentro de las comunidades, los jóvenes se destacaron de manera especial, 
El compromiso cristiano los fue llevando a la lucha política, Entre 1977 y 1978, 
la mayoría de ellos estuvieron vinculados de una u otra forma al FSLN. El 
paso a la militancia revolucionaria se dio en muchos a través del compromiso 
cristiano. Particular importancia tuvo la comunidad universitaria del Barrio 
Riguero. Este grupo universitario aportó al FSLN su formación cristiana y sus 
buenos conocimientos del marxismo, lo que hizo que aquel abandonara el 
dogmatismo que lo había caracterizado y buscara la unión de su diferentes 
tendencias. 

El clero nicaragúiense en su mayoría permaneció preso de sus temores y 
miedos, ajeno a este proceso de renovación, primero, y luego al propio proceso 
revolucionario. Los religiosos fueron quienes mostraron rnás disposición y 
apertura entusiasta. El clero más comprometido fue reforzado después del 
triunfo revolucionario con la jlegada de religiosos y agentes de pastoral. 
plan era crear una nueva pastoral en un espacio nuevo y original. Querían 
intentar resolver las relaciones entre el marxismo y el eristianismo en una 
experiencia nueva. Sin embargo, como estos agentes de pastoral procedían de 
experiencias latinoamericanas más avanzadas, a finales de 1980 habían 
quemado etapas con rapidez. A partir de 1981 hubo que replantear los ritmos 
del proceso eclesial y repensar los planteamientos. El episcopado tampoco 
supo ver la novedad y la oportunidad que se le presentaba en lo pastoral. Tras 
una década de revolución, la Iglesia nicaragúense continuo siendo mayori" 
tariamente tradicional y contraria a la novedad revolucionaria: Las experiencias 
liberadoras también continuaron siendo pocas y aisladas. 


Cronología 


1522 Comienzo de la conquista desde el sur, dirigida por Pedrarias Dávila. 

1523 Comienzo de la conquista desde el norte, dirigida por Pedro de Alvarado. 

1531 Erección de la diócesis de León (Nicaragua), la cual comprende los territorios 
de Nicaragua y Costa Rica. 

1534 18 de diciembre. Bula de erección de la diócesis de Guatemala. 

1535 Llega Bartolomé de Las Casas a Guatemala. 


1540 Fin dela conquísta militar. 
1547 La diócesis de Cuatomala pasa a depender de la arquidiócesis de la Nueva 
España. 


1550 Asesinato del obispo de León, Antonio Valdivieso. A 
1559 Erección de la diócesis de Verapaz (Guatemala). En 1607, fue de nuevo 


agregada a la de Guatemala. 

1676 Fundación de la Universidad Pontificia de San Carlos (Guatemala). 

1742 16 de diciembre. Erección de la arquidiócesis de Guatemala, con las diócesta 
sufragáneas de Ciudad Real (Chiapas), Comayagua (Honduras) y León 
(Nicaragua). 
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181 
1811-12 
1812 
1813 


1814 
1821 


1822-23 
182 


1824-40 
1825 
1824 
1829 


1839 
1842 


1843 


1850 
1852 
1858 
1861 


1862 
1870 


1871 
1872 
1875 
1879 


1871-80 
1880 
1881 
1882 
1884 
1886 


1893 
1904 


191 
1919 


1921 
1940 


1946 


Levantamiento criollo en León, en el que participaron el obispo y el clero. 

Levantamiento de San Salvador, en el cual participó el clero local. 

Participación activa del clero centroamericano en las Cortes de Cádiz. 

Conspiración de Belén (Guatemala), en la que hubo varios religiosos 

comprometidos. 

Levantamiento criollo en San Salvador. 

15 de septiembre. Declaración de la independencia de Centroamérica, en la 
ue participó el clero activamente. 

Anexión de Centroamérica al imperio mexicano. 

Erección anticanónica de la diócesis de El Salvador y nombramiento de su 

primer obispo. y 

Centroamérica se convierte en una federación. 

Erección anticanónica de la diócesis de Costa Rica, pero sin obispo. 

Primera serie de medidas anticlericales, 

Morazán se apodera de Guatemala y dicta la segunda serie de medidas 

anticlericales. Expulsión del arzobispo Casaus. 

Derogación de las leyes anticlericales y retorno a la situación de 1829. 

Fin de la sede vacante de Guatemala. Erección canónica de la diócesis de El 

Salvador. 

Crisis causada por el obispo de San Salvador, Viteri y Ungo, quien sale al 

exilio en 1846. 

Erección canónica de la diócesis de Costa Rica. 

Firma de concordatos de la Santa Sede con Guatemala y con Costa Rica. 

Expulsión del obispo de 5an José, quien regresa al año siguiente. 

Expulsión del obispo salvadoreño Tomás Miguel Pineda y Zaldaña. Firma 

del concordato entre la Santa Sede y Nicaragua. 

Firma del concordato entre la Santa Sede y El Salvador. 

Comienza la secularización del Estado y medidas anticlericales en Guate- 

mala, y luego en el resto de Centroamérica. 

Expulsión de los jesuitas de Guatemala. 

Expulsión de varios eclesiásticos de El Salvador, entre ellos los jesuitas. 

Expulsión temporal del obispo de San Salvador y de otros clérigos. 

Constitución guatemalteca que recoge las reformas liberales. Vigente hasta 

1944. 

Sede vacante en San José. 

Constitución liberal de Honduras. 

Expulsión de los jesujtas de Nicaragua. 

Expulsión del obispo Thiel y de los jesuitas de Costa Rica. El obispo regresó 

en 1886. 

Convenio entre la Iglesia y el Estado guatemalteco, roto en 1887. Costa Rica 

denuncia el concordato. 

Expulsión del arzobispo de Guatemala, Ricardo Casanova Estrada, y sede 

vacante hasta 1897. Constitución liberal salvadoreña, vigente hasta 1944. 

Nicaragua anula el concordato. 

Expulsión del obispo nicaragíiense Simeón Pereira y Castellón, y de varias 

congregaciones religiosas. 

Constitución nicaragiiense con las reformas liberales. 

El arzobispo guatemalteco José Piñol y Batres es encarcelado y expulsado; 

muere en el exilio en 1927. 

Sedes vacantes sucesivas en Honduras. 

Víctor Sanabria es elegido arzobispo de San José; apoyó una serie de nove- 

dosas reformas sociales. 

Con la elección de José de la Cruz Turcios como arzobispo de Tegucigalpa, 

se terminan las vacantes en Honduras. 
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1950 Importante llegada a Honduras de varias congregaciones religiosas extran- 
jeras. 

1954 Gran huelga bananera en Honduras. 

1959 Después de la santa misión, son fundados los delegados de la Palabra y 
Radio Católica en Honduras. 

1960 Fundación de Acción Cultural Popular Hondureña. 

1964-71 Programas de desarrollo comunitario en Honduras. 


1965 Fundación de la comunidad de Solentiname (Nicaragua). 
1971 Fundación del Consejo de Coordinación del Desarrollo en Honduras. 
1972 El ejército hondureño asesina a ocho campesinos organizados, Comienza la 


persecución contra los delegados de la Palabra, los catequistas y los sacerdotes 
más comprometidos con la liberación y con los campesinos y obreros orga- 
nizados en El Salvador. 

1975 El ejército y los terratenientes hondureños asesinan a los sacerdotes Iván 
Betancur y Miguel Cipher, y a 18 campesinos. El obispo de Olancho tiene 
que abandonar la diócesis y el país. 

1976 Terremoto en Guatemala. Inicio de los asesinatos de sacerdotes y catequistas, 

1977 Oscar Arnulfo Romero e electo arzobispo de San Salvador. En marzo es 
asesinado el jesuita Rutilio Grande junto con dos campesinos, con quienes 
empieza una larga lista de sacerdotes, religiosas y delegados de la palabra 
asesinados, 

1979 Triunfo de la revolución sandinista en Nicaragua, y golpe de Estado reformista 
en El Salvador. 

1980 Terror de Estado en El Salvador, caen víctimas decenas de miles de salva- 
doreños. El terror perdura hasta el final de la década. 

1989 Masacre de la UCA en San Salvador. 
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Capítulo VI 


La Iglesia en Colombia 
y en Venezuela 


Rodolfo de Roux * 


1. La Iglesia colonial 


Cuando llegaron a Colombia y a Venezuela, los conquistadores españoles 
ho encontraron ni aglomeraciones humanas ni civilizaciones comparables a 
las de México o Perú, sino una perturbadora multiplicidad de pequeñas tribus 
dispersas en un extenso territorio. El grupo indígena más importante, por su 
número y desarrollo cultural, era el chibcha o música, que ocupaba gran parte 
de la zona andina colombiana; se calcula que, a principios del siglo XVI, 
superaba el millón de habitantes. Muy aproximativamente se estima que el 
total de indígenas de la actual Colombia era de dos o tres millones, y de unos 
trescientos mil en Venezuela, agrupados sobre todo en la zona costero- 
montañosa. Las inmensas regiones de los Llanos, la Orinoquia y la Amazonia, 


“Colombiano, católico, doctor en ciencias sociales (Paris), miembro de CEHILA. Autor de Una Iglesia 
enestadodeoler!a. Funciones sociales y funcionamiento del catolicismo colombiano, 1930-1980 (Bogotá, $CCS, 
1983); Dos mundos enfrentados (Bogotá, CINEP, 1990); editor del tomosobre Colombia-Venezuela de 
la Historia general de la Iglesia en América Latina, de CEHILA. 
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estaban escasamente pobladas por tribus en su mayoría de recolectores, 
pescadores y cazadores. 

Algunos grupos indígenas se mantuvieron en relativa independencia 
durante toda la época del dominio español y se mostraron refractarios a la 
cristianización, como los guajiros de la costa atlántica. En otras regiones el 
cristianismo penetró sólo a partir del siglo XVII (Llanos; sur del Orinoco). Y 
las tribus que habitaban las inmensas selvas amazónicas prácticamente per- 
manecieron hasta el siglo XX al margen de la empresa colono-evangelizadora. 

El Evangelio entró can la espada. Los primeros eclesiásticos que 
recorrieron el territorio lo hicieron en calidad de da Mega de los conquista- 
dores, pues la Corona española exigía a los capitanes llevar en sus expediciones 
por lo menos dos sacerdotes. 

La colonización española comenzó por la costa atlántica a principios del 
siglo XVI y, en Colombia, avanzó rápidamente hacia el interior del país de los 
chibchas, movidos los conquistadores por la sed de oro de un fabuloso y 
mítico Dorado. El control del territorio fue lento, debido a la resistencia 
indígena y a los obstáculos geográficos. Los poblamientos coloniales se re- 
dujeron a algunos espacios costeros, andinos e interandinos, donde los espa- 
ñoles tenían un control más o menos efecti vo en las franjas territoriales contiguas 
a unos pocos centros urbanos. 

La organización eclesiástica, como la de toda América, se hizo de modo 
simultáneo con la organización civil. Fundadas Santa Marta y Cartagena en 
1526 y 1533, respectivamente, fueron constituidas en sedes episcopales en 
1534. La diócesis de Popayán se creó en 1546, nueve años después de la 
fundación de la ciudad. Santafé de Bogotá, fundada en 1538, fue elevada a 
arquidiócesis en 1564. En Venezuela, Coro, fundada en 1527, tenía obispado 
en 1531 (en 1577 se dispuso el traslado de la capital de la gobernación de 
Venezuela de Coro a Caracas, pero el obispado sólo se trasladó en 1615). 

Las diócesis mencionadas —que fueron las del período colonial— 
abarcaban la casi totalidad de los actuales territorios colombo-venezolanos, de 
manera que las escasas veces en que un prelado decidió recorrer su diócesis, el 
hecho pasó a la historia como ejemplo de heroísmo. Tal es el caso de Hernandé 
Arias de Ugarte, obispo de Bogotá, y de Mariano Martí, obispo de Caracas. El 
primero empleó cinco años en la visita de su diócesis, emprendida en 1619; el 
segundo gastó más de doce años (1771-84). Es comprensible que en tan ancho 
mundo, fuera bastante limitado el control pastoral y disciplinario que la 
jerarquía podía ejercer sobre su clero. Además, las fuertes órdenes religiosas 
eran autónomas de la jerarquía, y también autónomas entre sí. ii 

Durante el siglo XVL, la Eran mayoría de los obispos fueron religiosos 
franciscanos o dominicos. Unas cuantas cosas son recurrentes en sus 
informaciones: el poco respeto que se tenía por la vida y dignidad de los 


indígenas; las dificultades para su evangelización; la escasez de clero; y, enel ' 


caso de Venezuela, la pobreza de la tierra, que hacía depender esta jurisdicción 
de las Cajas Reales del Nuevo Reino para suplir las exiguas entradas por 
diezmos, a lo que se añadía el atractivo que —por la razón contraria— llevaba 
hacia la Nueva España (México), Perú y el Nuevo Reino de Granada (Colom- 
bia) la corriente migratoria de clérigos y seglares. 

Para los indígenas residentes en el perímetro de los “pueblos de españoles” 
se establecieron las llamadas doctrinas (lugar donde se “doctrinaba”). Cuando 
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la doctrina alcanzaba un desarrollo aceptable se convertía en “parroquia de 
indios”, y el doctrinero en párroco 1. Los indígenas de las doctrinas fueron los 
que, salvo contadas excepciones, cayeron bajo el régimen de las encomiendas. 

En un principio la mayoría de las doctrinas fue confiada a los religiosos, 
quienes fueron sustituidos de forma progresiva (a pesar de su resistencia) por 
un creciente clero diocesano. Sobre este aumento del clero diocesano —a 
partir de la segunda mitad del siglo XVI—, nos da idea un informe oficial de 
1663 según el cual en la arquidiócesis de Bogotá el clero diocesano poseía 96 
doctrinas, los franciscanos 28, los dominicos 27 y los agustinos 12. 

No debió ser mucho lo que los “protectores y defensores de indios” 
pudieron hacer por mejorar la triste suerte de una población indígena 
rápidamente diezmada por la guerra, el trabajo forzado y las epidemias recién 
importadas, como la viruela, que hizo estragos en el Nuevo Reino en 1566 y 
1588. Así lo atestiguan las continuas confesiones de impotencia por parte de 
estos eclesiásticos. Fray Alonso de Zamora aduce, por ejemplo, que una de las 
razones que motivó al futuro San Luis Beltrán a regresar a España (había 
llegado como misionero al Nuevo Reino en 1562), fue el sentirse incapaz para 
remediar el mal trato que recibían los indígenas 2. 

Durante el siglo XVI no escasearon los obispos y religiosos que se dirigían 
al rey para denunciar los atropellos contra los indígenas 3, Son de sobra 
conocidos los límites que la empresa colonizadora impuso a este tipo de 
luchas por la dignidad del indígena, pero es de justicia señalar que, en nombre 
del Evangelio, se levantaron voces preclaras como la del lascasiano Juan del 
Ec primer obispo de Popayán *, y la de su sucesor, fray Agustín de la 

oruña, 

En Bogotá, su primer arzobispo, el franciscano Juan de los Barrios, convocó 
en 1556 el primer sínodo diocesano, que trató de reformar las costumbres de 
los conquistadores. Muchas de sus disposiciones fueron copiadas del Concilio 
Ide Lima (1551) y del Concilio 1 de México (1555), lo que muestra la unidad de 
Criterios de esta iglesia colonial; algo análogo sucedería con futuros sínodos. 
En vano trató fray Juan de los Barrios de urgir las disposiciones del sínodo. 
Los encomenderos opusieron una resistencia tenaz y encontraron apoyo en 
los oidores. La Audiencia también apeló algunas disposiciones sinodales que 
creyó lesivas a la autoridad civil. Las constituciones del sínodo fueron remitidas 
al Consejo de Indias para su revisión y allí quedaron archivadas. Esta es una 
muestra del complicado tinglado colonial en el que la esfera civil y la eclesiástica 
no sólo se complementaban, sino que además se vigilaban y entrababan 
mutuamente, mostrando gran celo por la defensa de los propios privilegios 
jurisdiccionales, lo que condujo a repetidos conflictos. 


1 Muchas de las disposiciones referentes a las doctrinas se encuentran en Pacheco, J. M., “El 
Catecismo del lllmo. Señor D. Luis Zapata de Cárdenas”, en Ecclesíastica Xaveriana(Bogot5)8-9 (1958- 
1959), págs. 166-172. 

2 Zamora, Alonsode(O.P.), Historia dela provinciade San Antonio del Nuevo Reino de Granada. Caracas, 
1930, pág. 209. 

3Cf a casos de denuncia en CEHILA, Historia general de la Iglesia en América Latina, tomo Vil: 
Cotombia-Venezuela. Salamanca, Ediciones Sígueme, 1981, pág. 30. 

t Friede, Juan, Vida y luchas de Don Juan del Valle, primer obispo de Popayán y protector de indios, 
Popayán, Editorial Universidad, 1961. 
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Pero si el indígena contó con defensores, la esclavitud de los negros se vio; 
por el contrario, como algo normal. Los esclavos fueron traídos del Africk 
occidental desde la primera mitad del siglo XVI para trabajar en las minas dy 
oro, en las pesquerías de perlas en la costa atlántica, o en las grandes haciendas 
de cafía de azúcar, cacao y ganado. En el siglo XVII se incrementó el tráfico de 
esclavos y Cartagena de Indias se convirtió en uno de su principales centrog 
en la América española. Incluso los religiosos dispusieron de esclavos en sun 
haciendas y conventos. Honrosas excepciones a este generalizado desinterés 

r la suerte de los negros fueron dos jesuitas de gran calibre: Alonso de 
andoval (1576-1652), llegado a Cartagena en 1605, quien consignó sus expe- 
riencias y métodos en una importante obra titulada De instauranda Aethiopum 
salute, y su discípulo Pedro Claver, muerto en Cartagena en 1654 y canonizado 
en 1888. w 

A finales del siglo XVI el panorama evangelizador se veía sombrío. Ed 
1583 la audiencia de Bogotá declaró que en muchos de los naturales “no se ha 
hallado, ni halla más religión de sólo el nombre”, pues su instrucción se habis 
reducido a enseñarles unas cuantas oraciones en castellano 5. El sinodd 
santafereño de 1606 reconocía que e 


...én este reino están los indios de él, al cabo de sesenta y cinco años, llenosde 1 
idolatría como al principio, cosa que nos debería tener en harto escrúpulo y 
desconsuelo 6, ; 


Se denunció entonces un “rebrote de las idolatrías” que condujo a una 
nueva campaña de “destrucción de ídolos”. 7 

Junto con la dispersión de la población y la variedad de lenguas, los 
misioneros señalaron como obstáculos a la cristianización el mal ejemplo de 
los españoles, cl excesivo trabajo que se imponía a los indígenas, y el poco 
cuidado que los encomenderos habían puesto en doctrinarlos ?. A todo lo ant 
terior se añadía el odio que había generado una conquista violenta. Odio 
contra los conquistadores que se hacía extensivo al Dios de los cristianos. H 
obispo de Santa Marta, escribía al emperador en 1540: H 


Y trabajar en persuadirles otra cosa es querer agotar el mar y dar materia de 
reír y hacer burla y escarnio de Cristo y de su ley 9, > 
A mediados del siglo XVII se renovó el dinamismo evangelizador medianjg 
el establecimiento del sistema de misiones (1652), Los misioneros se convirtierop 
en vanguardia del Evangelio y de la Corona en territorios hasta entonces po 
explorados. En 1662, una “junta de misiones” que se reunió en Bogotá reparti 
los territorios de los Llanos orientales entre franciscanos, agustinos, dominicos 
y jesuitas. Los franciscanos también misionaron en la costa del Pacífico, y los 
capuchinos y agustinos en la costa atlántica. ' 


5 Ortega Rícaurte, E., Libro de acuerdo de la audiencia real def Nuevo Reino de Granada. Bogotá, 1949, 1 
págs. 254-256. % 
+ “Constituciones sinodales”, capítulo 2, en Ecclesiostica Xaveriana 5 (1955), pág. 157. 

7 Cf. "Proemio” de la Recopilación historial de fray Pedra de Aguado. : 
3 Carta del obispo de Santa Marta, Fernández de Angulo, al emperador Carlos V (20 de mayo di 
1540), en Friede, Juan, Documentos inéditos para la historia de Colombia. Bogot5, 1957, V, pág. 31. > 
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En Venezuela el trabajo misional partió de tres núcleos: la región costera 
central, la región de los Andes (dependiente del virreinato del Nuevo Reino) 
y, sobre todo, la región oriental (a partir de Cumaná y a lo largo del río 
Orinoco). También aquí los artífices de la labor misionera fueron franciscanos, 
dominicos, capuchinos y jesuitas. 

El método misionero consistió básicamente en la reducción de los indígenas 
a poblaciones, la organización de éstas y la catequización de aquellos. Para la 
“reducción” de los indígenas se utilizó tanto el método llamado “apostólico”, 
de entradas pacíficas, como el método de entrar valiéndose de escoltas arma- 
das ?. Grandes fundadores de pueblos, los misioneros contribuyeron así de 
manera eficaz al control del territorio y de la población; sólo a los capuchinos, 
correspondió en Venezuela la fundación de doscientos un pueblos 1". 

A pesar de algunos esfuerzos para aprender las lenguas indígenas 11, se 
impuso la solución de enseñar el castellano a los nativos (a principios del siglo 
XVILL la mayoría de los chibchas ya se expresaba en castellano). Es cierto que 
la lengua ha sido siempre compañera del imperio, pero también lo es que la 
Babel amerindia era una realidad capaz de descorazonar al más entusiasta. 
Valga un ejemplo: en los Llanos de Caracas existían más de treinta naciones 
indígenas, con una lengua distinta cada una de ellas, y sin escritura. 

Para principios del siglo XVII la Iglesia se hallaba bien organizada en lo 
institucional, y se había consolidado como cemento ideológico de la sociedad 
colonial. En 1610 se estableció un tribunal de la Inquisición en Cartagena 12. 
Todas las ciudades, aun las de mediana importancia, contaban con uno o más 
conventos de religiosos que colaboraban con el clero diocesano en la admi- 
nistración de las parroquias. Especial importancia revistieron las Órdenes 
terceras de San Francisco y de Santo Domingo, las cofradías de Nuestra 
Señora del Rosario (dominicos), de la Inmaculada Concepción (franciscanos), 
y las congregaciones marianas (jesuitas). Las religiosas, por el contrario, 
tuvieron escasa importancia en la época colonial; sus conventos (cinco en el 
Nuevo Reino y cinco en Venezuela) servían, por lo general, de refugio a las 
jóvenes “de sociedad” que, por falta de dote u otra razón, no podían contraer 
matrimonio. 

La [glesia Católica controlaba las costumbres y el discurso sobre el sentido 
de la existencia, acompañaba a los fieles desde la cuna a la sepultura, y 
pautaba la vida cotidiana al son de las campanas, las celebraciones dominicales, 
las múltiples fiestas religiosas y los tiempos litúrgicos “fuertes”, como la 
Navidad y la Semana Santa. Esta presencia eclesiástica fue particularmente 
notoria en Colombia, donde se contó desde el siglo XVII con clero suficiente, 
tanto religioso como diocesano, y en su mayoría criollo (con excepción de los 
jesuitas). Cuando en 1630 el provincial de los dominicos pidió el envío de 
veintidós religiosos españoles, tres oidores y el fiscal de la Audiencia de 


3 Sobre estas entradas con escolta armada, cf. Carrocera, Buenaventura de, “La cristianización de 
Venezuela durante el período hispánico”, en Memoria del II Congreso venezolano de historia eclesiástica. 
Caracas, 1975, págs. 190-196. 

1 Cf. su detallada enumeración en CEHILA, op. cít., págs. 82-87. 

11 En 1619 se editó en Madrid la primera gramática en lengua chibcha, compuesta por el dominico 
Bernardo de Lugo. 

2 Cf. Medina, José Toribio, Historia del tribunal del Santo Oficio de la Inquisición de Cartagena de Indias. 
Bogotá, 1952 (Za, ed.). 
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Bogotá juzgaron que no eran necesarios, pues ya había suficiente número de 
religiosos 13, . 

En manos de la Iglesia Católica estuvo también el control de la educación 
y de la beneficencia pública. Los hermanos de San Juan de Dios, por ejemplo, 
tuvieron a su cargo los hospitales de Cartagena (1613), Bogotá (1635), Tunja, 
Vilal de Leiva, Pamplona, Santa Marta (1746), Cali (1759), Medellín y Cúcuta. 
Los jesuitas contaron con una decena de colegios en el Nuevo Reino; su labor 
educativa no fue tan importante en Venezuela donde, tal vez por eso, los 
dominicos y los franciscanos desarrollaron más de lo acostumbrado su trabajo 
educativo. 

En el siglo XVII se fundaron en Bogotá dos universidades que, hasta 
nuestros días, han formado centenares de alumnos: la Javeriana (1623) de los 
jesuitas, y la de Santo Tomás (1639) de los dominicos, quienes también diri» 
gieron en un principio el importante Colegio de Nuestra Señora del Rosario 
(Bogotá, 1653), actualmente universidad. En 1727, el seminario de Caracas 
(erigido en 1673), fue elevado al rango de universidad. 

Con el advenimiento de los Borbones al trono a partir de 1700, el regalismo 
español tomó un cariz más laico y antirromano. El Patronato fue perdiendo el 
sentido de un privilegio concedido por los papas, y terminó siendo considerado 
un derecho inherente al poder real. En consecuencia, se trató de supeditar de 
manera más estrecha a la Iglesia a los intereses del Estado. La [glesia, nu 
obstante, conservó el fuerte control que ejercía sobre la sociedad, pues en sus 
manos estaba no solamente el destino eterno de los fieles, sino también buena 
parte del temporal: ella legitimaba la autoridad de los poderes civiles, y 
controlaba la educación, la beneficencia y el estado civil de las personas 
(matrimonio eclesiástico obligatorio). A todo esto hay que sumar la gran 
autonomía económica de que disponía, gracias a la acumulación de una 
riqueza considerable. El secreto que rodeaba los asuntos económicos de ha 
Iglesia fue roto en 1767, cuando se expulsó a los jesuitas y sus archivos vieron 
la Juz pública 1%, Todo indica que en el caso de otras Órdenes religiosas, la 
pobreza colectiva tampoco fue una virtud de la Iglesia colonial. Los gobiernos 
liberales del siglo XIX tratarán de quebrar este poder, y de aprovecharlo. 

La unión (no exenta de conflictos) entre el trono y el altar será asimismo 
una pesada herencia que se le querrá cobrar a la Iglesia en el período re 
publicano. Una muestra de tan infeliz connubio es el hecho de que los dos 
primeros arzobispos de Bogotá en el siglo XVIII, reunieron en sus manos el 
poder civil y eclesiástico, pues fueron al mismo tiempo presidentes de la real 
Audiencia. Además, al terminar el siglo se contó con un arzobispo-virrey: 
Antonio Caballero y Góngora (1723-96), famoso por su decisiva y maquiavélica 
contribución a la “pacificación” de la llamada “revolución de los comuneros” 
(1781), importante rebelión precursora de la independencia y contemporánea 
de la de Tupac Amaru en Perú. 


13 En 1625 la arquidiócesis de Santafé contaba con 216 parroquias, de las cuales 130 estaban 
administradas por sacerdotes diocesanos. La provincia franciscana de Santafé tenía en 1698, 286 
religiosos; los agustinos contaban con 172 sacerdotes en 1674; y los jesuitas eran 142 en 1696. Ch 
CEHILA, op. cit., pág. 190. 

1 Colmenares, Germán, Haciendas de los jesuitas en el Nuevo Reino de Cranada, siglo XVII. Bogotá, 
1 
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2. La Iglesia de la independencia y la república 


1. El torbellino de las guerras de independencia (1810-21) sacudió con 
fuerza a la Iglesia Católica, la cual se dividió de modo estruendoso. La mayoría 
delos obispos permaneció del lado del rey, a quien debía tanto fidelidad como 
el nombramiento; de ahí que la actitud indecisa del obispo de Caracas, Coll y 
Prat, fue suficiente razón para levantar sospechas que hicieron que se le 
llamara a España. 

Entre el clero criollo, el grupo decididamente patriota fue nutrido. Este 
dero resentía cada vez más el virtual monopolio de los altos cargos eclesiásticos 
por parte de los “peninsulares” (así, por ejemplo, apenas hubo un venezolano 
entre los 27 obispos que rigieron la diócesis de “Caracas y Venezuela” durante 
toda la época colonial). Además, bajo el regalismo borbónico, quedaron 
amenazados muchos privilegios del clero, en especial el “fuero eclesiástico”, 
que le concedía inmunidad frente a la autoridad civil. La Corona también 
amenazaba con apropiarse la tierra y el capital pertenecientes a las fundaciones 
y capellanías religiosas (decreto del 26 de diciembre de 1804), con cuyos 
ingresos el “bajo clero” completaba sus magros sueldos. Llegado el momento, 
16 eclesiásticos (sobre un total de 53 firmantes) signaron en Colombia el Acta 
de Independencia (1810). Y, en Venezuela (1811), la firmaron cinco sacerdotes. 
+ Existió igualmente un buen grupo de sacerdotes realistas, en particular 
entre los religiosos, donde la proporción de españoles era más alta. Se peleaba 
por el rey en un lado, por la patria en el otro, y por Dios en ambos. Los 
adversarios compartían la misma fe en el auxilio que les podía brindar el 
“Dios de los ejércitos” y la Virgen María. De una y otra parte se multiplicaron 
las arengas, los sermones, las excomuniones y las prácticas devotas, como 
*novenas” patriotas “en honor de la Virgen de los Dolores”, o realistas “en 
honra del glorioso San Isidro, patrón de Madrid”. 

La legitimación religiosa de la política funcionó ampliamente, dada la 
profunda imbricación de la Iglesia en la sociedad de entonces. Un caso 
significativo lo constituyó el catecismo compuesto en 1814 por Juan Fernández 
de Sotomayor (1777-1849), cura de Mompós, y masón —al igual que otros 
clérigos de la época 15—. El catecismo estaba dedicado a explicar por qué la 
dominación española no tenía fundamento en la justicia y cómo la guerra de 
Independencia era “justa y santa” (lo mismo se hacía, a la inversa, desde las 
tiendas contrarias). El tribunal de la Inquisición condenó el folleto por sus 
ideas antimonárquicas, excomulgó al autor en ausencia, y lo declaró “reo de 
alta traición y lesa majestad al soberano don Fernando VII”. Vencedores los 

triotas, Fernández de Sotomayor terminó siendo ungido obispo de Cartagena 
1834). 

La institución eclesiástica se vio muy afectada por la contienda. Varias 
diócesis quedaron sin obispo durante años, como, por ejemplo, Caracas (1817- 
27) y Bogotá (1818-27). Los bienes eclesiásticos fueron sometidos a repetidos 
saqueos por parte de uno y otro bando. El clero disminuyó de forma notable 


15Cf. Carnicelli, Américo, Historia de la masonería colombiana. Bogotá, 1975, tomol, sin editorial. Para 
los años 1810-26, Carnicelli trae una lista de cerca de cuarenta eclesiásticos masones, de ambos 
deros. 
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por cierre de seminarios, escasez de ordenaciones, exclaustraciones, muerte 
durante la guerra y repatriación a España del clero realista. Acerca de las 
proporciones del fenómeno da una idea el siguiente dato: la diócesis de 
Caracas contaba en 1810 con 547 clérigos; en 1919 había apenas 110 16, 


2. Entre 1819 y 1830, Colombia, Venezuela y Ecuador hicieron parte de la 
República de Colombia (Gran Colombia). La iglesia se hallaba debilitada, sin 
embargo su participación en la causa emancipadora le garantizó una posición 
prominente en la nueva socigdad que se gestaba (una tercera parte de la 
Cámara de Representantes de Colombia, en 1823, eran clérigos) 17. 

No obstante, los conflictos no tardarían en presentarse. Los gobernantes 
de la joven República se consideraron los herederos legítimos del Patronato 
español. En 1824 aprobaron un Patronato republicano con el que pretendían 
controlar el peso social de la Iglesia y, al mismo tiempo, disfrutar de la 
legitimación religiosa para los podres civiles. Se abría una época de tensiones 
entre la Iglesia y el Estado. 

En Colombia, el choque definitivo se produjo a mediados del siglo XIX, 
cuando el liberalismo radical en el poder tomó una serie de medidas anti- 
clericales: supresión del fuero eclesiástico; abolición de los diezmos; expulsión 
de los jesuitas (1850) y de varios obispos 18; separación Igiesia-Estado (1853) 
ley sobre libertad religiosa, matrimonio civil obligatorio y divorcio vincular 
(1855); expropiación de los bienes de la Iglesia (“desamortización de bienes de 
manos muertas”); e inspección (“tuición”) de cultos (1861). 

En su lucha contra los liberales, la Iglesia contó con la alianza firme del 
Partido Conservador. El ingrediente religioso fue una constante en las 
numerosas guerras civiles que azotaron al país y de las que, finalmente, salió 
victorioso el conservadurismo. A partir de la Constitución de 1886 y de ia 
firma del concordato en 1887, se vivió en un régimen de “cristiandad 
republicana”. 

El concordato de 1887 (reformado en 1973) estableció que 


La religión Católica, Apostólica, Romana, es la de Colombia; los poderes 
públicos la reconocen como elemento esencial del orden social, y se obligan a 
protegerla y hacerla respetar. 


Así se hizo, y con creces. Al final de cincuenta años de “República 
conservadora” (1880-1930), la Iglesia Católica había consolidado posiciones y, 
ejercía un considerable influjo en la vida nacional. 

Después del interregno de la “República liberal” (1930-46), los con: 
servadores volvieron al poder, y contaron con buen apoyo eclesiástico en ul 
sangriento conflicto con los liberales (al que se llama simple y signi- 
ficativamente, “La Violencia”). Guerra civil que dejó más de ciento sesenta mil 


16 CEHILA, op. cit., pág. 613. > 
17 Bushnell, David, El régimen de Santander en Colombia, Bogotá, 1966, pág. 227. 

18 Entre 1850 y 1877 fueron expulsados del país los arzobispos de Bogotá (en tres oportunidades) : 
y los obispos de Cartagena (dos veces), Pamplona (dos veces). Popayán, Pasto y Medellín Hi : 
internuncio papal, Ledochowsky, fue expulsado en 1861. Cf. CEHILA, op. cit., págs. 3619. e 
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muertos 1? en menos de diez años (1948-56), y a la que puso término un pacto 
entre los liberales y los conservadores (“Frente Nacional”, 1957). 

Se aprobó entonces (plebiscito de 1957) una reforma constitucional, cuyo 
preámbulo afirma 


«vel reconocimiento hecho por los partidos políticos de que la religión católica, 
apostólica y romana es la de la nación y que como tal los poderes públicos la 
protegerán y harán que sea respetada como esencial elemento del orden 
social. 


Después del Concilio Vaticano II (1962-65) y de la reunión del CELAM en 
Medellín (1968), surgió una significativa protesta intraeclesial tendiente a 
romper el conservadurismo social de la institucional eclesiástica católica. Figura 
precursora de esta movimiento fue el cura guerrillero Camilo Torres Restrepo, 
después de cuya muerte, en 1966, surgieron los movimientos de izquierda 
sacerdotal Golconda (1968-72) y SAL (Sacerdotes para América Latina; 1972- 
80), a los que se suman (desde 1975 hasta nuestros días) muy variados grupos 
de “Cristianos por el Socialismo”, próximos a las posturas de la teología de la 
liberación. 

El reto que se le presenta en la actualidad a al Iglesia no viene de fuera (los 
masones se acabaron, los liberales terminaron de aliados, los protestantes son 
ahora “hermanos separados”, y los marxistas se hallan en profunda crisis), 
sino precisamente de tener hondas raíces en las esferas de poder y en la vida 
institucional de una nación que atraviesa por una profunda crisis. Crisis 
debida a unas estructuras económicas y sociales injustas, y a una situación de 
violencia cuasi endémica (militar, paramilitar, guerrillera y de delincuencia 
común), a la que se agrega —en el último decenio— la degradación del tejido 
social y la violencia suplementaria aportadas por la mafia del narcotráfico. 

La “nación católica” que los obispos dicen presidir, y Ea el presidente de 
la República consagra todos los años al Sagrado Corazón de Jesús desde 1903, 
es un país que se ha despojado de forma acelerada de su condición agraria y 
pastoril. Si a principios del siglo XX el 80% de la población vivía en el campo y 
el 20% en las ciudades, hoy las cifras se han invertido. Tan acentuado proceso 
de urbanización, y de industrialización, fue acompañado por una formidable 
explosión demográfica: cuatro millones de habitantes en 1900; treinta millones 
en 1990. De manera que quien en Colombia tenga más de cuarenta años de 
vida, entiende con facilidad dos cosas: ¿qué significa una “sociedad católica”? 
y ¿Cómo está se puede secularizar y, en algunos casos, desagregar? 


3. El enfrentamiento con los liberales en el siglo pasado fue más duro en 
Venezuela, donde la Iglesia Católica no contó con un partido conservador que 
la apoyara. En 1833 se volvió a ratificar el Patronato republicano; se suprimieron 
los diezmos y el clero pasó a depender del erario nacional. En 1834 se dictó el 
decreto de libertad de cultos. En 1848 se abolieron los conventos de hombres, 
y se prohibió la entrada a los jesuitas; el Estado organizó escuelas nacionales 
en las sedes, y con las rentas de los antiguos conventos clausurados. En 1870 


3 Oquist, Paul, Violencia, conflicto y política en Colombia. Bogotá, Biblioteca Banco Popular, págs. 17- 
20 (estadísticas cronológicas sobre el número de muertos). 
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fue desterrado el arzobispo Guevara y Lira. En 1872 se suspendieron los 
seminarios de Caracas, Mérida, Guayana, Maracaibo y Barquisimeto. En 1873 
se prohibió la aceptación de las “primicias” que, desde la suspensión de los 
diezmos, los fieles daban voluntariamente a la Iglesia; se promulgó la ley del 
matrimonio civil y fue expulsado el obispo de Mérida. En 1874 fueron disueltos 
todos los conventos de monjas y encautados sus bienes. 

El punto culminante de estos enfrentamientos se presentó durante el 
mandato del liberal Antonio Guzmán Blanco (1870-88), al final del cual la 
Iglesia estaba exhausta. Si en ¿810 había 547 sacerdotes en la arquidiócesis de 
Caracas, en 1881 había 393 en toda Venezuela 20. 

A Guzmán Blanco le sucedió una serie de gobiernos inestables y de 
dictaduras que comenzaron a abrir las puertas a diversas Órdenes religiosas 
para que atendieran los hospitales, la educación y las misiones. Con Juan 
Vicente Gómez, dictador durante 27 años (1903-35), se acabaron los caudillos, 
las libertades públicas... y la persecución contra la Iglesia. Pero, por otra parte, 
Gómez asumió de manera rígida la ley del Patronato y controló con drasticidad 
al clero. 

Gómez permitió la entrada de varias órdenes religiosas para que se dedi- 
caran sobre todo a la educación (hermanos de las escuelas cristianas, jesuitas, 
carmelitas, benedictinos, redentoristas, eudistas, maristas, hermanos de San 
Juan de Dios, padres paulinos, etc.). La venida de las órdenes religiosas 
significó un fortalecimiento de la Iglesia Católica venezolana, y le imprimió 
algunas características que aún la distinguen: el predominio del clero regular 
sabre el secular, y del extranjero sobre el nacional, y un peso relativamente 
dominante del trabajo en el sector educativo 21. 

En los años treinta —al igual que en Colombia—, Venezuela se fue trans- 
formando de agraria en urbana, industrial y petrolera. Ingresa en esta nueva 
época una Iglesia pobre (por la eliminación de los diezmos y la incautación de 
bienes), dependiente económicamente del Estado (lo que la obligaba a reducir 
su compromiso social y profético), y actuando en un ambiente antiderical 
bastante generalizado, todo lo cual ejercía poca atracción para ingresar en las 
filas del clero. 

Poco a poco la Iglesia empezó a recogerlos frutos de su política educacional 
de las élites, y a ocupar un lugar social respetado por los gobernantes. La 
firma de un convenio entre el gobierno y el Vaticano (1964) regularizó las 
relaciones entre la Iglesia y el Estado. La toma del poder por el Partido Sociak 
Cristiano COPEI (1968), fue vivida en algunos sectores como un triunfo de la 
Iglesia: a esa victoria colaboraron largos años de trabajo con grupos de Acción 
Católica y con universitarios, obreros y campesinos en las décadas de los 
cincuenta y de los sesenta; labor en la que se destacó el jesuita Manuel Aguirre 
Elorriaga. 

Paradójicamente, los replanteamientos producidos por el Vaticano Ty 
por los obispos latinoamericanos reunidos en Medellín, llegaron cuando 


20 CEHILA, op. cit., pág. 619. 

21 En 1970 había 2.007 sacerdotes, de los cuales 1.158 eran religiosos (57,7% del total), quienes se 
dedicaban en un 40% a la educación escolar. Del total de sacerdotes (2.007), sólo 369 eran nativos 
de Venezuela, es decir, el 18,4%. Cf. CEHILA, op. cil., págs. 6309. 
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Iglesia Católica venezolana parecía vivir el mejor de sus momentos en ciento 
cincuenta años de vida republicana. De ahí la dificultad en llevarlos a la 
práctica, y la actitud del “se acata, pero no se cumple” que muchos adoptaron. 
En algunos sectores, no obstante, se ha ido profundizando la conciencia de 
que la misión de la Iglesia no es la legitimación del orden social existente, se ha 
cuestionado el trabajo educativo que se estaba realizando y se ha incrementado 

“el trabajo con los sectores más pobres de la sociedad. Resta por superar una 
seria debilidad estructural de larga duración: un clero escaso, constituido por 
un 80% de extranjeros, provenientes de más de veinte países. Mientras, la 
población creció con rapidez: de dos millones en 1900, se pasó a dieciocho 
millones en 1990. 


3, El protestantismo en Colombia y en Venezuela 


El protestantismo fue prácticamente inexistente bajo el dominio colonial 
español. Los primeros grupos de protestantes que se establecieron fueron 
soldados que vinieron con la “Legión Británica” durante la guerra de inde- 
pendencia de España. Llegaron luego comerciantes, diplomáticos y capaci- 
tadores bíblicos en las primeras tres décadas del siglo XIX. En 1826 se organizó 
una Sociedad Bíblica en Bogotá, y otra en Caracas. 

Los diferentes gobiernos liberales decimonónicos abrieron de forma 
paulatina las puertas al protestantismo para que se difundiera como reacción 
a, y en oposición al catolicismo hegemónico. Los liberales consideraban a los 
protestantes portadores de modernidad económica y política, así como de 
principios éticos que permitirían superar lo que llamaban “las negras tinieblas 
del medioevo”, y “el yugo teocrático” de la Iglesia Católica”. 

En 1834 se construyó un templo anglicano en Caracas; ese año llegaron, 
como colonos, E testantes alernanes que se situaron en el norte del estado 
de Aragua. En 1858 llegó a Santa Marta el pastor Henry B. Pratt, de la Iglesia 
Presbiteriana, al que se sumaron algunos pocos misioneros en los años 
siguientes. En la segunda mitad del siglo se fundaron los “colegios americanos” 
de Bogotá (1869), Barranquilla (1890) y Caracas (1896). 

Según un informe presentado en el Primer Congreso Evangélico Lati- 
noamericano celebrado en Panamá en 1916, había entonces en Colombia 326 
“miembros comulgantes” en todas las iglesias evangélicas, 558 asistentes a las 
escuelas dominicales, 18 misioneros extranjeros y 43 “obreros” nacionales. 
Asimismo, se informó que en Venezuela había 139 “miembros comulgantes”, 
719 matriculados en las escuelas dominicales, 27 misioneros extranjeros y 11 
“obreros” nacionales. Cincuenta años después se calculó que había doscientos 
mil protestantes en Colombia y un número análogo en Venezuela 2; el aumento 
fue notable, aunque sólo representaba el 1 y el 1,5% del total de la población, 
respectivamente. El mayor crecimiento se dio en sectores pobres y de clase 
media en zonas urbanas. 

Aparte de la Iglesia Presbiteriana de Estados Unidos, en el mencionado 
Congreso de Panamá ninguna otra denominación con raíces en la Reforma 


2 Ci. CEHILA, op. cit., págs. 591. 593. 


409 


Colombia 


División Eclesiástica 


410 


protestante del siglo XVI se ofreció a misionar en Colombia y Venezuela. Sin 
embargo, en Colombia se hicieron presentes otras misiones “no tradicionales” 
como The Gospel Missionary Union (1901), la Alianza Misionera Escandinava (1918), 
la Alianza Cristiana y Misionera (1923) y The Interamerican Mission (1945). En 
Venezuela, en 1945, además de los presbiterianos, había otros cinco grupos 
protestantes: los “escandinavos” (Iglesia Evangélica Libre y Misión Escandinava); 
la Orinoco River Mission; los Plymouth Bretkren (conocidos como “Iglesia de la 
Sana Doctrina”); los pentecostales y las Asambleas de Dios. 

En Colombia, al regresar los conservadores al poder en 1946, comenzó un 
hostigamiento político-eclestástico contra el protestantismo, al que se tachó de 
movimiento divisor y antipatriótico que atentaba contra la unidad religiosa 
del país y abría el camino para la pon de sistemas foráneos que con el 
tiempo destruirían a la nación. Según la Confederación Evangélica de Colombia, 
en la década 1949-59 fueron asesinadas 116 personas en razón de su credo 
protestante, cerradas 270 escuelas por orden del gobierno o por acciones 
violentas, y destruidos 60 templos 3, Con el Vaticano 1 el ecumenismo llegó 
tímida y cautelosamente, pero llegó. 

El peligro para la hegemonía religiosa de la Iglesia Católica no lo repre- 
sentan las “iglesias históricas” protestantes, las cuales proyectan todavía la 
imagen de una subcultura religiosa extranjera, ajena al pasado nacional, y 
caracterizada por la “huelga social” (no compromiso con los problemas sociales) 
y los ideales de la clase media conservadora estadounidense. 

El desafío proviene —también para las iglesias protestantes— de los 
numerosos grupos pentecostales que se han “criollizado” y crecido expo- 
nencialmente entre los sectores más desfavorecidos de la población. Se estima 
que estos grupos cuentan en la actualidad con la mayor parte (¿75%?) de la 
población protestante, no obstante su historia y su seguimiento están aún por 
ser hechos. 
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Capítulo VH 


La Iglesia en Perú, Ecuador 
y Bolivia 


Jeffrey Klaiber * 


1. Introducción 


La mayor parte de la cordillera de los Andes se encuentra en las tres 
repúblicas contiguas de Perú, Ecuador y Bolivia. Perú fue el centro del imperio 
incaico, y en el comienzo del período español el virreinato del Perú comprendía 
toda América del Sur, excepto el Brasil portugués. Los incas, que se expandieron 
desde el valle del Cusco en el sur de Perú en el siglo XIII, constituyeron un 
vasto imperio que llegó hasta el norte de Ecuador y el centro de Chile. Ese 
imperio absorbió una multitud de distintas culturas y lenguas, algunas de las 
cuales aún existen. Los incas impusieron su lengua quechua (o “quichua”) a 
los pueblos conquistados, lo que confirió unidad lingúística a toda esa región. 


* Jesuita estadounidense residente en Perú, doctorado en historia (Washington), profesor en la 
Universidad Católica de Perú. Autor de Religión y revolución en el Perú, 1824-1976 (Lima, Universidad 
del Pacífico, 1980); La Iglesia en el Peri (Lima, PUC, 1988); Violencia y crisis de valores en el Perú 
(Lima, PUC, 1987); coordinador del tomo sobre Perú, Ecuador y Bolivia de la Historia generai de la 
Iglesia en América Latina de la CEHILA. 
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Bajo la administración española, Bolivia, conocida entonces como “Charcas” y 
“Alto Perú”, y Ecuador, fueron audiencias pertenecientes al virreinato de 
Lima. Charcas fue separada de Perú en 1776 y pasó a formar parte del virreinato 
de La Plata (Argentina y ciertos territorios vecinos), y en 1825 se proclamó 
nación independiente con el nombre de Bolivia en honor del libertador Simón 
Bolívar. Cuando Perú logró su independencia en 1821, Ecuador fue incorporado 
a la Gran Colombia, pero en 1830 se separó de ésta para constituirse en nación 
independiente. Dados estos vínculos históricos, étnicos y geográficos, estas 
tres repúblicas andinas constituyen una unidad natural. 

Perú ocupa hoy un espacio de 1.285.215 kilómetros cuadrados, y en 1987 
tenía una población de 27.727.000 habitantes. Entre el 20 y el 40% de la 
población habla el quechua, mientras que la mayoría restante, blancos y 
mestizos, son de habla española. Además, un pequeño porcentaje de la po- 
blación es de descendencia negra o asiática. 

Ecuador, al norte, es mucho menor, con un territorio de 283.561 kilómetros 
cuadrados, y una población de 9.647.000 (en 1986). En el momento de la 
conquista incaica, sólo había pequeñas poblaciones aisladas. La capital actual, 
Quito, fue fundada por los españoles en 1534, 

Bolivia, ligada a Perú por un gran altiplano común, y teniendo la frontera 
en medio del lago Titicaca, era la región de los indios de habla aymara, cuyos 
descendientes habitan la zona en torno al lago en los dos países. Bolivia, que 
fue la sede de una gran civilización pre-incaica: Tiahuánaco, tiene en la 
actualidad un área de 1.098.581 kilómetros cuadrados y una población de 
6.547.000 (1987). 

En 1532 Francisco Pizarro conquistó el imperio incaico, y poco después los 
españoles impusieron su cultura, su idioma y su religión a los pobladores del 
antiguo imperio. El impacto biológico de la conquista fue catastrófico, Un 
siglo después de la llegada de los europeos, la población indígena había 
descendido de cerca de ocho millones a sólo seiscientos mil. Bajo la encomienda, 
sistema que los convertía en tributarios de los conquistadores y sus des- 
cendientes, los indios fueron obligados a trabajar en las minas de oro y plata 
de Perú y del Alto Perú. El virrey Francisco Toledo, quien llegó en 1569, 
mandó re-ubicar a los indios en “reducciones”, o pueblos de indios, con el fin 
de protegerles de la explotación indiscriminada, y facilitar el proceso de 
evangelización. 


2. La evangelización 


La primera etapa de la evangelización no se ciñió a ningún plan sistemático. 
Los conquistadores y los encomenderos mandaron que los indios fuesen 
bautizados, sin darles siquiera la más mínima instrucción en la fe católica. Los 
primeros misioneros (franciscanos, dominicos, agustinos y mercedarios) recu- 
rrieron a los bautizos masivos. En 1537, Cusco fue erigida como la primera 
diócesis cn toda América del Sur. En 1541 Lima se convirtió en la arquidiócesis 
metropolitana, de la cual dependían todas las demás diócesis de la parte 
hispánica de Sudámerica. El primer arzobispo fue Jerónimo de Loayza, un 
dominico. Otras ciudades importantes también fueron elevadas al rango de 
diócesis: Quito en 1545, y La Plata (después Chuquisaca, y en la actualidad 
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Sucre) en 1552. Al final de la época colonial Perú tenía una arquidiócesis 
(Lima) y cinco diócesis; Charcas, una arquidiócesis (La Plata) y dos diócesis; y 
Ecuador, dos diócesis (Quito y Cuenca). Además, en todas las poblaciones de 
cierta importancia las órdenes religiosas fundaron universidades, seminarios, 
hospitales y escuelas elementales. 

La llegada de Toledo y de los jesuitas (1568) marca el inicio de la segunda 
fase de la evangelización. Los jesuitas fundaron reducciones en Juli, cerca del 
hago Titicaca, que sirvieron lucgo de modelo para sus misivnes en Paraguay, 
El primer provincial, José de Acosta, enfatizó en la importancia de profundizar 
en el estudio de la cultura y los idiomas indígenas. Sin embargo, fue Toribio 
de Mogrovejo, del clero secular, quien reorganizó la Iglesia sobre cimientos 
más sólidos. Nombrado segundo arzobispo de Lima, llegó en 1581 y convocó 
el Tercer Concilio limense (1582-83), que estableció las normas básicas para la 
evangelización de los indios. Las nuevas normas reflejaron una mayor sen- 
sibilidad hacia las culturas indígenas que en la primera etapa. Fue publicado 
un catecismo en tres idiomas: castellano, quechua y aymara, y los sacerdotes 
en las doctrinas estuvieron obligados a aprender las lenguas indígenas. Un 
siglo más tarde, Alonso de la Peña y Montenegro, obispo de Quito, publicó su 
obra Itinerario para párrocos de indios, que reforzó los consejos de Toribio. En 
reconocimiento de sus notables esfuerzos para llevar el Evangelio a miles de 
indios, Toribio fue canonizado en 1726. 

La Inquisición fue establecida formalmente en Lima en 1569. Por cuanto 
los indios estaban excluidos de su jurisdicción, y dada la ausencia de pro- 
testantes y judíos, al menos conocidos de manera pública, ella se dedicó casi 
que de modo exclusivo a asuntos de moralidad pública o a casos de brujería. 
Hacia finales del período colonial dirigió su atención a los criollos, y en 
especial a sacerdotes, acusados de sembrar ideas políticas subversivas, 

Los jesuitas, por su parte, fucron los principales encargados de velar por 
la ortodoxia de los indios. En muchas campañas anti-idolátricas que hicieron, 
destruyeron miles de ídolos y momias. 

En las doctrinas, o parroquias de indios, los neófitos indígenas asimilaron 
los elementos básicos del cristianismo. La misa dominical se convirtió en un 
eje central en la vida de los indios, quienes aprendían de memoria el catecismo 
del Tercer Concilio limense, publicado en castellano, quechua y aymara. Muchas 
delas verdades del cristianismo eran transmitidas mediante autos sacramentos 
y obras teatrales que los mismos indios representaban. Estos desempeñaron 
además distintos papeles como cantores, sacristanes, catequistas y fiscales de 
los sacerdotes. No obstante, los concilios limenses, presionados por la corona, 
cerraron a los indios el camino de la ordenación sacerdotal. Hacia finales de la 
época colonial esta prohibición fue eliminada, al menos oficialmente. 

Aunque, en general, la educación formal se restringía a los españoles y 
criollos, y los mestizos con talento, hubo sin embargo algunas notables excep- 
ciones. Jodoco Ricke, franciscano flamenco, fundó en Quito una escuela para 
los indios, la cual duró poco tiempo. Los jesuitas, por su lado, fundaron 
escuelas para los hijos de caciques en Lima y Cusco. Túpac Amaru, dirigente 
de la gran rebelión de 1780, se graduó en la escuela de Cusco. El cronista 
indígena del siglo XVI, Felipe Guamán Poma de Ayala, quien trabajó como 
escribano y fue catequista, criticó con severidad el trato duro que algunos 
sacerdotes daban a los indios en las doctrinas. Propuso métodos más humanos 
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para evangelizar, y puso como ejemplo a los jesuitas y a los franciscanos en 
esta área. 

Hacia la mitad del siglo XVH se dio por terminado el proceso formal de la 
evangelización. Cesaron las campañas contra los idolos, y en todas partes los 
indios practicaban el catolicismo. No obstante, no era el catolicismo de los 
españoles el que practicaban, sino un cristianismo adaptado y reacomodado a 
las realidades del Nuevo Mundo, y a Sus necesidades concretas. El catolicismo 
andino combinó la festividad comunitaria con la resignación estoica, la reve- 
rencia a la Pachamama (la madre-tierra) con una devoción profunda a la Virgen 
María, a Cristo y a los santos. Los indios eran capaces de orar en silencio 
místico delante del Santísimo Sacramento, y más tarde participar en una 
borrachera ritual (y colectiva) con motivo de un velorio. Pese a sus defectos, la 
religiosidad impregnaba Ja vida diaria de los hombres y mujeres andinos. Una 
de las más importantes manifestaciones de este catolicismo popular andino 
son las peregrinaciones a ciertos santuarios regionales, como el de Nuestra 
Señora de Copacabana, cerca del lago Titicaca. La estatua que constituye el 
centro de esta devoción, fue esculpida en 1583 por el indio Francisco Tito 
Yupanqui. 

Los esclavos negros, que fueron traídos para trabajar en las haciendas 
azucareras de la costa, originaron una religiosidad propia que absorbió 
elementos africanos y del mundo de los criollos —y hasta del de los indios- 
En 1641, un esclavo anónimo pintó la imagen del Cristo crucificado en un 
muro en el dístrito de los negros en Lima. Elio sobrevivió a un terremoto 
devastador; pronto, una imagen de la pintura original fue llevada en procesión 
por las calles. El “Señor de los Milagros” se convirtió en la devoción principal 
de los negros, y finalmente de todos los grupos sociales de Lima. En la 
actualidad, es la devoción más popular en todo el país. 


3. El período barroco 


En el siglo XVII, que representa la cumbre del “período barroco”, la 
peruana se convirtió en una sociedad altamente estratificada. En el ápice se 
encontraban los españoles, luego los criollos, y por último, en la base, los 
mestizos, los indios y los negros. Uno de los instrumentos claves para la 
evangelización fueron las cofradías. Casi todos pertenecían a alguna de estas 
organizaciones laicales, las cuales fueron organizadas según criterios raciales, : 
sociales y profesionales. 

Este fue un período que estimaba la santidad, y los santos y las santas ' 
abundaron. La más famosa fue, por supuesto, Rosa de Lima (1586-1617), hija 
de padres españoles, y el santo más estimado en ese entonces, y hasta hoy, fue , 
fray Martín de Porres (1579-1639), el dominico mulato que se ganó el favor de | 
la población limeña en razón de sus actos de caridad. 1 

En la selva amazónica, al otro lado de los Andes, tos jesuitas al norte, enla ¡ 
región conocida como “Mainas”, y los franciscanos al sur, fundaron misiones 
entre tribus que no habían sentido el impacto de la primera evangelización; 1 
muchas de las cuales existen hasta hoy. Estas dos Órdenes religiosas esta | 
blecieron igualmente muchos centros misioneros en el oriente de Bolivia. — 
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4, Túpac Amaru y la independencia 


El absolutismo borbónico llegó a su punto máximo en Perú en tiempos del 
virrey Amat y Junient (1759-88). Fue este virrey él que cumplió la orden de 
expulsar (1767) a los 503 jesuitas de la provincia peruana. Desde mucho 
tiempo antes, la corona se había empeñado en reformar las órdenes religiosas. 
En 1680, por ejemplo, se impuso un régimen llamado la “alternativa”, que 
obligaba a las distintas Órdenes a alternar a los superiores entre criollos y 
españoles. En realidad, dicha reforma fue concebida como un instrumento 
para contrarrestar la presencia cada vez mayor de criollos en los conventos y 
monasterios. Ciertamente, la vida religiosa manifestaba en América algunos 
de los signos de decadencia que se habían dado en Europa en vísperas de la 
Reforma: la presencia de personas poco aptas para la vida consagrada, la 
acumulación de tierras, y la conducta escandalosa de algunos de sus miembros, 
por lo que necesitaban ser reformadas. No obstante, la política agresiva de la 
corona sólo sirvió para exacerbar las tensiones entre los españoles y los 
criollos, 

En el siglo XVIIT estalló una serie de rebeliones criollas e indígenas, 
provocadas en parte por las reformas borbónicas. En 1742, un mestizo llamado 
Juan Santos Atahualpa instigó a las tribus de la selva central para que se 
sublevaran. Juan Santos fue un líder mesiánico que se presentó ante los indios 
como el nuevo Inca enviado por Dios. El se refería al Dios cristiano, en todo 
caso se trató de un movimiento mesiánico clásico en el que símbolos cristianos 
y paganos se hallaban mezclados. Santos usaba la cruz como símbolo de 
resistencia, y exigía la creación de un clero indígena. Finalmente, alrdededor 
de 1756 las autoridades españolas lograron reprimir este movimiento . 

La revolución de Túpac Amaru, en 1780, representó la mayor amenaza 
para el dominio español durante todo el tiempo colonial. Bautizado José 
Gabriel Condorcanqui, Túpac Amaru era un indio perteneciente a la nobleza 
inca que estudió en la escuela para hijos de caciques fundada por los jesuitas 
en Cusco. Su movimiento, bien planeado y que envolvió toda la región al sur 
de Cusco, al parecer tenía como objetivo la creación de un Estado neo-incaico 
cristiano en el sur de Perú. José Gabriel asumió el título de “Túpac Amaru II”, 
en honor del primer Túpac Amaru, el último Inca, ejecutado por el virrey 
Toledo en 1572, En mayo de 1781, un ejército enviado desde España logró, 
mediante una sangrienta represión, poner fin a la rebelión. Túpac Amaru 
reveló su formación cristiana al comparar su lucha con la de Moisés contra el 
Faraón, y la de David contra Goliad. Su esposa, Micaela Bastidas, quien 
también era una cristiana practicante y con frecuencia buscaba el consejo de 
sacerdotes, desempeñó un papel de dirigente al lado de su esposo. 

Esa revolución significó el eclipse del poderío español en Perú. Aunque el 
obispo de Cusco, Juan Manuel Moscoso y Peralta, excomulgó a Túpac Amaru, 
muchos sacerdotes, sobre todo criollos, que trabajaban con los indios sim- 
patizaron con su causa, Cuando Napoleón invadió España en 1808, la mayor 
parte de los criollos del virreinato, como en el el resto de la América española, 
proclamaron su fidelidad a Fernando VII durante su cautiverio. Pero esta 
fidelidad inicial pronto se transformó en una actitud de abierta rebeldía en 
favor de la independencia. El clero criollo, y algunos religiosos españoles, 
desempeñaron un papel importante durante el proceso. En general, el alto 
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clero condenó la rebelión, mientras que el bajo clero, en su mayoría criollo, la 
a O. 
Ed 1812, el obispo José Cuero y Caicedo, de Quito, fue electo, no sin cierta 
resistencia, presidente de la Junta que exigió la separación de España. En 1814, 
José Pérez Armendáriz, obispo criollo de Cusco, apoyó un movimiento de 
independencia que sacudió el sur de Perú. El sacerdote arequipeño Mariano 
José de Arce se distinguió por su liderazgo ideológico en el movimiento, y 
otro sacerdote, Ildefonso Muñecas, encabezó el ejército separatista que se 
dirigió hacia el Alto Perú. Cuando el general José de San Martín proclamó la 
independencia de Perú en julio de 1821, el clero criollo, y algunos españoles, 
celebraron la noticia. Muchos sacerdotes fueron electos para la primera 
asamblea constituyente que se realizó en los años 1822-23, 

Simón Bolívar, y sobre todo Antonio José de Sucre, derrotaron al último 
ejército español en América del Sur en Ayacucho, en diciembre de 1824, Y 
aunque Bolívar intentó formar una sola república con base en los cinco te- 
rritorios que él contribuyó a independizar (Venezuela, Colombia, Ecuador, 
Perú y Bolivia), cada región optó por constituirse en una nación autónoma: 
Perú en 1821, Bolivia en 1825, y Ecuador en 1830, 


5. Las crisis del siglo XIX 


La Iglesia emergió de las guerras de independencia en relativamente 
buenas condiciones. Las tres nuevas repúblicas establecieron el catolicismo 
como religión del Estado, y prohibieron la práctica pública de otras religiones ! 
No obstante, los liberales que asumieron al poder se esforzaron por elimine ; 
los privilegios de la Iglesia y controlar o limitar su influencia. Los gobiernos * 
de Perú y Bolivia decretaron el cierre de muchos conventos de religiosos. En , 
1856, el congreso peruano abolió los diezmos, y puso fin a la ayuda estatala . 
los sacerdotes, con excepción de los salarios de los obispos. En Bolivia, la 
marea alta anticlerical ocurrió sobre todo a comienzos del siglo XX. 

Ecuador se convirtió en el caso clásico de la lucha entre liberales y católico . 
en el contraste entre Gabriel García Moreno y Eloy Alfaro. García Moreno, 
presidente del país entre 1860 y 1875, intentó crear un Estado católico próximo : 
a una teocracia, que culminó en la consagración de la nación al Sagrade 
Corazón en 1874. Pese a que también impulsó muchos proyectos de desarrollo 
público, fue asesinado en 1875 por un liberal anticlerical. En 1895 el general 
Eloy Alfaro llevó a cabo una revolución liberal, que intentó deshacer todas las 
medidas pro-católicas de García Moreno; incluso se realizó una ceremonia ' 
para “desconsagrar” Ecuador del Sagrado Corazón. Muchos sacerdotes fueron 
expulsados y la educación fue laicizada. Finalmente, en 1937 el Estado y la 
Iglesia normalizaron sus relaciones. no 

En Perú no se produjo semejante enfrentamiento, no obstante la tradición 
liberal se mantuvo viva hasta mediados del siglo XX, sobre todo en el partida 
aprista. Je 
he La Iglesia enfrentó los ataques liberales de diversas maneras. Por un lada; ! 
pasó a depender más del papado. Por otro, invitó a venir a nuevas Órdenes 
religiosas europeas para fundar escuelas y colegios, o misionar en la selva; 
Asimismo, buscó el apoyo de grupos conservadores. Al igual que en el resto : 
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de América Latina, la Iglesia en estas repúblicas andinas adquirió una imagen 
romana a costa de su propia identidad americana y andina. Los nuevos 
obispos designados por Roma dieron mucho mayor importancia a temas 
europeos, como los peligros de la masonería y el liberalismo, pero no prestaron 
la misma atención a la problemática indígena. Por otro lado, los religiosos 
europeos que llegaron (jesuitas, refigiosos y religiosas del Sagrado Corazón, 
los hermanos de La Salle, y muchos otros), fundaron escuelas y colegios que 
fueron muy estimados en especial por las capas altas de la sociedad, si bien 
establecieron también hospitales y otras obras de bienestar público. 

Otra cuestión importante en esta época fue la creciente escasez de sa- 
cerdotes, fenómeno más notable aún en las áreas predominantemente indí- 
genas. Este fenómeno fue consecuencia, en parte, de la disminución o corte del 
apoyo económico estatal, que tornó la carrera eclesiástica menos atrayente 
para muchos jóvenes que, en cambio, se sentían atraídos de manera creciente 
por las nuevas posibilidades que surgieron, sobre todo a partir de mediados 
de siglo, de la integración de estos países al mercado capitalista mundial. 
Aparte de que a raía de sus batallas con los liberales, la Iglesia proyectó una 
imagen cada vez más conservadora. También se debió al hecho de que los 
indios no reunían los requisitos necesarios para estudiar en los seminarios, 
que eran de corte occidental y organizados según criterios establecidos en 
Roma (romanizados). Todavía hoy, cerca del 60% del clero en Bolivia y Perú 
es extranjero, y el 30% en Ecuador. 

A pesar de estos problemas que afectaban a la Iglesia oficial, los sectores 
populares continuaron practicando su catolicismo popular tal como lo habían 
hecho desde la colonia. Inclusive, en las muchas rebeliones campesinas que 
estallaron en los Andes a lo largo del siglo XIX, los indios, poco afectados en 
su religiosidad por el liberalismo, no mostraron ninguna clase de hostilidad o 
animosidad hacia la religión o la Iglesia. En 1885 en Huaraz, ciudad peruana 
del nordeste andino, Pedro Pablo Atusparia encabezó una de las más sig- 
nificativas de estas revueltas contra los terratenientes y el gobierno. Atusparia 
celebró su victoria inicial sobre el ejército con una misa de acción de gracias, y 
Tecurría a un sacerdote para que mediara ante las autoridades. 


6. El populismo y los movimientos de izquierda 


En 1924, Víctor Raúl Haya de la Torre fundó el partido aprista, que llegó a 
dominar el escenario político peruano durante décadas. El partido, que agrupó 
a obreros y sectores de la clase media, fue el primer partido reformista de 
masas en la historia del país. De tendencia socialdemócrata, fue proscrito 
durante la mayor parte de su existencia hasta los años sesenta. Muchos jóvenes 
peruanos, ante la ausencia de una Iglesia sensible ante la problemática social, 
transfirieron $us sentimientos religiosos hacia el partido y el carismático Haya 
de la Torre, convirtiéndolo en un movimiento casi mesiánico. Un dirigente 
aprista que fue fusilado por el ejército durante una sublevación del partido en 
1932, exclamó antes de morir: “¡Cristo salve mi alma, y sólo el APRA salvará al 
Perú!”, revela el potencial explosivo de una mezcla de política y religión en el 
nuevo contexto del despertar político de los sectores populares. El propio 
Haya de la Torre, comparaba su partido perseguido con el Cristo crucificado. 
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El otro fundador de la izquierda peruana fue José Carlos Mariátegui, cuya 
obra Siete ensayos de interpretación de la realidad peruana (1928), se convirtió en 
un clásico del pensamiento marxista latinoamericano. Pero Mariátegui no fue 
un marxista ortodoxo. Admiraba el instinto religioso en el hombre y afirma en 
sus escritos que la religión en América Latina, en vez de ser un obstáculo, más 
bien reforzaría al socialismo de los trabajadores y campesinos. Sin embargo, el 
único movimiento populista que llegó al poder en la región andina fue el 
Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR) de Víctor Paz Estenssoro en 
Bolivia en 1952. » 

La principal respuesta de la Iglesia ante estos movimientos fue la promoción 
de los laicos, sobre todo mediante la organización de la Acción Católica, que 
tomó como modelo la Acción Católica italiana. Ella forjó un laicado militante 
con una nueva sensibilidad hacia la problemática social. Muchos precursores 
de la Iglesia peruana post-Concilio Vaticano Il, se formaron en las décadas de 
los treinta y los cuarenta. Entre otros ejemplos destaca la figura del obispo José 
Dammert de Cajamarca (1962). En los años cuarenta, Dammert fue asesor de 
grupos de jóvenes de la Acción Católica; a uno de estos grupos perteneció 
Gustavo Gutiérrez, a la sazón estudiante de medicina en la Universidad de 
San Marcos. Muchos dirigentes de la Democracia Cristiana se formaron 
intelectualmente al profundizar el mensaje social de la Iglesia en círculos de la 
Acción Católica. Víctor Andrés Belaúnde fue el pensador católico que más 
influyó en la generación de los socialcristianos. Otros intelectuales, y de modo 
notable José de la Riva-Agíiero, favorecían más bien la implantación de una 
nueva cristiandad basada en el ideal del Estado medieval corporativo, Riva- 
Agúero difundió asimismo los valores del hispanismo frente al indigenismo 
socialista. La Universidad Católica de Perú, fundada en 1917, se convirtió en 
un centro de revitalización intelectual del catolicismo en esos años, 


7. La Iglesia de los pobres 


En un período relativamente breve las iglesias conservadoras y un tanto 
aletargadas de Perú, Ecuador y Bolivia, se transformaron en modelos de 
iglesias progresistas en lo social, y sintonizadas en lo pastoral con las necesi- 
dades más sentidas de los sectores empobrecidos. Bajo el liderazgo del cardenal 
Juan Landázuri Ricketts, arzobispo de Lima entre 1955 y 1990, la Iglesia 
peruana fue pionera al respecto. La presencia creciente de personal religioso 
extranjero de Europa y América del Norte, aceleró el proceso de modernización 
y transformación. El gobierno populista de Fernando Belaúnde (1963-68) creó 
grandes expectativas en cuanto a la reforma social, pues prometió convertirse 
en un modelo de la política desarrollista promovida por la Alianza para el 
Progreso. Sin embargo los planes reformistas de Belaúnde se frustraron, y los 
militares, bajo el liderazgo del general Juan Velasco Alvarado, tomaron el 
poder en 1968. Durante la “primera fase” del gobierno militar (1968-75), 
Velasco y su grupo puso en movimiento muchas y profundas reformas sociales, 
inclusive una reforma agraria. Esta revolución de “crecientes expectativas”, 
impactó también a la Iglesia. Los obispos, alentados por el llamado en favor de 
la justicia que hiciera la conferencia episcopal latinoamericana de Medellín 
(1968), respaldaron las reformas. 
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No obstante, más importante que las declaraciones de la jerarquía fue la 
emergencia de todo un movimiento popular de base dentro de la Iglesia. La 
corriente teológica que mejor expresó los ideales del movimiento fuela teología 
de la liberación, cuyo expositor principal en Perú es Gustavo Gutiérrez. 
Sacerdote limeño del clero secular, Gustiérrez fue asesor nacional de la UNEC 
(Unión Nacional de Estudiantes Católicos). También fue asesor de los obispos 
en la conferencia de Medellín. Su libro, Teología de la liberación (1971), tuvo 
resonancia mundial. En 1974, fundó el Centro Bartolomé de Las Casas en 
Lima con el fin de realizar investigaciones teológicas y difundir la nueva 
mentalidad de la Iglesia en Medellín. Cada año, el padre Gutiérrez y el 
departamento de teología de la Universidad Católica ofrecen en Lima un 
cursillo bíblico-teológico al que asisten centenares de personas de Perú y 
América Latina. 

En la primera parte de los años setenta, la organización sacerdotal conocida 
como “ONIS” (Oficina Nacional de Información Social) ejerció bastante 
influencia en la Iglesia. Además, algunos obispos influyeron de modo particular 
en la configuración de la nueva forma de ser Iglesia: José Dammert en Caja- 
marca; Luis Bambarén, primero en Lima y luego en Chimbote; Germán Schmitz, 
cofundador de ONIS y auxiliar de Lima, y el propio cardenal Landázuri. Las 
nuevas parroquias en los “pueblos jóvenes” (término peruano para los asen- 
tamientos de pobres que rodean las ciudades) se convirtieron en centros de 
promoción social. 

No obstante, el sector más progresista, en conjunto, fue la Iglesia del Sur 
Andino: Cuzco, Puno, Juli y otras diócesis, que se distinguieron por su apoyo 
al movimiento de los campesinos en favor de la reforma agraria. El Centro 
Bartolomé de Las Casas en Cusco, fundado por los dominicos, y el Instituto 
Pastoral Andino en Sicuani, creado por los obispos de la zona, han influido de 
forma notable en la formación de centenares de dirigentes cristianos laicos. 
Aunque en esa región todavía prevalece el clero extranjero, la presencia de 
laicos comprometidos es cada vez más evidente. En todas las diócesis pro- 
gresistas (Perú tiene 52 diócesis cn total) los catequistas, conocidos también 
como “animadores”, desempeñan un papel cada vez más importante en la 
labor pastoral de la Iglesia. 

Bolivia ha seguido una trayectoria bastante parecida a la peruana. Entre 
otras figuras, destacan las del arzobispo de la Paz Jorge Manrique (1967-87) y 
la de Julio Terrazas, obispo de Oruro y presidente de la Conferencia Episcopal 
durante varios años, por su esfuerzo para que la Iglesia en conjunto se com- 
prometiera socialmente en favor de los mineros y los campesinos. En numerosas 
ocasiones la Iglesia ha mediado entre el gobierno y los mineros. En 1965 un 
grupo de dominicos estadounidenses fundó el IBEAS (Instituto Boliviano de 
Acción Social), con el fin de promover la investigación sobre el cambio social. 
También ha tenido bastante éxito un programa para formar catequistas 
aymaras. Además, en todo el país existen más de 120 escuelas de Fe y Alegría, 
fundadas por los jesuitas para la educación de jóvenes de la clase popular, que 
se han convertido en parte importante de la educación nacional. 

En Ecuador, Leonidas Proaño, obispo de Riobamba (1954-85), sacó a esta 
diócesis andina tradicional de su letargo y la convirtió en modelo de la Iglesia 
del Concilio Vaticano II y de Medellín. En 1976 la atención del mundo se 
centró en Proaño y en la diócesis de Riobamba, cuando él y otros diecisiete 
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obispos y otros invitados fueron arrestados por el gobierno militar bajo la 
acusación de “subversivos”. Tanto Proaño como el cardenal Pablo Muñoz 
Vega de Quito, apoyaron la reforma agraria y otros cambios sociales. 

Las visitas papales, primero a Ecuador y Perú en 1985 y luego a Bolivia en 
1988, fueron ocasiones de grandes celebraciones, sobre todo entre los sectores 
populares, Sin embargo, pese a que la Iglesia renovada de Medellín y Puebla 
ha calado de forma honda entre estos sectores, y la inmensa mayoría de la 
población (entre el 90 y el 98%) en las tres repúblicas dicen profesar la fe 
católica, persisten muchas lingitaciones. Dentro del mundo de la religiosidad 
popular no existe en general una mentalidad eclesial muy definida. Miles de 
personas de condición pobre expresan su fe, por ejemplo, participando en 
procesiones, pero no asisten con regularidad a la Iglesia. 

Por otra parte, aunque la Iglesia no haya enfrentado en esta región una 
persecución sistemática como en otros países del continente, sí ha sufrido la 
violencia del terrorismo de derecha y de izquierda. En 1980, el jesuita Luis 
Espinal fue asesinado en la Paz posiblemente como consecuencia de sus 
críticas al gobierno militar. En Perú, a su vez, desde mediados de 1985 el 
grupo terrorista “Sendero Luminoso” se dedicó de manera sistemática a 
hostigar y asesinar a religiosas y a sacerdotes, y a destruir diversos proyectos 
sociales eclesiales, 


8. El protestantismo 


El porcentaje de los protestantes o evangélicos en las tres repúblicas varía 
entre el 5 y el 8% de la población. Durante el siglo XIX, los primeros protestantes 
pertenecieron a las pequeñas colonias de extranjeros, principalmente ingleses, 
representantes de casas comerciales. Diego Thompson, pastor presbiteriano 
enviado por la Sociedad Bíblica de Inglaterra (British Foreign Biblical Society), 
promovió el sistema lancasteriano de educación en Perú y en Ecuador en el 
decenio de 1820. 

En 1877 llegó el primer grupo de misioneros metodistas de EUA, sólo que 
ellos no predicaron en público. El primero en hacerlo fue Francisco Penzotti, 
de nacionalidad italiano-uruguaya, quien llegó en 1888. Penzotti fue en- 
carcelado bajo la acusación de desafiar la ley que prohibía la diseminación de 
religiones no católicas; los liberales, sin embargo, presionaron para que fuera 
puesto en libertad. Los primeros misioneros que se dedicaron a trabajar entre 
los indios fueron adventistas provenientes de EUA. A partir de 1898 fundaron 
numerosas escuelas y clínicas médicas en el altiplano peruano y tanto liberales 
como escritores indigenistas se admiraron de su labor. Los primeros misioneros 
que vinieron a Bolivia (1898) fueron bautistas canadienses. En Ecuador, el 
general Eloy Alfaro (1895-1911) dio la bienvenida a misioneros protestantes, 
que en su mayoría llegaron de EUA. 

En Perú, John MacKay, pastor de la Iglesia Presbiteriana de Escocia, fundó 
en Lima el colegio anglo-peruano, y se hizo amigo de Haya de la Torre, el 
fundador del APRA. En 1931, se estableció en Quito la “Voz de los Andes”. 
Esta emisora de radio, que transmite en quechua y en otras lenguas indígenas, 
es una de las más potentes de Aménica Latina. 
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El protestantismo no hizo avances notables, sino hasta después de la 
Segunda Guerra Mundial. En 1945, los traductores de la Sociedad Wycliffe 
(Wycliffe Bible Translators) de EUA se establecieron en la selva peruana y 
fundaron el Instituto Lingiiístico de Verano. También empezaron a trabajar en 
Ecuador en 1953 y en Bolivia en 1955. En 1953, los menonitas comenzaron a 
fundar colonias en la región del Chaco boliviano. 

En la década de los sesenta, una nueva generación de dirigentes nacidos 
en el mundo andino empezó a asumir el liderazgo de distintas iglesias 
evangélicas. Por su parte, las iglesias estrecharon lazos entre sí, y en algunos 
casos con la Iglesia Católica, con el fin de buscar puntos comunes. Pero 
también, los grupos fundamentalistas y otras nuevas religiones no cristianas 
se incrementaron de modo notable. Durante las primeras décadas del siglo 
XX, los adventistas del séptimo día constituyeron la denominación más grande 
en los tres países, En la actualidad, sin embargo, los pentecostales y otros 
grupos fundamentalistas constituyen la mayoría entre los evangélicos. Las 
llamadas iglesias históricas (luteranos, metodistas, presbiterianos...) se han 
distinguido por su esfuerzo de inculturarse y atender a la realidad de las 
clases populares. En Bolivia, los metodistas y los cuáqueros han promovido 
con bastante éxito la creación de una “Iglesia Aymara”. 


Cronología 

1532 Pizarro conquista Perú. 

1537 Cusco se convierte en la primera diócesis de América del Sur. 

1568 Llegan los primeros jesuitas. 

1569 El virrey Toledo obliga a los indios a vivir en reducciones. 

1582-83 El arzobispo Toribio de Mogrovejo preside el Tercer Concilio Limense, 
1609 Se inician las campañas contra la idolatría. 

1651 Un esclavo negro pinta en Lima la imagen del Señor de los Milagros. 

1742 Juan Santos Atahualpa lidera una importante rebelión en la Selva oriental. 


1767 Expulsión de los jesuitas. 
1780 Rebelión de Túpac Amaru. 
1821 El genera] José de San Martín proclama la independencia de Perú. 


1825 Bolivia logra su independencia. 

1830 Ecuador se separa de la Gran Colombia. 

1890 Francisco PenZotti es encarcelado por hacer proselitismo. 

1895 El general Eloy Alfaro establece un régimen liberal en Ecuador. 

1935 Se realiza en Perú el primer Congreso Eucarístico Nacional. 

1952 Revolución nacional boliviana. 

1954 Leonidas Proaño es nombrado obispo de Riobamba. 

1955 Juan Landázuri Ricketts es nombrado arzobispo de Lima. 

1968 El padre Gustavo Gutiérrez propone los lineamientos de una teología de la 
liberación. 

1968 El genera] Juan Velasco Alvarado promulga grandes reformas sociales en 
Perú. 

1980 El jesuita Luis Espinal es asesinado en La Paz. 

1985 El Papa Juan Pablo U visita Ecuador y Perú. 


1989 El papa visita Bolivia. 
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Capítulo VIH 


Historia de la Iglesia 
en el Cono Sur: Chile, Argentina, 
Paraguay y Uruguay 


Maximiliano Salinas * 


1, El proceso de la Iglesia imperial desde 
su implantación hasta su ocaso 
1,1, La Iglesia imperial, religión oficial 
de la Corona española 


La forma oficial de establecimiento e institucionalización del catolicismo 
fue a través de la Iglesia imperial controlada y financiada por la Corona 
española. En el Cono Sur, la implantación de esta Iglesia se articuló mediante 
seis obispados, en un principio dependientes del arzobispado de Lima: 


*Chileno, católico, doctor en teología (Salamanca), coordinador del proyecto Historia dela Teología 
de la CEHILA. Autor de Historia del pueblo de Dios en Chile. La evolución del cristianismo desde la 
perspectiva de los pobres. Santiago, Rehue-CEHILA, 1987. 
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Asunción (1547), Santiago de Chile (1559), la Imperial o Concepción de Chile 
(1561), Córdoba del Tucumán (1570), Buenos Aires (1617) y Salta (1806). 

La Iglesia imperial tuvo que hacer coincidir la función evangelizadora con 
la constitución del orden legal y administrativo del Imperio de ultramar, al 
punto de erigirse en la instancia más poderosa de control ético-político del 
conjunto de la población. Esta empresa, tan ardua como contradictoria, dio 
corno resultado el perfil característico de esa Iglesia en una curiosa argamasa 
entre los intereses de Dios y los del César; el Estado absoluto y el absoluto de 
Dios. S 
En el Cono Sur sobresalieron obispos de variados matices, según actuaron 
unos u otros intereses. En Tucumán, su primer titular, el dominico Francisco 
de Vitoria (1582-90), fue un pionero del comercio del Río de la Plata con Brasil 
y practicó ampliamente la Inquisición. Un sucesor suyo, Manuel Abad llana, 
en 1768 se destacó por su defensa de los indios y su denuncia del estado de 
condenación de los ricos encomenderos que olvidaban sus obligaciones con la 
Corona. Las consecuencias desastrosas de la invasión española entre los 
indígenas del Cono Sur —hambre, enfermedad, superexplotación— pusieron 
a prueba el sentido de la doble fidelidad a Dios y al César, viviéndose ésta de 
un modo angustioso y culposo, El obispo de Santiago de Chile, el franciscano 
Diego de Humanzoro (1662-76), afligido por la opresión de los mapuches, y 
por su propia responsabilidad político-religiosa, concluyó proclamando el 
juicio adverso de Dios en contra del Imperio español en Indias. Este máximo 
de conciencia posible entre los dirigentes de la Iglesia imperial, fue una 
excepción. Lo característico del modelo, y más aún hacia el final con las 
guerras de Independencia en el siglo XIX, fue la alianza de intereses entre Dios 
y el César, como lo acentuó de forma exagerada a finales del siglo XVII el 
obispo de Tucumán, fray José Antonio de San Alberto ?. 


1,2, El funcionamiento de la Iglesia imperial 
y sus formas típicas de religiosidad 


La implantación oficial del catolicismo en el Cono Sur se efectuó a partir 
del presupuesto de que la salvación cristiana debía suponer el reconocimiento 
y la subordinación de las poblaciones nativas a la civilización europea y al 


valor de sus representantes, considerados como imágenes de una cultura o ; 


religión superiores. Esta convicción se rubricó con las “apariciones” milagrosas 
p gr 


de la Virgen o los santos españoles derrotando a los indígenas, corno San Blas | 


entre los guaraníes, o la Virgen y el apóstol Santiago entre los mapuches, o con . 
las argumentaciones del teólogo del Tercer Concilio Limense, el jesuita José de ' 


Acosta ?, 

Con un etnocentrismo ingenuo y conmovedor, la Iglesia imperial intentó 
convencer a los indígenas de que debían someterse a Dios y al César al mismo 
tiempo. Así lo propuso en su misión a los pehuenches de la cordillera del sur 


1 Con su Calecismo real de 1786. 
2 De procuranda indorim salute, 1576. 
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de Chile, el franciscano Pedro Angel de Espiñeira (1727-78), obispo de Con- 
cepción. 

Que respuestas se suscitaron ante esta propuesta de la Iglesia imperial en 
el Cono Sur? En lo fundamental, hubo dos respuestas contradictorias que 
condicionaron el buen o mal funcionamiento de la institución de cara a las 
poblaciones indígenas. La aceptación de su tutela, y por ende el reconocimiento 
de la Iglesia española, ocurrió entre los guaraníes del Paraguay y Uruguay. La 
insubordinación, y el consiguiente fracaso de la Iglesia imperial, se verificó 
entre los mapuches del sur de Chile, 

La Iglesia imperial entre los guaraníes funcionó por medio de las re- 
ducciones jesuíticas, las cuales tuvieron su origen en 1609 y sólo pudieron 
subsistir con el respaldo de la Corona española hasta 1750. En su época más 
floreciente (1656-1750), las reducciones albergaban la esperanza de armonizar 
los intereses de Dios y del César (defensa del Imperio y de los indios). Este 
equilibrio se rompió en el siglo XVIIL, cuando los intereses del César se 
tornaron cada más avasalladores, hasta culminar en la expulsión de los jesuitas 
en 1768. Los guaraníes, con tal de continuar con la “tutela jesuítica”, prometieron 
ellos mismos aumentar sus tributos a la Corona 3. 

En el caso de los mapuches, la Iglesia imperial nunca obtuvo mayores 
resultados: la alianza de Dios y el César fue ininteligible. El plan jesuita de 
reducción a pueblos motivó la sublevación de 1766. Hubo misioneros que 
juzgaron a los mapuches incapaces de entrar a la Iglesia (el jesuita Antonio 
María Fanelli, en 1699). Uno de los más destacados misioneros de la Iglesia 
española en el país, el jesuita Luis de Valdivia (1561-1642), trató de vincular la 
evangelización con el cese de la guerra ofensiva a los indígenas, pero sus 
intentos fracasaron. 

Másallá del buen o mal funcionamiento de la Iglesia imperial, es indudable 
que ella forjó un estilo de religiosidad apropiado al imaginario fundamental 
de la armonización entre los intereses de Dios y los del imperio. Esta fue la 
religiosidad barroca: austera, solemne y triunfal, que de Europa viajó a los 
confines australes del Nuevo Mundo *. 

Una evangelización atada al proceso civilizador/barbarizador del Estado 
español, no podía evitar la violencia contra las culturas y religiones autóctonas. 
Los misioneros introdujeron entre los guaraníes la práctica de los azotes, y 
todavía en 1744 el IV Sínodo de Concepción (Chile) decretaba azotes para los 
indios que no asistieran a la catequesis. La imaginería post-tridentina se 
reveló con todo su vigor. El Reino de Dios pudo expresarse inclusive bajo los 
ropajes “miliciales” de las fuerzas armadas españolas. Según unos versos 
recogidos en Jujuy (Argentina) a principios del siglo XX: 


Cristo va de coronel 
marchando con gran primor 
y de sargento mayor 

el Patriarca San José... 


3 Memorial del pueblo guaraní de San Luis al gobernador Bucareli, de Buenos Aires, 1768. 
4En 1703 fue traducida al guaraní la obra de la Contrarreforma española, De la diferencia entre lo 
temporal y eterno, del jesuita J. E. Nieremberg. 
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El santo Tomás de Aquino 
va como primer soldado... 
Marchan al son del tambor, 
con cajas y con clarines... 


La Iglesia imperial forjó en el Cono Sur no sólo una religiosidad sino todo 
un estilo de vida: una cultura barroca que prolongó los modelos europeos. En 
términos intelectuales erigió, por ejemplo, la Universidad de Córdoba, cons- 
tituida como tal por la Corona y por la Santa Sede en 1622, o el colegio jesuita 
de Santa Fe, donde se formó uha importante élite colonial del Río de la Plata. 
En términos económicos, la Iglesia fue un complejo de enormes proporciones, 
propietaria de haciendas, estancias, ganados, y esclavos 5. 


1.3. El ocaso 


La desarticulación de la dominación española en el Cono Sur provocó la 
crisis institucional y teológica de la Iglesia imperial a comienzos del siglo XIX, 
Las iglesias locales quedaron acéfalas: los obispos de las seis diócesis de la 
región fueron depuestos, y hasta desterrados, por su conducta política de 
lealtad a la Corona, tal como se los prescribió la Santa Sede. Fueron exiliados, 
entre otros, los prelados de Córdoba, Salta y Santiago de Chile (Orellana, 
Videla del Pino y Rodríguez Zorrilla). También fueron expulsados muchos 
clérigos. Así ocurrió en 1810 con los franciscanos del Paraguay, y en 1817 con 
los últimos misioneros franciscanos de Chillán (Chile). Las reformas eclesiásticas 
emprendidas por los nuevos gobiernos liberales dejaron ciertas regiones 
prácticamente sin clero regular, como ocurrió en la nueva república de Argen" 
tina con las reformas de Bernardino Rivadavia (1826). 

La revolución de la Independencia mostró los límites de la Iglesia estable- 
cida, pues no faltaron clérigos, ni por A laicos, que adoptaran las ideas 
revolucionarias $. Un cierto clero liberal e ilustrado disputó las convicciones 
ético-políticas de la Iglesia imperial, y se mostró crítico de la Inquisición y de 
la intolerancia religiosa, Fue el caso de Juan Ignacio Gorriti (1767-1842) o de 
Camilo Henríquez (1769-1825), en Argentina y en Chile, respectivamente. En 
el Río de la Plata, la presencia de un clero revolucionario se hizo patente conta 
participación franciscana en el movimiento gaucho dirigido por José Gervasig 
Artigas (1764-1850). 

Los católicos partidarios de la Independencia cuestionaron el equívoco 
fundamental de la Iglesia imperial: la alianza entre Dios y el César proclamada 
por siglos como inconmovible, Por esto, mientras para los monarquistas la 
Revolución fue una suerte de confabulación diabólica, para los desafectos a la 
Iglesia imperial fue una experiencia liberadora: Dios se apartaba del Imperio 
para levantar a los pueblos americanos y, abatir a la Corona española por sus 
responsabilidades en el despojo colonial”. 


SEn 1767, la Compañía de Jesús poseía en Chile bienes próximos a los dos millones de pesos: la más 

importante riqueza que pudo existir en esa pobre Capitanía General. 

$ De los 29 firmantes, en 1816, del acta de la Independencia de Tucumán, 16 eran clérigos. a 
?Cartade monseñor josé Ignacio Cienfuegos al dirigente republicano Bernardo O'Higgins. Valparaíso, Chile, 

1822. 
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2 El nacimiento y desarrollo 
de los cristianismos populares 


La Iglesia imperial, más allá de sus intenciones y de su conciencia, fue una 
colosal maquinaria centralizada y burocrática que nunca acabó de tomar en 
serio la personalidad y la cultura de las mayorías populares. Estas, en su 
abigarrado conjunto de indígenas, españoles pobres, negros, mestizos y mu- 
latos, fueron ante todo objeto de benevolencia o represión por parte del 
paternalismo eclesiástico. En medio de esta dominación religiosa las mayorías 
oprimidas, resistiéndose a ser objeto de la pastoral de la Iglesia, y desde sus 
propias matrices culturales, forjaron apropiados cristianismos populares que 
resultaron ser expresiones profundas de evangelización de los pobres. 


2.1. La resistencia indígena y negra 
frente a la Iglesia imperial 


En el ámbito de la resistencia guaraní, sobresalió en 1579 el movimiento 
de Oberá, un indígena educado por un sacerdote católico. Se llamó libertador 
de su pueblo, e incitó a sus fieles a danzas subversivas que asegurarían el 
derrumbe del orden occidental. En la centuria siguiente, el movimiento del 
cacique Yaguacaporo en territorio del Paraguay entre 1635 y 1637, creó obispos 
y vicarios indios e incitó a una confederación guaraní contra los jesuitas $. 

La resistencia mapuche a la Iglesia imperial fue bastante contundente. Las 
rebeliones contra los invasores blancos estuvieron jalonadas de protestas contra 
la Iglesia. Durante el levantamiento de 1598, los indígenas “profanaron” más 
de cincuenta templos o capillas y renegaron de sus nombres cristianos. El 
materialismo campesino de los mapuches fue un muro de contención frente a 
la escatología católica: los antiguos dueños de la tierra de Chile no aceptaron 
el infierno e imaginaron un cielo colmado de placeres terrenales ?. 

La resistencia negra a la Iglesia y a la teología imperiales también fue 
amplia y generalizada. Algunos misioneros que los trataron de evangelizar en 
el Cono Sur, no ocultaron sus frustrados esfuerzos 1%. En los procesos inqui- 
sitoriales del siglo XVI se pueden comprobar actitudes negras de rechazo del 
Dios europeo y de sus representantes. 


2.2. La influencia del cristianismo popular español 


El nacimiento de los cristianismos populares en el Cono Sur debe ser 
vinculado con la influencia del cristianismo de las clases pobres de España, 
que huyeron al Nuevo Mundo para escapar del hambre, la miseria y la 
explotación que sufrían en la península Ibérica. El cristianismo popular 


3El folklore guaraní forjó la figura de Perurimá, un indígena símbolo de la protesta contra la mtela 
misionera de las reducciones. 

3 Testimonios del misionero F. J. Wolfwisen en 1742, y del obispo Espiñeira en 1769. 

1 Este fue el caso, por ejemplo, del jesuita Alonso de Ovalle, en el siglo XVII. 
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latinoamericano hunde sus raíces en la religiosidad de esa multitud de mar- 
ginales y delincuentes, o “pícaros”, anti-héroes del Imperio, pero que exter 
dieron su cultura y su fe para la evangelización de América. 

Muchas veces a contrapelo de las normas y valores del Estado y de la 
Iglesia oficial —según los cánones de la Contrarreforma el “pícaro” era la 
figura del pecador—, la religión popular hispánica traspasó a las Indias un 
vigoroso cristianismo laico, festivo, juglaresco y anticlerical *!, 

Este cristianismo echó prontas y profundas raíces en las clases populares 
coloniales con sus rasgos propios de ser no una religión del poder, del Imperio 
y de su sacralidad, sino de las necesidades básicas de hombres y mujeres, de 
los anhelos sentidos por los pobres. Ya en el siglo XVI, se hallan en Chile 
expresiones de esta religión popular censuradas por la [glesia imperial Y, 

Fue la religiosidad de la gente común y corriente, marginales y “pícaros” 
que poblaron el Cono Sur, recelosos y burlescos de una Iglesia que desde su 
poder y su teología no estuviera a la altura de la dignidad humana. Valiéndose 
del folclore español, el cristianismo popular encumbró en Argentina y Chile 
sus propias certezas: 


Si el Santo Papa de Roma 
me dijera que no amara, 
yo le diría que no, 
aunque me recondenara. ' 


2.3. Una religión de oprimidos y marginados 


Los cristianismos populares —indígenas, afroamericanos, mestizos, etc — 
constituyeron un sorprendente tapiz que se fue tejiendo en el revés de ll 
Iglesia imperial. 

Laicos por antonomasia, estos cristianismos generaron con autonomía y 
libertad expresiones hechas a la medida de los pobres y sus culturas: fiestas; 
devociones, oraciones, poemas, leyendas y actitudes inconfundibles de la 
gente marginada, explotada, que descubrió a Dios, a María o a los santos como 
liberadores de los pobres. 

En la zona de Salta (Argentina), se cultivaron romances, muchos de origen 
hispánico, que mostraron la desgraciada condición de los pobres, y el compro 
miso de Cristo con su causa 13, Si los ricos se revelan en esta religiosidad hos- 
tiles y contrarios al Jesús de los pobres, éstos, por su espontánea solidaridad, 
son acogidos por Dios 1, 


U En la vertiente folclórica trazada desde el siglo XIV por Juan Ruiz y su Libro del buen amor, hasta 
el Lazarillo de Tormes, obra “picaresca” prohibida en el siglo XVI. 

12Marcos Rodríguez, un platero de Santiago, se quejó de que Dios no hacía bien las cosas, y Gonzalo 
Hernández, sastre de Concepción, no titubeó en decir que creía en Jesús, pero no en San Pablo. 
13 Romances: “Sj un pobre llega a una casa”, “El rico no piensa en Dios”, “Señora yo he visto uh 
niño”, “Salió un pobre una mañana”, etc. 

$ La leyenda de Caá Yarí, o de la Yerba Mate, difundida en Paraguay y Argentina, muestra a Dioó 
junto a los oprimidos, 
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La Iglesia imperial, con su poder y su riqueza, apareció entre los pobres en 
el Cono Sur como un hecho irritante que transformaba a los clérigos en seres 
sobrehumanos (¿0 inhumanos?). Popular fue en Argentina y Chile, esta típi- 
camente “pícara” crítica a la Iglesia barroca: 


El cura no sabe arar, 

y menos uncir un buey, 

pero por su justa ley, 

él cosecha sin sembrar... 

De la Trinidad del cielo 

él es la cuarta persona... 
Gana plata, gana bienes, 

para el cura no hay mal año... 


Los oprimidos tampoco descuidaron recuperar ciertos rasgos o personajes 
de la Iglesia imperial a partir de sus intereses. Así ocurrió con el franciscano 
San Francisco Solano (1549-1616) de Tucumán, un misionero que no se preocupó 
de manera especial por la condición social de los indios. Una leyenda popular 
le atribuyó el haber asistido a una cena de ricos, haber estrujado un pan que 
goteó sangre, y pronunciar estas palabras proféticas. “Yo no puedo comer a la 
mesa que se come el pan amasado con sangre de los oprimidos”. 

Importantes manifestaciones de los cristianismos populares se dieron en 
lugares de culto distantes de los centros de influencia de la Iglesia establecida. 
Más vinculados a la naturaleza, se descubrió allí sobre todo la fuerza y la 
devoción a María, la Madre de Dios, y su predilección cotidiana por el laicado 
pobre (indígenas, negros, etc.). Esto ocurrió con los lugares de peregrinación 
de Andacollo (Chile, desde 1584), Caacupé (Paraguay, desde 1603) o Luján 
(Argentina, desde 1630), situados en la marginalidad de la religión y la cultura 
oficiales del Imperio *5. 


3, La Iglesia conservadora y su desgaste 
junto al orden neocolonial 


3.1. La Iglesia conservadora, el orden neocolonial 
y el proyecto de la Sede Romana 


El arrollador impulso del capitalismo en Occidente desde la segunda 
mitad del siglo XVIIL, condujo a la inexorable crisis financiera y política del 
Imperio español y a la pérdida de sus colonias. La Iglesía imperial sucumbió 
tras la constitución de los nuevos Estados independientes, y las influencias de 
un clero y un laicado liberales (por ejemplo, en Argentina el deán Gregorio 
Funes, 1749-1829). 

En estas condiciones, y como una forma de “preservar” el orden católico 
en la región, la Sede Romana patrocinó un vasto proyecto de restauración 
eclesial a partir del pontificado de Gregorio XVI. Después de la emancipación 


1 ¿Hasta qué punto había allí una reapropiación de las diosas americanas de la tierra o del agua? 
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legó al Cono Sur el primer representante papal que arribó a América Latina: 
el arzobispo Giovanni Muzi (1772-1849), quien suscitó vivas polémicas: 
Expulsado de Buenos Aires, logró sin embargo la creación de un vicariato 
apostólico en Montevideo (1832). Políticamente, Muzi no ocultó sus simpatías 
monarquistas y su malestar por las tendencias “patrióticas” y liberales de las 
repúblicas del Cono Sur, 

La Iglesia conservadora se fue articulando mediante un proceso de 
disciplinamiento y jerarquización de las Iglesias locales con respecto a Roma: 
se erigicron arzobispados en las cuatro capitales de los Estados republicanos 
(Santiago de Chile, 1840; Buenos Aires, 1865; Montevideo, 1897; y Asunción, 
1929), además de la multiplicación de obispados. Sólo en 1925, Pío XI creó en 
Chile siete diócesis, y trece para Argentina en 1934. 

Las nuevas autoridades eclesiásticas sobresalieron por su energía para 
rechazar las tendencias ideológicas y culturales “modernas” emergentes en la 
socicdad neocolonial: liberalismo, laicismo, socialismo. Mariano Medrano 
(1767-1851), obispo de Buenos Aires en 1832, se distinguió por su oposición a 
la reforma de la Iglesia emprendida por Bernardino Rivadavia (1780-1845), 
líder republicano influenciado por De Pradt y H. Grégoire; Rafael Valdivieso 
(1804-78), segundo arzobispo de Santiago de Chile, emprendió la crítica y 
censura de Francisco Bilbao (1823-65), discípulo de Lamennais en el país, 
comienzos del siglo XX, dos de los trece arzobispos presentes en el Concilio 
Plenario Latinoamericano de Roma (1899), Mariano Soler (1846-1908) de Mon: 
tevideo, y Mariano Casanova (1833-1908) de Santiago de Chile, sobresalierog 
en el Cono Sur por su fidelidad a Roma y a la civilización cristiana occidental . 

Algunos prelados excesivamente vigilantes del orden social establecido, 
en detrimento de la búsqueda de la cada vez más precaria justicia social enla ; 
región, mostraron los límites dramáticos de la Iglesia conservadora. Gregoria 
Urbieta, obispo de Paraguay, apoyó en 1863 la reedición del antes citada , 
Catecismo real de 1786, legitimación religiosa de las dictaduras de su país. Por 
otro lado, Mariano Espinoza, arzobispo de Buenos Aires (1900-23), disolvió en : 
1929 la Liga Democrática Cristiana fundada en 1902 por el redentorista Friedrich : 
Grote, con lo que paralizó la acción sindical de los católicos. :l 

Uno de los obispos más insignes de esta Iglesia conservadora en el Cono ¡ 
Sur fue Juan Sinforiano Bogarín (1863-1949), primer arzobispo de Asunción, | 
Participó en el Concilio Plenario romano de 1899, y fue enemigo declarado del 
laicismo, el protestantismo y el comunismo, Preocupado por la cuestión so- 
cial, fundó en 1932 la Acción Católica paraguaya. A $u muerte, la Sede Romana 
lo elogió como el fruto más preciado de los cuatrocientos años de la diócesis 
de Asunción. p 


$ 
' 
3,2. Las formas de la religiosidad . 


La Iglesia conservadora se constituyó a partir de la crisis tanto de la 
Iglesia imperial como del orden social católico colonial, vistas como deses), 
tabilizaciones del orden del mundo. En el Cono Sur, esta conciencia de crisiW' 
se advierte en estos versos recogidos de la tradición oral de Santiago del 
Estero (Argentina): Ñ 
ul 
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Ya la religión se acaba 

virtudes y devociones; 

dan el grito las pasiones... 

¡Ay, qué terrible desgracia! 

Ya no hay rey, ya no hay corona... 
Ya no hay obispos, no hay curas... 
Ya la religión se acaba... 


Las notables, y las más de las veces injustas, transformaciones económicas 
y sociales operadas por el avance eos neocolonial, condujo a la Iglesia 
Católica a una suerte de religiosidad de la desolación. La lucha liberal por el 

' a acumulado por la Iglesia durante la dominación española contribuyó a 
ha exacerbación de esos sentimientos religiosos, encarnados en la figura de 
Jesucristo y de su Sagrado Corazón afligido!é, 

Si bien los nuevos Estados del Cono Sur reconocieron en un principio al 
catolicismo como religión oficial de las repúblicas (constituciones políticas de 
Uruguay en 1830, de Chile en 1833, de Argentina en 1853), las nuevas si- 
fuaciones históricas no tardaron en modificar el legado colonial 1”. 

La Iglesia conservadora intentó detener el avance de la cultura neocolo- 
nial de un modo por lo general indiscriminado, por la sujeción a la Sede 
Romana y la propagación de las tesis del tradicionalismo español y el francés. 
En el Cono Sur se constituyó una élite al respecto con Mamerto Esquiú (1826- 
83), obispo de Córdoba (Argentina), y cuya causa de beatificación se inició en 
1952; José Manuel Estrada (1842-97), también de Argentina y luchador contra 
el liberalismo del presidente Julio Argentino Roca; Francisco Bauzá (1851-99) 
y Juan Zorrilla de San Martín (1855-1931) en Uruguay; o José Ignacio Víctor 
Eyzaguirre (1817-75), llamado “El Balmes de Chile”, fundador en 1858 del 
Colegio Pío Latinoamericano de Roma para la educación del clero continental. 

Aunque en ella tuvieron cabida y respuestas determinadas las clases 
subalternas afectadas por el proceso neocolonial, la religión conservadora fue 
conducida por sectores de las clases dominantes católicas del Cono Sur. En el 
Uruguay del siglo XIX los “blancos” conservadores, en lucha con los “colo- 
redos”, defendieron por igual al clero y a los ganaderos. La Unión Cívica, que 
se opuso a la separación de la Iglesia y el Estado en 1917, estuvo vinculada a 
altos sectores de la economía. En Chile, el partido conservador y confesional 
de la Iglesia representó los intereses de los terratenientes y de la burguesía 
católica entre 1880 y 1930. 

Desde su producción social y simbólica, de la misma forma que lo fue la 
Iglesia imperial, la religión conservadora siguió siendo una religión de los 
poderosos y del poder, quizá disminuido, pero resuelto a restaurarse de 
manera flamante (reproduciendo la piedad europea del Cristo Rey, de los 
congresos eucarísticos, etc.). La arquitectura monumental de la Iglesia de la 
época fue un importante testimonio de ello: la basílica de Lujan (Argentina) 
construida entre 1887 y 1935, con sus torres de 106 metros de altura, sus 


16 “En estos tiempos calamitosos... se le aflige (al Sagrado Corazón de Jesús] todos los días, no sólo 
conelolvido,sinocon injurias y atentados todavía más criminales”, Concilio Plenario Latinoamericano 
de Roma, 1899. 

Y Separaciones del Estado y de Iglesta en Uruguay en 1917 y en Chile en 1925, y conclusión de los 
regímenes de patronato en Argentina y Paraguay en el último tercio del stglo XX 
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múltiples altares, capillas, vitrales y campanas traídas de Europa, en verdad 
no armoniza con la pequeña y humilde imagen de la Virgen custodiada por 
un negro en el siglo XVII. 


3.3. El desgaste 


No obstante su agresividad hasta los tiempos del Concilio Vaticano !l, la 
Iglesia conservadora se fue eresionando por el propio desarrollo histórico del 
orden neocolonial. ñ 

Las nuevas tendencias sociales, culturales y religiosas modernas — 
liberalismo, socialismo, Iglesias evangélicas (metodistas y presbiterianos desdé 
el siglo XIX, pentecostales desde el siglo XX)— debilitaron el proyecto res- 
taurador católico en el Cono Sur. Una de las formas tal vez más agónicas de 
sostenerse fue apoyándose en el propio orden neocolonial y sus expresiones 
fascistas. Esto ocurrió con el respaldo de la Iglesia conservadora a los regímenes 
militares de Seguridad Nacional en el último tercio del siglo XX, en particular 
en Argentina donde existía una significativa tradición integrista. 

Desde una perspectiva diferente, y con más comprensión de las nuevas 
condiciones históricas, otros sectores de la Iglesia Católica supieron reconoce 
las transformaciones democráticas de la región. En Chile, fue la posición de 
prelados de ancestro conservador como Crescente Errázuriz (1839-1931) 
arzobispo de Santiago cuando la separación del Estado y de la Iglesia en 1 
y Manuel Larraín Errázuriz (1900-66), obispo de Talca, primo del anterior, y 
fundador del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM). / 

El evidente desgaste de la Iglesia conservadora se precipitó tras el Concilig 
Vaticano 11 (1962-65), donde las posiciones de esa Iglesia sufrieron un revés 
considerable: muchos de sus representantes comprobaron que sus aspiraciones 
fueron desatendidas 18, E 

Como en todo el continente, también en el Cono Sur surgió un mo vimiento 
de clérigos y laicos orientado a impulsar la “renovación conciliar”, que en $4 
raíz cuestionaba la identidad histórica de la Iglesia conservadora. En 19% 
estalló el conflicto entre un grupo de sacerdotes de Mendoza (Argentina) y 
arzobispo Buteler, y el conflicto de estudiantes católicos uruguayos contra 
nuncio Forni. Tras la toma de la catedral de Santiago de Chile en 1968, sé 
articuló el movimiento “Iglesia Joven”, como parte de la búsqueda de vinax; 
lación de la Iglesia Católica con las luchas populares. También en 1968 se 
realizó en Córdoba (Argentina) el Primer Encuentro Nacional de los “Sacerd 
para el Tercer Mundo”, grupo que a poco andar entró en conflicto ona 
episcopado y el gobierno militar de ese país 1. ñ 

Una de las expresiones más contundentes del deterioro de la Iglesig 
conservadora fue la aparición de figuras eclesiales que asumiendo el espírity 


3 


18 E] arzobispo de Concepción y rector de la Universidad Católica de Chile, Alfredo Silva Santingó 
(1894-1975), solicitó en vano que el Concilio hiciera una solemne condenación del comunismorng 
19 Sobre la crítica de estos movimientos de “renovación conciliar” a la Iglesia conservadora en; 
segunda mitad de la década de 1960, cfr. Muñoz, Ronaldo. Nueva conciencia de la Iglesia en Améeldl y 
Latina. Salamanca, 1974. MÍ 
4 
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del Concilio Vaticano II y de las conferencias de Medellín (1968) y de Puebla 
(1979), brindaron con el testimonio de sus vidas la imagen de una Iglesia 
reformada: servidora y encarnada en la historia de los oprimidos. Sus mismas 
vidas señalaron (o presagiaron) el fin de la Iglesia conservadora. Fueron, entre 
otros, los casos de dos obispos del Cono Sur nombrados por el papa Juan 
JOUIT: Enrique Angelelli (1923-76), obispo de Córdoba y La Rioja (Argentina) 
entre 1961 y 1976, y Enrique Alvear (1916-82), obispo de Talca, San Felipe y 
Santiago (Chile) entre 1963 y 1982. Ambos tuvieron la lucidez y la originalidad 
de combatir el orden neocolonial capitalista desde el punto de vista de la 
liberación de los oprimidos, y de trazar los rasgos de la nueva “Iglesia de los 
pobres” augurada por el Concilio Vaticano 11 21, 


4. Los cristianismos populares y sus desafíos 


4.1. La crítica religiosa de los pobres 
ala Iglesia conservadora 


Con el advenimiento de la revolución de independencia del Imperio 
español a comienzos del siglo XIX, la religión oficial (y clerical) católica sufrió 
un repliegue forzoso. Esto ensanchó los niveles de crítica de los cristianismos 
populares a la Iglesia oficial del Imperio. En 1814, el obispo munarquista de 
Concepción, Diego Antonio Navarro (1759-1827), se quejaba de las críticas 
populares al clero, acentuadas entonces por la crisis institucional. Un cierto 
clima “herético” irrumpió en la cerrada sociedad del extremo sur de América. 

En los medios rurales, y más aún en los urbanos, ya fuese por las tra- 
diciones “picarescas” provenientes del tiempo colonial, o por las nuevas 
influencias secularizadoras, el proyecto de la Iglesia conservadora fue sometido 
por los pobres a una aguda crítica. Si bien en ciertos casos el pueblo oprimido 
adoptó los cánones conservadores, no faltó la veta insurgente que hizo escarnio 
de ello %, 

La crítica folclórica al orden clerical conservador recorrió el Cono Sur 
desde los campos y las minas, hasta las ciudades y sus habitantes pobres. 
Curas y frailes fueron catalogados como personas de mal agiiero, presencias 
funestás que debían ser neutralizadas con ritos mágicos *2, 

El desenmascaramiento del clero conservador como un estamento 
privilegiado, cobrador de derechos parroquiales o “de estola” por la admi- 
nistración de los sacramentos al pueblo sencillo, y situado al margen de las 
clases trabajadoras, se encarnó en denuncias como ésta, del folclore de Salta y 


Jujuy: 


Cásate, me dice el cura, 
yo no me quiero casar, 

si el cura quiere mi plata, 
que se ponga a trabajar, 


2 Enrique Angelelli fue asesinado en La Rioja el 4 de agosto de 1976. 
A En Chile el pueblo llamó despectivamente “pechoños” a los que adoptaron esos cánones. 
PC fr. Vicuña Cifuentes, Julio. Mitos y supersticiones recogidas de la lradiciónoral chilena. Santiago, 1913. 
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Cásate, me dijo el cura, ” 
yo le dije: no, vicario, p 
si quiere que yo me case, A 
que se case el comisario. $ 

Una copla popular en Argentina y Chile, develó la complicidad misteriosa 
entre el clero conservador y los ricos: 


ra 
¿e 
En las novenas que corren h 
los padres de San Francisco * E 
el pobre paga las velas y 


y el milagro es para el rico. 


Junto con la crítica al clero, símbolo de la religión oficial, los pobres del 
Cono Sur emprendieron un camino de disolución (y desacralización) de carácter 
carnavalesco de las creencias y obligaciones de la Iglesia Católica, siguiendo 
los cánones de la cultura cómica popular (inversiones, parodias, exageraciones, 
etc.): 


Antinoche tuve un sueño 
que me parecía de risa, 9 
sofié que me levantaba 3 


al alba para ira misa. 


Estuve en el purgatorio 
y vide todas las penas, 
y vide que por querer, 
ningún alma se condena. | 


Cuando Cristo vino al mundo, E 
de sur a norte al poniente, 
dejó para bien del hombre, 4 
vino, chicha y aguardiente. 


Y Dios con su omnipotencia, 5 
y su corazón tan noble, N 
al rico lo tiene rico, 

y al pobre lo tiene pobre. 


4,2, Fiesta y transformación del mundo 


¿ 
Los cristianismos populares del Cono Sur se forjaron en una tradición 
festiva de transformación del mundo a partir de los más pequeños y olvidados. . 
las víctimas de los sistemas de opresión colonial, y más tarde neocolonial. 
Podríamos preguntar hasta qué punto los pobres se identificaron con una 
suerte de cristianismo festivo y carnavalesco que soñó con la inversión del 
mundo a su favor. La experiencia del carnaval —sin duda reprobada por lk 
Iglesia— fue, en cambio, para los pobres, un acontecimiento de identificación 
y exaltación religiosa propias (¿emparentado con las religiones cósmi 
precolombinas, culto a la Pachamama, etc.?), 2 
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Muchas de las fiestas católicas populares, como las dedicadas a la Virgen 
del Carmen, a la Navidad, a los santos, a la Semana Santa, a la Cruz de Mayo, 
etc,, fueron otras tantas ocasiones de ser carnavalizadas o colocadas cn la 
perspectiva de la transformación del mundo a partir de los pequeños de la 
tierra y sus culturas 2, 

Creando en cierto sentido una escatología paralela a la de las religiones 
oficiales, los cristianismos populares del Cono Sur forjaron un universo celes- 
tial conformado por la multitud de héroes-víctimas de los pobres en su historia: 
mujeres y hombres sencillos canonizados por la tradición de los oprimidos %. 
En la región no faltaron movimientos meslánicos de los oprimidos como cl de 
Jerónimo Solaná, curandero y rezador llamado “El Tata Dios”, en la Argentina 
del siglo XIX. Perseguido por los masones, hablaba con San Francisco, hacía 
llover, anunció una liberación de presos en 1872, y su caballo, “Espíritu 
Santo”, lo transportaba a los cielos. 


4.3. Los desafíos 


Ante la exacerbación contemporánea de la dominación neocolonial, con 
la generalización de las relaciones sociales capitalistas y del sistema cultural 
burgués, ¿qué pasa con los cristianismos populares? 

El hecho fundamental es que éstos no desaparecen, ni su influencia 
decrece. Puede suceder que sus intuiciones se descuelguen de los procesos de 
lucha social de los oprimidos, sobre todo en aquellos influidos por el pro- 
testantismo 25, 

En los cristianismos populares de tradición católica, las expresiones his- 
tóricas todavía tienen vigor y apoyan espiritualmente las luchas sociales de 
los trabajadores. En el propio movimiento obrero del siglo XX surgieron 
figuras, místicas inspiradas en un Cristo identificado con los pobres y sus 
luchas %, 

El desgaste (¿y la crisis?) de la Iglesia conservadora en el Cono Sur ha 
permitido, por su parte, el éxodo de agentes pastorales hacia los ambientes 
populares, lo que alentó nuevas experiencias religiosas y sociales de liberación 
entre los pobres. En Paraguay, las Ligas Agrarias Cristianas, entre 1960 y 1976, 
mostraron el vigor de un movimiento social de los oprimidos dispuesto a 
enfrentarse con los terratenientes y con la misma jerarquia católica. Por otra 
parte, las llamadas “comunidades cristianas de base” comenzaron a abrir un 
espacio donde los pequeños de este mundo puden hallar un lugar donde 


3 Así se pueden comprender ritos “arcalcos” populares de transformación del mundo, como las 
"quemas de Judas”, en contextos de crítica social. 

MA Mujeres como “La Difunta Correa” o “La Telesita”, en Argentina; “La Marinita”, en Chile; 
bandidos sociales como “El Gaucho Bairoletto” (1894-1941 o “El Gaucho José Dolores” (1805-58), en 
Argentina; etc. 

A Lalive, Christian. El refugio de las masas. Estudios sociológicos del protestantismo chileno.San bago, 
1968. 

En Chile, el caso descollante del fundador, en 1953, de la Central Unica de Trabajadores, Clotario 
Blest (1899-1990). 
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reavivar sus esperanzas, sus luchas y sus tradiciones populares cn nombre de 


Jesucristo. 


Cronología 


Iglesia imperial y cristianismos populares: 
época colonial 


1547 
1561 
1597 
1579 
1584 
1609 
1619 


1622 
1656-1750 
1603 
1635-1637 
1754 
1786 
1744 


1766 
1818 


. 
Creación de la diócesis de Asunción (Paraguay). 

Creación de la diócesis de Santiago de Chile. 

Primer Sínodo de Tucumán (Argentina). 

Movimiento de Oberá (Paraguay). 

Inicio de la devoción indígena a la Virgen de Andacollo (Chilc). 

Inicio de las reducciones jesuíticas (Paraguay). 

Pasto de la misión de L. de Valdivia a favor de la paz con los mapuches 
(Chile) 

Creación de la Universidad de Córdoba (Argentina). 

Epoca floreciente de las reducciones jesuíticas. 

Inicio de la devoción guaraní a la Virgen de Caacupé ( Paraguay). 
Movimiento de Yaguaraporo: símbolos cristianos guaraníes, 
Fundación del Colegio de Propaganda Fide: franciscanos de Chillán Cul 
Obispo San Alberto (Tucumán): Catecismo real, despotismo ilustrado. 
Fíestas populares cristianas en Concepción (Chile): censuradas por el obispg 
Pedro de Azúa. 

Sublevación mapuche: contra el Imperio y los jesuitas. 

Batalla de maipo fin de la dominación española / 

Obispo R. Orellana (Tucumán) regresa a España. 


Iglesia conservadora y cristianismos populares: 
época neocolonial 


1824 

1850 

1865 
1840-1850 
1870-80 
1910 


1917 
1919 


1934 
1951 


1960-76 
1965 
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Mistón apostólica de la Sede Romana: G. Muzi/ 

Expulsión del obispo J. S. Rodríguez Zorrilla (Chile). ¿ 

Arzobispo R. Valdivieso (Santiago de Chile) contra F. Bilbao, intelectual 
romántico social, 

Creación de la arquidiócesis de Buenos Aires. 

Muerte y milagro de “La Difunta Correa”: devoción popular (Argentinaf/? 
Actuación del “Tata Dios” Jerónimo Solané, curandero y rezador die 
tina). 

Oraciones, ensalmos y conjuros del pueblo chileno: recopilación folclórica de k 
Laval (Chile). 

Separación del Estado y de la Iglesia (Uruguay). 

Arzobispo M. Espinoza (Buenos Aires) disuelve la Liga Democrática 
Cristiana. 

Cancionero popular de Jujuy: recopilación folclórica de]. A. Carrizo (Argel 
tina). 

Devoción popular a “La Telesita”: prohibición del gobierno y de la tales 
(Argentina). 

Lucha de las Ligas Agrarias Cristianas (Paraguay). 

Renato Poblete publica Crisis sacerdotal (un sacerdote para 2.783 católicas 
(Chile). 


1968 El sociólogo Aldo Búntig com prucba el abismo entre la Iglesia y dos “fieles” 
(Argentina)/ Primer Encuentro Nacional “Sacerdotes para el Tercor Mundo” 
(Argentina)/ Toma de la catedral de Santiago: movimiento “Iglesia Joven” 


(Chile), 

1976 Asesinato del obispo de La Rioja, Enrique Angelelli (Argentina). 

1990 Muerte de Clotarío Blest (n. 1899), dirigente obrero y místico cristiano 
(Chile). 
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El Cono Sur y la Iglesia colonial 
en el siglo XVIII; reducciones 
y haciendas de los jesuitas 


0 Reducciones 
O Haciendas 


Fuente: Guillermo FURLONG, SJ, Los Jesuitas y la cultura 
rioplatense (Montevideo 1933), 
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Tercera Parte 


La Iglesia 
ante desafíos particulares 


Capítulo I 


El protestantismo 
en América Latina 


Jean Pierre Bastian” 


La historiografía sobre América Latina apenas se ha interesado por el 
fenómeno religioso protestante. Predominan los relatos hagiográficos y 
apologéticos de los propios agentes del movimiento. Fundados en fuentes 
exclusivamente protestantes y partiendo del punto de vista particular propio 
de las sociedades protestantes, esos ensayos son más bien testimonios y do- 
cumentos sobre el mismo protestantismo, que una tentativa de interpretación 
científica. Las innumerables tesis y trabajos producidos dentro del ámbito de 
las instituciones teológicas protestantes no traspasan el círculo vicioso del 
análisis subjetivo y apologético. En tiempos recientes, sin embargo, algunos 
audaces investigadores han tratado de llevar el protestantismo latinoamericano 
en dirección de una historia social y política, y a partir de ahí tomar con 


*Frotestante, doctor en historia (México). Autor de Sociedades prolestantes y revolución en México, 
1872-1911 (México D. F., El Colegio de México-FCE, 1989); Historia del protestantismo en América 
Latine (México D. F,, CUPSA, 1990); Amérigue Latine 1492-1992. Conquéte, résistance el £mancipation 
(Genéve, Editions Labor et Fides, 1991); editor de Protestantes, liberales y francmasones (México D. F., 
FCE-CEHILA, 1990). 
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seriedad la presencia de actores protestantes en el seno de acontecimientos 
políticos y sociales especificos, 

Nuestro esfuerzo se encamina en este sentido. Desde nuestro punto de 
vista, el protestantismo debe ser entendido, en tanto que hecho social, a partir 
de una historia social que sitúa lo religioso heterodoxo en relación con la 
sociedad global, De ahí la importancia de la búsqueda de nuevas fuentes más 
allá de las protestantes, ligadas a los actores de la sociedad civil y del Estado 
con los cuales el protestantismo entró en interacción. Esto nos ha motivado a 
investigar a fondo sobre la presencia protestante en Amórica Latina, no sola- 
mente como una organización religiosa, sino ante todo como un fenómeno de 
la sociedad, implicado en las relaciones entretejidas en las sociedades lati- 
noamericanas en la modernidad, y eso desde las colonizaciones española y 
portuguesa hasta nuestros días. Reconstituir la historia del protestantismo 
durante toda su larga traycctoria, nos ha permitido pensar cn lo distantes que 
están los movimientos protestantes contemporáneos de su pasado, y así percibir 
mejor las mutaciones que se han dado. 

En otros términos, el protestantismo existe como cuestión y problema en 
el seno de un orden social y político que no ha dejado jamás de considerarlo 
como una planta exótica, a pesar de los sincretismos elaborados por los 
mismos protestantes. Es poresto que el análisis y cl estudio de una heterodoxia 
religiosa, minoritaria y al margen del espacio y de las conciencias latinoame- 
ricanas, son un desafío e incitación a percibir los grandes problemas 
latinoamericanos. La cultura religiosa minoritaria nos remite sin cesar a la 
globalidad, y viceversa. Por tal razón, nuestra historia sobre el protestantismo 
no pretende sólo dar cuenta del protestantismo en sí, sino más más bien de un 
hecho religioso que no es más que un hecho político en un continente donde la 
secularización de la sociedad civil es muy poca. En el paso de los protestan- 
tismos coloniales a los nucvos movimientos religiosos protestantes contem- 
poráneos, encontramos que lo religioso heterodoxo y lo político se mantuvieron 
estrechamente ligados. 


1. Los protestantismos coloniales (1492-1808) 


La Reforma protestante europea y la expansión colonial de España 
Portugal en América Latina, son dos acontecimientos contemporáneos. A 
respecto, si bien es cierto que el desarrollo del protestantismo en Américk 
Latina fue un fenómeno ligado a los procesos de secularización liberal deP 
siglo XIX, la historia del protestantismo en el continente comienza con 149 
conquistas lusitano-españolas. Es por esto que el protestantismo em 
como un cuestión y desafío en los orígenes de la conformación de los espaciof 
geopoliticos coloniales. Por un lado, España fue el símbolo de la Contrid 
reforma en Europa, y la eliminación sistemática de las ideas heterodoxas $ 
prolonga por todo el espacio colonial americano. Por otro lado, la lucha por la 
hegemonía marítima y comercial en el Atlántico tuvo una connotación religiosa. 


en la medida que naciones católicas (España y Portugal) se enfrentabanú 


naciones protestantes (Países Bajos, y sobre todo Inglaterra). a 
Dentro de los dominios coloniales lusitano-españoles, el protestanti 
fue de hecho considerado como una herejía que amenazaba la integrí 
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ideológica y política de una unidad socio-política heterogénea erigida tomando 
como modelo la cristiandad. La amenaza de la heterodoxia protestante operó 
ados niveles: al interior de la colonia porque, por ser potencialmente subversiva, 
bra susceptible de ser adoptado por eventuales opositores al orden colonial; y 
al exterior, por ser la religión del enemigo marítimo. Es con base en esta doble 
presencia de la “cuestión protestante” en las periferias de los imperios coloniales 
husitano-españoles y en los márgenes de las conciencias coloniales, que se dio 
el inicio de una historia del protestantismo en América Latina. 


1,1. Los protestantismos coloniales periféricos 


La presencia de empresas coloniales de naciones europeas donde el 
protestantismo había triunfado, se hizo sentir muy temprano en el continente 
émericano. Así, a partir de 1528, mineros alemanes de la región de Augsburgo, 
E acababan de convertirse al luteranismo, participaron en la empresa de los 

elser (quienes eran banqueros de Carlos V) en territorio venezolano. Sin 
embargo, la primera colonia protestante que se formó fue la efímera empresa 
hugonote francesa del almirante Nicolas Durand de Villegaignon, quien tomó 

sesión en 1555 de la isla de Guanabara, frente al actual Río de Janeiro, y que 

e bautizada “Fuerte Coligny” en honor del gran militar y político hugonote. 
Pensando en una eventual expansión francesa en el Nuevo Mundo, la colonia 
hugonote recibió el apoyo de Juan Calvino quien envió, entre otras cosas, al 
pastor ginebrino Jean de Léry cuya Historia de un viaje hecho en la tierra de Brasil 
WHistoire d'un voyage fait en la terre du Brésil), publicada en 1578, constituye un 
precioso testimonio de una aventura que finalizó en 1560, cuando los 
portugueses advirtieron a los franceses que los arrojarían al mar. Durante los 
tinco años de presencia hugonote, los cultos y otros actos religiosos fueron 
celebrados según las normas calvinistas. No obstante, como lo ha analizado 
Michel de Certeau, “la isla de los franceses”, más que centro misionero, fue 
una modalidad exótica de refugio donde rápidamente las polémicas religiosas 
europeas aventajaron a las solidaridades nacionales, y esto en los confines del 
Nuevo Mundo, del cual Léry, maravillado, nos transmite un primer acerca- 
miento etnológico, al observar desde su morada en “tierra firme” a la sociedad 
indígena tupinambá. 

Después de esta breve experiencia brasileña, Francia fracasó en todas sus 
tentativas de implantación en el Nuevo Mundo. La presencia de calvinistas 
franceses en Florida en 1564-65, se debió a un error de orientación; no será sino 
a partir del siglo XVII que se implantan por un largo período en la bahía del 
San Lorenzo (Canadá). 

Es en este momento que los marinos holandeses, aliados a los ingleses, 
comienzan a dominar los mares, después de la derrota de la invencible ar- 
mada española (1598), y amplían las relaciones comerciales de la nueva Re- 
pública de las Provincias Unidas del norte de los Países Bajos, que acababa de 
adoptar el calvinismo como religión del Estado en el Sínodo de Dordrecht 
(1619). 

La Compañía de las Indias Occidentales, fundada en 1621 con el fin de 
promover los intereses comerciales holandeses en el Atlántico, organizó di- 
versas expediciones cuya meta era la costa nordeste de Brasil, que parecía fácil 
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de arrebatar a los portugueses. Después de un primer y precario intento en 
Bahia en 1624, los holandeses tomaron Recife en 1630 y un tiempo después 
Olinda, con lo que se aseguraron así veinticuatro años de control de Pernan+ 
buco, dominando en 1641 unas catorce capitanías portuguesas en el nordeste 
brasileño. E 

La empresa de colonización holandesa tuvo un fuerte componente religiosa 
dado que el calvinismo llegó a ser la religión del Brasil holandés, aunque ed 
un contexto de amplia tolerancia religiosa, como lo era en la metrópoli, para 
con el judaísmo y el catolicismo. La colonia se consolidó en sus estructuras 
políticas con la llegada, en 1637, del príncipe Jean Maurice de Nassau-Siegen | 
Este, un convencido calvinista, apoyó la creación de una estructura religiosa - 
calvinista modelada como la de la metrópoli. Durante veinticuatro años de ; 
colonización holandesa, fueron organizadas veintidós iglesias y congrega- : 
ciones, de las cuales las más importantes fueron las de Recife y Olinda. Unop 
cincuenta pastores trabajaron durante aquellos años en la edificación de ua ¿ 
Iglesia reformada, cuyo consistorio fue el órgano de gobierno con la celebración 
de diecinueve reuniones del presbiterio y de cuatro sínodos entre 1636 y 1648, ; 
todas en la ciudad de Recife, centro político de la colonia. 

La colonia holandesa de Pernambuco constituye uno de los casos más 
significativos para comparar la evangelización católica y la protestante en 
América Latina. La tolerancia religiosa asegurada por los holandeses contrasta 
fuertemente con la intolerancia constitutiva de las colonias portuguesas y 
españolas, cuyo instrumento más importante fue el tribunal de la Inquisición. 
Sin embargo, la actitud de unos y otros fue idéntica en cuanto a la esclavitud 
Es cierto que los holandeses desembarcaron imbuidos de la ética calvinista 
respecto a la dignidad del trabajo y de la santidad de la vocación, y trataron de 
sustituir las relaciones esclavistas de producción por el trabajo libre. Ny 
obstante, como los holandeses se concentraron en las ciudades, fueron obligados 

“por la presión de los intereses económicos, más fuerte que la moral de 
Calvino” a recapturar a los esclavos fugitivos debido a la necesidad de mano 
de obra en los cañaverales. Como lo ha señalado con pertinencia Roger Bastide, 


«la ética calvinista flotaba, como una imagen desprovista de todo dinamismo 
creativo, por encima de una realidad que la negaba abiertamente. 


Lo mismo pasó en el contexto de las colonias protestantes del Caribe, las 
cuales comenzaron a estructurarse poco a poco a partir de la toma de Jamaicp 
por una expedición de Cromwell en 1655. Holandeses en la isla de Curazao, 
daneses en las Islas Vírgenes (1666) e ingleses en las pequeñas Antillas, orga; 
nizaron una economía de plantación de caña de azúcar cuyo motor fue h 
explotación esclavista de una mano de obra de origen africano. La Eglesia 
Anglicana mantuvo una posición de legitimación de los intereses coloniales, y 
las sectas protestantes, en particular los metodistas y los bautistas, no adoptarap 
sino de forma tardía posiciones anti-esclavistas. Pese a que en Jamaica el Sleye 
Code (Código del esclavo, 1696) establecía la obligación de los colonos de 
asegurar la evangelización de sus esclavos, esto se hizo de manera precaria, y 
más por sectas protestantes que por la Iglesia Anglicana. Como lo ha notado 
Eric Williams, ésta participaba de los bencficios de la esclavitud, y hasta sy 
clero era propietario de esclavos. Del mismo modo, las sectas puritanas no $ 
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opusieron a la esclavitud, como por ejemplo, los 65 plantadores cuáqueros de 
h isla de Barbados, quienes en 1680 poseían 3,307 hectáreas de tierra y 1.631 
esclavos. 

No fue sino a finales del siglo XVIII que los metodistas, y un poco más 
tarde los bautistas, empezaron a desarrollar una obra evangelizadora de fuerte 
contenido anti-esclavista, lo que rápidamente les mereció la persecución por 
parte de los plantadores. En la isla Trinidad, el gobernador obligó a los 
metodistas a cerrar su misión, y la capilla de la misión que tenían en Barbados, 
fue destruida por los plantadores el 26 de octubre de 1823, acusando a aquellos 
de promover la “despreciable sociedad africana” (para la abolición de la 
esclavitud). En Jamaica, el pastor William Knibb, a finales de la década de 
1920, llegó a ser el símbolo de esta determinación evangélica anti-esclavista. 
No obstante, esto se produjo casi en el momento en que el parlamento británico 
aprobaba —agosto de 1833— el acta de emancipación, la cual entraría en vigor 
de manera progresiva a partir de agosto de 1834. 

En efecto, la reacción anti-esclavista de las sectas puritanas comenzó a 
manifestarse en el momento en que la economía de plantación de las colonias 
británicas en el Caribe entraba en decadencia, y cuando el interés británico se 
desplazaba hacia las colonias de la Nueva Inglaterra y la India, y después de la 
pérdida de las primeras, aún más hacia la segunda. A finales del siglo XVIIL 
un gran despertar pietista sacudió las conciencias cristianas y estimuló la 
lucha anti-esciavista de humanistas y filántropos cristianos, mientras que los 
revolucionarios franceses proclamaban los derechos del hombre y del 
ciudadano (1792). Por esta misma época, el movimiento revolucionario de los 
esclavos en Haití desembocó en 1804 en la creación de una república negra 
con Dessalines y Toussaint-Louverture. En las colonias “protestantes” inglesas, 
holandesas y danesas, la emancipación de los esclavos se dio en forma más 
lenta y con menos violencia. Y más gue el espíritu de Wesley, fue el movimiento 
liberador de los esclavos haitianos lo que despertó la conciencia de los negros 
protestantes de las Antillas. 


1.2. La herejía luterana al margen de la identidad 
colonial portuguesa y española 


La evangelización de las colonias lusitano-españolas se hizo con una clara 
conciencia de reconstruir en el Nuevo Mundo una cristiandad ajena a las 
discordias europeas. Uno de los cronistas de la conquista de la Nueva España 
lo comprendió muy bien al escribir: “La túnica de Cristo que un Martín hereje 
rasgó, fue cosida de nuevo por otro Martín católico y santo”, refiriéndose a la 
obra de fray Martín de Valencia, uno de los doce apóstoles franciscanos 
evangelizadores de la Nueva España, y quien integraba dentro del seno de la 
Iglesía muchos más fieles de los que ella acababa de perder. 

La primera evangelización de las colonias españolas fue hecha esen- 
cialmente por las órdenes religiosas. Deseosos de purificar las prácticas reli- 
giosas católicas en el sentido del espíritu humanista erasmiano, franciscanos y 
dominicos no tardaron en entrar en conílicto con el clero secular. Esta lucha de 
influencias terminó con el triunfo de los obispos sobre el clero regular, y del 
espíritu de la Contra-reforma católica sobre el del humanismo erasmista. A 
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partir de la segunda mitad del siglo XVL la aparición del aparato de la 
Inquisición española en territorio colonial (Cartagena 1568, México 1571, Limaj 
1610) simbolizó el nacimiento de una cristiandad católica contra-reformista 
apoyada por una tropa de choque: los jesuitas. El dominio colonial lusitano- 
español se basó en el modelo de la cristiandad católica, inspirada por el 
pensamiento aristotélico-tomista. El orden colonial se erigió en una estructura 
corporativa y patrimonial, jerárquica y vertical, en el seno de la cual el cato» 
licismo reforzaba la percepción del orden social en tanto orden natural, con 
sus castas marcadas por las diferencias raciales, en el sentido de una jerarquía 
descendente, del blanco al indio o al negro, pasando por todos los mestizajes 

sibles. ' 
pe En este contexto el protestantismo fue considerado, a partir de la segunda 
mitad del siglo XVI, como una amenaza al proceso de la dominación colonial; 
amenaza que se manifestó en dos niveles. Hacia fuera, se trataba de reducir al 
enemigo marítimo y de condenar, por herejes, a los corsarios y piratas inglesek 
holandeses y calvinistas franceses. Si bien éstos jamás habían manifestado 
intención evangelizadora alguna, su simple presencia y la mentalidad anti» 
española y anti-católica de la que eran portadores, representaban un peligró 
ligado a eventuales conquistas territoriales. Su condenación sistemática a lo 
largo del último tercio del siglo XVI tuvo otra consecuencia: la de inculcar en 
el seno de la población colonial, mediante espectaculares autos de fe, una 
conciencia anti-protestante y anti-extranjera, interligadas en el inconsciente 
colectivo colonial. De los 224 piratas y corsarios juzgados por la Inquisición en 
la América española durante la segunda mitad del siglo XVI, apenas dieciocho 
fueron condenados a muerte; sin embargo, los autos de fe y los proceses 
tuvieron un impacto psicológico, cuyos rastros se perciben hasta hoy en la 
sospecha y la asimilación del protestante al hereje y al agente privilegiado de 
la penetración extranjera. Parafraseando a Serge Gruzinski (1988), se puedt 
afirmas que el protestante calzaba muy bien dentro de í 


..la serie de aberraciones, fantasmas y obsesiones que atormentaban la 
imaginación de las sociedades ibéricas, al lado de los judíos, de los sodomitas 
y de las brujas. 


Hacia dentro, a partir del siglo XVII el enemigo político interno fue acusado 
y condenado por herejía protestante. Fue éste el caso tanto de Guillen de 
Lampart, acusado de querer hacer de la Nueva España un reino independiente 
(1649), como de los sacerdotes Miguel Hidalgo y José María Morelos, pat 
de la independencia mexicana, condenados en 1810. Estos últimos fuerob 
condenados no solamente como herejes luteranos, sino también por ser mate 
rialistas y ateos, pues a las diferenciaciones protestantes que ampliaban ya la 
lista de las herejías, se unían las herejías de los ilustrados, y en particular 
“tolerantismo”. í 

Frente a la identidad colonial católica, los protestantismos se percibláh 
con claridad como portadores de una modernidad liberal rechazada por el 
orden colonial, porque ponía en peligro el orden “natural” y las dominaciones 
raciales, y por tanto, económicas y políticas. Aunque al final del período 
colonial había menos herejes protestantes que al principio, las ideas protestantá 
ligadas a la modernidad representaban una amenaza mucho mayor para d 
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arden establecido. De este modo, la persecución de libros y de lectores 
dandestinos arreció, a pesar del contexto de las reformas borbónicas (a partir 
de 1701 en la Nueva España) o pombalinas en Brasil (1760), que representaron 
una relativa apertura de los espacios coloniales. Esta apertura se hizo en el 
marco de la búsqueda de una modernidad católica sui generis, que pretendió 
exganizar el conjunto de la economía al margen de las ideas protestantes y de 
sus manifestaciones políticas republicanas y democráticas modernas. Es en 
este sentido que, más que por la presencia marginal de herejes, la cuestión 
protestante pasó de las márgenes del inconsciente colectivo al meollo del 
roblema de la relación entre los resultados de la evangelización católica en 
colonias y de la modernidad liberal. Este desafío, que atraviesa los tres 
siglos de colonización portuguesa y española, reaparecerá intacto en las na- 
dones independientes que nacieron de las revoluciones de principios del siglo 
XIX, en la medida en que la conciliación del catolicismo y de la modernidad 
liberal resultará ser un camino difícil, sino imposible. 


2, Sociedades protestantes 
y modernidad liberal (1808-1959) 


Las revoluciones de independencia (1808-26) estremecieron el continente 
y dieron paso a la formación de Estados-nación que adoptaron constituciones 
republicanas. Una excepción importante fue Brasil, que se transformó en 
imperio bajo la conducción de la monarquía portuguesa en el exilio. De hecho, 
el emperador Pedro | instauró a partir de 1822 un régimen monárquico 
constitucional que se mantuvo hasta la proclamación de la república en 1889. 
México vivió un breve intermedio monárquico (1821-24) con Agustín de 
Iturbide, consagrado emperador antes de llegar a ser una república como los 
otros Estados-nación surgidos del antiguo régimen e imperio español. 

Las nuevas constituciones se inspiraron en lo esencial en la constitución 
liberal española de Cádiz (1812), más que en las en sus precedentes francesa O 
estadounidense. Para las élites liberales en el poder, uno de los problemas 
mayores consistía en construir una modernidad liberal que llegara a conciliar 
el catolicismo y el republicanismo. Este era una de las condiciones de entrada 
en la economía y el mundo ingleses, y de apertura de los Estados-nación en 
formación a los beneficios del progreso económico. El catolicismo, por su 
parte, era percibido como la única ideología capaz de conformar las identidades 
nacionales y de afianzar las frágiles nacionalidades amenazadas por las fuerzas 
centrigufas de los intereses regionales, y por las revueltas, latentes o manifiestas, 
de las “naciones” indígenas. Las élites criollas y blancas, frente a las masas 
mestizas e indígenas o negras, percibían entonces en el catolicismo y en la 
Iglesia una fuerza social necesaria y útil para la defensa de sus intereses, pero 
con la condición de que la Iglesia aceptase una reforma y se plegase en 
particular al nuevo “patronato” republicano. Era en este sentido que la 
constitución liberal española de Cádiz, que mantenía el catolicismo como 
religión del Estado, a la vez que defendía los principios de la democracia 
liberal, resultaba atractiva para las élites criollas latinoamericanas. 

No obstante, la resistencia de las iglesias católicas nacionales al “patronato” 
republicano moderado, su constante apoyo a los intereses conservadores y el 
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surgimiento de un catolicismo ultramontano que arrasó con el catolicismo 
liberal y entabló una lucha frontal contra la modernidad liberal, condenaron al 
fracaso el proyecto liberal moderado. Fue por esto que desde mediados del 
siglo XIX, frente a la imposibilidad de reconciliar el catolicismo y el liberalismo; 
los liberales de la segunda generación no tuvieron más que radicalizarse 8 
imponer una secularización por la vía de nuevas constituciones (Colombia e 
1853, Argentina en 1854, México en 1857, etc.) que rompían con el monopolig 
religioso católico y, en el mejor de los casos, separaban la Iglesia y el Estado: 
La recomposición de las relaciones entre la Iglesia Católica y el Estado 
oligárquico, en el sentido de conciliación de intereses, y el posterior triunfo dq 
los populismos neo-corporativos con sus enfrentamientos con la Iglesia Católica 
o su cooptación del catolicismo, son algunos de los elementos que condicionaror 
la entrada y el desarrollo del protestantismo ligado de manera intrínseca a la 


modernidad liberal radical. Xx: 
2.1. Reforma del catolicismo, ¡ 
tolerancia religiosa e inmigración ¡ 

Y 
Uno de los dilemas que trataron de resolver los liberales de la primera ; 


generación, fue el de cómo asegurar “la marcha política del progreso”, cuyos ; 
símbolos eran primero Inglaterra, y luego EUA, sin tener que “protestantizar” y 
a las naciones latinoamericanas. En otros términos, ellos se preguntaron de ¡ 
qué manera hacer surgir valores morales y religiosos similares a aquellos que | 
parecían acompañar el desarrollo del liberalismo anglosajón, a partir de ura : 
realidad diferente forjada por los siglos de catolicismo colonial. Para ess | 
primera generación de liberales, el camino debía ser la reforma del catolicisne | 
en el sentido de la modernidad, y no la adopción del protestantismo. A ¡ 
Fue por eso que estuvieron de acuerdo con las iniciativas de los primer * 
colportores bíblicos enviados por las sociedades bíblicas protestantes, la inglesa, ; 
primero, y la estadounidense, que apareció después. El pastor bautista escocáy ; 
James Thomson (1788-1834), considerado como un símbolo, fue el primers 
que comenzó a difundir biblias en su versión católica a partir de 1818, fechaen 
que desembarcó en Buenos Aires. Este fue enviado por la Sociedad Bíblica 
británica, que lo encargó a su vez de propagar el sistema lancasteriano de 
alfabetización. Recibido en Argentina con el apoyo del presidente Bernarding 
Rivadavia, Thompson prosiguió en una verdadera travesía continental que 
llevó sucesivamente a Chile en 1821, Perú en 1822, Ecuador en 1824, Colombig 
en 1825, México en 1827, y al Caribe en 1833 y 1837. En todas partes recibióg : 
apoyo entusiasta de los liberales moderados, pues su acción correspondía 4 : 
deseo de reforma católica que las élites liberales moderadas esperaban provocaf : 
entro ellos numerosos miembros del clero, como el mexicano José María Lui 
Mora (1794-1850). b] 
De este esfuerzo los liberales moderados esperaban, en el contexto de 
reforma política y económica progresiva, que se afirmase un catolici 
esclarecido capaz de fomentar una reorientación de las ideas y de las creencias; 
que reforzara las nacionalidades nacientes. Este primer liberalismo prolongaW ¡ 
en materia de religión el reformismo ilustrado de los Borbones y de las, 
reformas pombalianas. Esta continuidad se reflejó en particular en el estatutá; 
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de exclusividad concedido al catolicismo por las nuevas constituciones, cuyas 
excepciones fugaces fueron la Ley fundamental de la provincia de San Juan 
(Río de la Plata), en julio de 1825 y el decreto del 2 de mayo de 1832 del 
Congreso guatemalteco presidido por Mariano Gálvez, que garantizaba la 
libertad religiosa. 

El problema de la tolerancia religiosa, y el mucho más radical aún de la 
libertad de culto, fueron objeto de numerosos debates durante toda la primera 
mitad del siglo XIX en el conjunto de países del continente. Sobre todo el 
liberal ecuatoriano Vicente Rocafuerte (1773-1847) escribió en 1833 un tratado 
ejemplar en el que defiendeel principio de la tolerancia religiosa generalizada, 
$bmo condición necesaria para una modernización política y económica. Ni 
los liberales moderados, y menos todavía los conservadores, que se alternaron 
en el poder durante esta primera mitad del siglo XIX, aprobaron el principio 
de la tolerancia religiosa para sus propios ciudadanos. Este último sólo fue 
aceptado debido a las presiones del exterior, y de manera exclusiva para los 
protestantes extranjeros residentes en América Latina. Se trató de una doble 
presión; la de los tratados comerciales y la de las políticas de inmigración. 

Los tratados comerciales entre países latinoamericanos e Inglaterra, Prusia 
y EUA incluyeron, muchas veces después de ásperas y largas negociaciones, 
una cláusula autorizando las prácticas religiosas protestantes para los ex- 
tranjeros en residencia. El tratado anglo-portugués de 1810 fue uno de los 
primeros en permitir a los súbditos británicos construir templos, de tal manera 
que en Rio de Janeiro fue erigida una capilla, y en 1819 se creó un cementerio 
para los protestantes británicos. Algo parecido aconteció entre Inglaterra y las 
Provincias Unidas del Río de la Plata, lo que se tradujo, en la Constitución de 
Rivadavia de 1826, en una cláusula que aseguraba la tolerancia de culto para 
los británicos. En México, la primera versión del tratado anglo-mexicano de 
1825 no pudo incluir la tolerancia religiosa para los súbditos británicos porque, 
según el presidente Guadalupe Victoria, 


...la exigencia de tolerancia religiosa no concordaba con la Constitu- 
ción mexicana, y que semejante resolución no sería aceptada por el pueblo 
mexicano. 


En la versión definitiva del tratado (1826), el problema del libre ejercicio 
del culto religioso no fue resuelto sino de forma asimétrica, al limitar el 
ejercicio de culto protestante al contexto privado de las residencias británicas 
en México, mientras que los mexicanos en Inglaterra sí podían realizar sus 
prácticas religiosas en los templos católicos existentes. 

Con la garantía de los tratados internacionales surgieron iglesias de re- 
sidentes en los principales puertos y centros comerciales del continente. Por 
ejemplo, en Bucnos Aires, el primer templo anglicano fue inaugurado en 1831, 
uno presbiteriano escocés en 1833, y uno metodista estadounidense en 1834. 
No obstante, si bien es cierto que el extranjero no católico pudo beneficiarse de 
la defensa de los derechos religiosos desde el punto de vista legal, no fue así 
desde el punto de vista civil, ya que tuvo que enfrentarse con un ostracismo 
virulento y con innumerables presiones sociales, frutos de la mentalidad 
católica forjados por tres siglos de Inquisición colonial. En particular, cuando 
aparecían situaciones que se encaminaban hacia intenciones matrimoniales 
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con un católico, por regla general el residente extranjero protestante debía 
ceder a la presión familiar y social, y convertirse al catolicismo. 3 
Estas minorías de comerciantes y residentes extranjeros merecen ser 
estudiadas mejor, ya que sin lugar a dudas, como lo ha señalado Williar 
Glade, ellas fueron decisivas para el desarrollo de las economías latinoame» 
ricanas durante todo el siglo XIX. Reconstruir esas comunidades religiosas y 
tratar de comprender su defensa de la libertad de culto como parte integral de 
la modernidad que se proponían desarrollar, debería ser el objeto de inves: 
tigaciones más profundas. Sin embargo, el problema de la tolerancia y de la 
libertad de culto no tuvo que ver sólo con el asunto comercial, sino que estuvo 
ligado a otra política: la necesidad de atraer poblaciones inmigrantes hacia las 
tierras baldías del continente. : 
En efecto, una de las mayores preocupaciones de los gobiernos de estas 
jóvenes naciones independientes fue fomentar la inmigración europea, que x 
percibía como uno de los factores esenciales para estimular la modernidad 
económica. Esa política no tuvo igual éxito en todos los lugares donde 
promovida, y diversos factores la condicionaron, como por ejemplo la cali 
y el costo de la tierra ofrecida, la seriedad de las compañías encargadas de 
contratar y asegurar el transporte de los europeos hasta las playas del 
continente, sin olvidar las condiciones políticas existentes. Asimismo, uno de 
los elementos determinantes fue la existencia o no de la tolerancia religiosa, y 
a este respecto es interesante comparar las políticas de Brasil y de México en 
materia de inmigración y de tolerancia religiosa. % 
En México, como lo mostró Bernecker en 1989, a pesar de numerosa4 
tentativas de los diplomáticos alemanes con el fin de negociar la tolerangH 
religiosa como condición para la inmigración alemana, ésta fue siempre negadh 
entre 1830 y 1854. Esto desanimó la inmigración de colonos alemanes, quienes 
preferirieron ir a EUA, 

En Brasil, por el contrario, la Constitución imperial del 25 de marzo da 
1824 defendió la libertad de expresión religiosa, precisando que nadie podía 
ser molestado por motivos religiosos, si bien mantuvo el catolicismo coma 
religión del Estado, lo que no satisfacía a los no-católicos. Esa política religiosa 
moderada favoreció la inmigración de colonos alemanes a los estados de Ria 
Grande do Sul, Santa Catarina y Paraná, en la parte sur del país, desde 1824, 
Entre los 300.000 inmigrantes alemanes empadronados en 1871, un poco más 
de la mitad eran protestantes y el resto católicos. Así, en la región de Pork 
Alegre y Sáo Leopoldo, en Rio Grande do Sul, entre los 5,393 colonos alemarés 
registrados en 1847, 3,365 eran luteranos y disponían de ocho capillas, en tant 
que los católicos contaban con sólo cuatro, 3 

La comparación de las consecuencias de las políticas migratorias en Bras 
y en México son notables. Brasil obtuvo un beneficio geopolítico inmediato 
poblar una región fronteriza casi sin habitantes y codiciada por Argentink 
Como lo ha notado Dreher (1984), ese factor estratégico se sumaba a otrub 
intereses: “blanquear la raza”, luchar contra los indígenas, valorizar las ed 
y conseguir mano de obra barata. En México, durante el mismo período, 
regiones fronterizas del norte estaban igualmente deshabitadas. La mM 
aceptación de la tolerancia religiosa parece haber sido un freno decisivo park 
la inmigración, y esos territorios, codiciados por EUA, no tardaron en cai 
bajo el control de este país. Es interesante resaltar que apenas fue proclamad) 
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la independencia de Texas en 1837, fue adoptado el principio de libertad de 
cultos, lo que favoreció la inmigración; ésta, sin ninguna duda, respondía 
también a los intereses expansionistas estadounidenses. Fue exactamente lo 
que aconteció con la efímera república de Yucatán (1843-44) que esperaba 
reforzar su autonomía frente a México abriéndose a la inmigración europea, 
para lo que adoptó la libertad de culto. 

En Perú, una política de intolerancia similar a la mexicana cerró el país a la 
inmigración; se dio lo contrario en Argentina donde, al caer el gobierno 
conservador de Ortiz de Rosas (1829-52), se adoptó una Constitución liberal 
(1853) que defendía tanto la tolerancia de culto como la libertad de expresión, 
loque reforzó una política inmigratoria particularmente dinámica, La fundación 
de las colonias de Esperanza (Santa Fe) en 1856, y de San José (Entre Ríos) en 
1857, se hizo con la participación de colonos protestantes suizos y alemanes 
que no tardaron en afiliarse al metodismo, En las numerosas colonias de 
poblamiento de los estados de Chubut, Buenos Aires, Entre Ríos y Santa Fe, 
aparecieron congregaciones protestantes fundadas por los inmigrantes. No 
ebstante el censo de 1895 mostró sus límites, pues apenas el 2% de la población 
de esas provincias era protestantes, y menos del 1% la población del país. Al 
otro lado del Río de la Plata, colonos italianos originarios de los valles valdenses 
del Piamonte se establecieron en Uruguay, manteniendo desde 1856 las 
tradiciones religiosas de los protestantes valdenses, 

De manera idéntica a otras iglesias de transplante, las sociedades religiosas 
creadas por los inmigrantes protestantes reforzaron la identidad étnica y 
sirvieron para diferenciar al grupo protestante del resto de la sociedad civil, 
en el sentido más bien de replegarse sobre sí, en vez de integrarse. Esta 
identidad étnica será tomará en cuenta más lentamente debido al carácter 
minoritario de los protestantismos en el contexto de sociedades modeladas 
porel catolicismo, y dende, además, con excepción del sur de Brasil, predominó 
una inmigración católica italiana, española y polaca. 

Para los liberales argentinos Domingo Faustino Sarmiento (1811-88) y 
Juan Bautista Alberdi (1810-84), la colonización europea debía imponer nuevo 
estilos de vida rural ligados al desarrollo de la pequeña propiedad, y poner fin 
ala “barbarie” agreste. Del mismo modo, para ellos, la tolerancia religiosa y la 
presencia de colonos protestantes debían favorecer la expansión de los valores 
de una religión de progreso: el protestantismo quizá un día sustituiría, al 
menos eso esperaban, al catolicismo hispano, percibido como portador de 
valores que eran un freno para la modernidad. En Brasil, el liberal Aureliano 
Tavares Bastos consideraba igualmente que el progreso económico del país 
dependía en parte de una inmigración germana y anglosajona, y por supuesto, 
de la difusión del protestantismo. No obstante, con excepción del sur de 
Brasil, la presencia de inmigrantes protestantes fue en extremo limitada. 

Por lo tanto, más que las políticas migratorias, lo que propició la implan- 
tación del protestantismo fue el antí-catolicismo de las minorías liberales 
radicales, exacerbadas por el ultramontanismo romano del pontificado de Pío 
IX (1846-78), dándole así una raíz endógena que le permitió traspasar su 
reducción únicamente a los enclaves extranjeros. 
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2.2. Sociedades de librepensamiento, anti-catolicismo : 
y liberalismo radical 


A. partir del final de la primera mitad del siglo XIX, una nueva generación 
de liberales trató de poner fin a los regímenes republicanos conservadores y 
autoritarios que respondían a los intereses corporativos, y cuyo apoyo princl. 
pal era la Iglesia Católica. En vista de que las tentativas liberales moderadas 
no pudieron terminar con los intercsos corporativistas ligados a los grandes 
terratenientes y a las estructusas militares y religiosas de origen colonial, los 
Iberales se radicalizaron apuntando a terminar con la coalisión conservadora. 
Esta nueva generación luchó por imponer los instrumentos de la modernidad 
liberal y capitalista en el seno de sociedades marcadas de modo profundo por 
la mentalidad, comportamiento y valores tradicionales corporativistas. En ui 
lucha contra los corporativismos, liberaron los bienes de manos muertas en 
poder de los grandes terratenientes, de la Iglesia y de las comunidades indb: 
genas, Liberaron asismismo una mano de obra que hasta entonces estaba ea 
un estado de semi-servidumbre, y suscitaron la formación de una fuerza de 
trabajo migrante que serviría a las industrias nacientes y constituiría poco 2 
poco una clase obrera embrionaria. Ímpusieron la educación laica con miras 
crear las bases de una democracia burguesa. Trataron asimismo de someter ha 
Iglesia al Estado y, en el mejor de los casos, de separarlos totalmente. 

Este proceso de modernización, ligado a la expansión de un capitalismo 
internacional deseoso de invertir sus excedentes en un continente rico en 
materias primas, debía descansar en una reforma política, cuyo símbolo fue dl 
período llamado en México precisamente “La Reforma” (1855-60), bajo la 
conducción de Benito Juárez (1806-72), un abogado liberal radical de origen 
indígena. A causa de la oposición de la Iglesia a las leyes de liberación de los 
bienes de manos muertas y a la Constitución liberal (1857), aunque todavía 
muy moderada en materia de las relaciones Iglesia-Estado, los liberales me 
xicanos se radicalizaron en el sentido de un violento anti-catolicismo. Promuk- 
garon entonces una serie de leyes de Reforma, a partir de 1859 y en plena 
guerra civil, que separaron la Iglesia del Estado; laicizaron el registro civil, los 
cementerios y la enseñanza; proclamaron la libertad de culto (1860); y 
rompieron las relaciones diplomáticas con la Santa Sede. 

Esa radicalización liberal anti-católica tuvo su semejante en Colomba 
desde 1853, por iniciativa del presidente Thomas Cipriano de Mosquera, y la 
mismo en Argentina, pero de forma mucho más moderada, durante los gw 
biernos liberales de la “organización nacional” (1852-80). Por el contrario, en 
Ecuador el liberalismo fue barrido por la teocracia católica de Gabriel García 
Moreno, en el poder desde 1859 hasta 1875, que intentó crear un modelo de 
modernidad católica, unificando al pueblo y 


dentro de un sistema integrador, arcaico debido a sus raíces clericales, y 
moderno en la medida que suprimía las órdenes religiosas y los organismos 
intermedios. 


El gobierno de García Moreno suscribió además un concordato con el 
Vaticano. 


458 1 


Así pues, la América Latina de mediados del siglo XIX oscilaba entre dos 
extremos: la secularización liberal violenta de tipo mexicano, por un lado, y 
por el otro, el republicanismo autoritario y católico de García Moreno en 
Ecuador. Entre esos dos extremos existían numerosas situaciones intermedias, 
políticas y religiosas, expresión de la relación de fuerza entre la Iglesia y el 
Estado. 

Es enel marco de este conflicto constitutivo de la modernidad en América 
Latina que hay que comprender el surgimiento de las asociaciones religiosas 
protestantes y su sentido. Estas, lejos de ser la consecuencia primera de una 
expansión misionera estadounidense, tuvieron más bien sus raíces en la cultura 
política del liberalismo radical latinoamericano, y en la efervescencia asociativa 
que los liberales trataron de fomentar en el seno de la sociedad civil con el fin 
de constituir una base de poder. La historiografía sobre América Latina apenas 
se comienza a interesar por las asociaciones nuevas que fueron portadoras de 
k cultura política liberal y democrática. Estas asociaciones tomaron la forma 
de clubes de la Reforma en México y en Brasil; de sociedades de igualdad en 
Chile en los años de la década de 1850; o de sociedades democráticas en 
Colombia entre 1850 y 1854. A estas nuevas formas asociativas es necesario 

ar otras, en mutación, como las logias francmasónicas, que en el contexto 
del ultramontanismo romano perdieron la participación del clero liberal y 
fueron animadas de forma paulatina por un creciente anti-catolicismo. 

Este anti-catolicismo llevó a esas nuevas asociaciones a fomentar divisiones 
entre los católicos y actividades religiosas disidentes, que tomaron rápidamente 
el camino del protestantismo, el espiritismo y la teosofía a partir de los años 
del decenio de 1860. En efecto, en un continente donde el catolicismo liberal 
había fracasado, al igual que en Europa, los liberales perdieron toda esperanza 
de reconciliar el catolicismo y la modernidad republicana liberal. Percibieron 
entonces en la constitución de estas nuevas sociedades religiosas no católico- 
somanas, una posibilidad de extender, reforzar y consolidar un pueblo liberal 
mdical nuevo, ultra-minoritario, surgido en el seno del espacio abierto por las 
sociedades de librepensamiento. A medida que los cismas católicos fracasaron, 
tanto las sociedades protestantes, como los círculos espiritistas y las iglesias 
positivistas, como fue el caso de Brasil, se convirtieron en una potencial 
alternativa religiosa. Las recientes monografías de Gueiros Vieira (1980) sobre 
h “cuestión religiosa” en Brasil, y de Bastian (1989) sobre el México de la 
Reforma (1855-76) y del Porfiriato (1876-1911), permiten sostener la hipótesis 
del estrecho vínculo y la continuidad de acción entre las sociedades liberales 
latinoamericanas y las asociaciones protestantes que empezaron a florecer. 

En Brasil, las redes de logias del Gran Oriente del Valle de los Benedictinos, 
bajo la dirección del liberal Joaquim Saldanha Marinho, y las congregaciones 
católicas liberales bajo la influencia del viejo cura francmasón, José Manuel da 
Conceigáo (1822-73), antecedieron y sirvieron de base para la expansión 
presbiteriana y metodista a partir de 1863. En particular, Conceicáo se convirtió 
ál presbiterianismo en 1863 e integró la red de congregaciones católicas bajo 
su control en el estado de Sáo Paulo, en la naciente Iglesia Presbiteriana. 
Asimismo, uno de los primeros dirigentes presbiterianos brasileños, el pastor 
Miguel Vieira Ferreira (1837-95), fue signatario del Manifiesto Republicano 
del 3 de diciembre de 1870, que antecedió a la lucha contra la monarquía y en 
favor de la república liberal. 
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También en México, fueron las bases de la Iglesia Mexicana de Jesús, 
cisma católica fomentado en dos ocasiones (1861 y 1867) sin éxito, así como las 
redes “católicas evangélicas” modeladas por las logias francmasónicas y 
dirigidas por antiguos oficiales del ejército liberal, en particular en regiones 
rurales de luchas entre hacendados y pequeños propietarios aldeanos, las que 
sirvieron como fermento y base a las futuras iglesias presbiterianas, metodistas 
y congregacionalistas, Simultáneamente se tejieron estrechos vínculos entre 
las congregaciones protestantes en formación y las sociedades mutualistas 
que aparecieron en el medip obrero textil y minero. Allí se propagaba ug 
anarquismo cristiano, simbolizado por Plotino Rhodakanati, fundador de las 
sociedades mutualistas y profesor de griego y de filosofía on el seminario de l4 
Iglesia Mexicana de Jesús, antecesora de la Iglesia Episcopal protestante actual; 

En Cuba, igualmente, durante los treinta años que precedieron a la indé- 
pendencia (1868-98), las congregaciones protestantes fundadas de manera 
exclusiva por liberales y soldados cubanos, sirvieron de red para las ideas 
liberales, y sus dirigentes, y sus logias, fueron perseguidos por el poder 
español. ) 

Afinidades similares entre liberales recién llegados al poder y el desarrollo 
de sociedades protestantes se manifestaron tanto en la Colombia de Mosquer 
(1861), como en la Guaternala de Justo Rufino Barrios (1885). v 

Ahora bien, algunos estudios serios sobre la existencia de sociedades de 
librepensamiento que aparecieron algunos años antes que los protestantes en 
México y en Brasil, nos permiten llegar a una primera observación fundamenta) 
para la interpretación del origen del fenómeno protestante en América Latina 
Que el surgimiento de congregaciones y sociedades protestantes durante Y 
período de confrontación entre la Iglesia y el Estado, no respondió a uni 
penetración ni a una invasión o a una pretendida conspiración, tal como kh 
denunciaba la prensa católica y conservadora, sino a las demandas expresas : 
de los sectores liberales radicales ultraminoritarios y deseosos de ampliar sus 
bases. Esto nos permite afirmar que esa demanda existió al menos en tres 
niveles: ante todo, entre las asociaciones liberales radicales de tipo religiosa | 
que pre-existían; en segundo lugar, entre los dirigentes liberales en el podét ; 
que esperaban por este medio reforzar su combate contra la Iglesia Católiog ; 
romana y contra los sectores políticos conservadores; por último, en lo que ; 
quedaba de un clero católico liberal que al no vislumbrar ninguna posibilidad ; 
de desarrollar un catolicismo liberal a través de cismas, siempre infructuosog ¡ 
vieron en el protestantismo una modalidad potencial de proseguir su acción ¿ 
reformista. Comprender esta articulación orgánica entre asociacional ? 
protestantes nacientes, liberalismo radical y sociedades de librepensamiento 
portadoras de modelos políticos democráticos y secularizadores, es una tared 
fundamental sí queremos delimitar lo que en el protestantismo latinoamericano ¿ 
de los años subsecuentes seá autóctono, y lo que será importado. ) 

Al menos a la espera de otros trabajos, es permitido afirmar que cuandg 
los misioneros pertenecientes a las sociedades protestantes estadounidenses 1 
comenzaron sus actividades de proselitismo, no encontraron un terreno desierts ; 
ni estéril. Al contrario, las bases fecundas de un protestantismo latinoamericané ¡ 
habían sido puestas por las minorías liberales radicales. Es en este terreno qué | 
los misioneros protestantes estadounidenses penetraron con sus valoreh 
igualmente liberales y sus modelos asociativos que ofrecieron una cohesión 


460 


mayor a los heterogéneos movimientos de disidencia religiosa pre-existentes. 
Con sus escuelas primarias y superiores organizadas con prontitud, res- 
pondieron al verdadero entusiasmo de los sectores sociales que adherían al 
protestantismo con miras en la educación. 

Dentro de esta perspectiva es fácil comprender por qué ocurrió, a la 
llegada de los misioneros, una negociación. Mediante esta negociación, los 
dirigentes protestantes latinoamericanos surgidos del seno de las sociedades 
de librepensamiento, por tanto impregnados de una cultura política liberal 
madical, pusieron a disposición de los misioneros sus redes y contactos tejidos 
de antemano, y que serían rebautizados con el nombre de las respectivas 
denominaciones protestantes. Por su lado, los misioneros les ofrecieron medios 
financieros para proseguir su labor, así como las escuelas y una prensa com- 
bativa. Así pues, el protestantismo latinoamericano nació y se fue estructurando 
bajo la farma de un sincretismo religioso liberal, y más que Lutero, Calvino o 
Wesley, fueron los héroes de las luchas liberales anticonservadoras, como 
Hidalgo, Juárez y Ocampo en México, Tiradentes en Brasil, Sarmiento en 
Argentina y Martí en Cuba, quienes iban a nutrir su civismo y a constituir, 
desde sus comienzos, a los protestantismos en sociedades liberales de libre- 
pensamiento. 


2.3. Una geografía protestante y liberal 


Si bien es cierto que el enraizamiento de las sociedades protestantes 
latinoamericanas se dio en los momentos de radicalización anti-católica y anti- 
corporativista propia de los movimientos liberales de “reforma”, su desarrollo 
yexpansión se realizaron en el contexto de los gobiernos liberales oligárquicos 
y neocorporativistas que sucedieron a los primeros, y se reforzaron ADS 
en la Iglesia Católica con el fin de asentar su poder de forma duradera. 

Durante el transcurso de los años 1880, los regímenes oligárquicos liberales 
intentaron un desarrollo económico autoritario, ligado a los intereses de las 
sociedades capitalistas internacionales, dispuestas a invertir sus capitales en 
transporte, industrias, minas y agricultura de alto rendimiento. El continente 
cambió de forma rápida su fisonomía durante las dos últimas décadas del 
siglo XIX, con una urbanización acelerada, la aparición de capas medias en la 
población ligadas a los servicios, y las constantes migraciones de una clase 
obrera en formación hacia los polos de desarrollo económico. El positivismo, 
con su lema “orden y progreso”, fue la ideología privilegiada de las minorías 
en el poder, que no dudaron en recurrir al apoyo de la Iglesia Católica para 
mantener el consenso y la paz, mientras se iban acentuando las diferencias y 
las desigualdades sociales. 

Por su lado, la Iglesia Católica vivió un período de expansión y de 
reestructuración gracias al apoyo tácito o explícito del Estado oligárquico. 
Después del catolicismo de defensa de posiciones de los años 1850 y 1860, el 
catolicismo está a la defensiva, tal corno lo simbolizaron la encíclica Quanta cura 
y el Silabus de 1864, surgió un catolicismo renovado, a la ofensiva, y cuya 
mayor expresión fueron la encíclica Rerurn novarum (1891) y el pontificado de 
León XIII. Ya no se trataba de condenar más a la modernidad liberal de 
manera frontal, si no de aceptarla, y acogerla, o más bien de esquivarla, con el 
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fin de recuperar la influencia de la Iglesia, perdida a causa de la secularización 
liberal, 

En este sentido, según los términos de Emile Poulat, un catolicismo de 
movimiento, de organización y de asociación, debía conducir a la participación 
activa de los católicos en las transformaciones políticas y sociales; esto se 
realizó siempre en una perspectiva tomista, es decir, con la pretensión de 
cristianizar el orden social y ofrecer modelos de sociedad cristiana en contra 
de los modelos socialistas y capitalistas secularizantes. Las órdenes religiosas 
proliferaron y fueron un elempgnto claves en la reconquista de la sociedad civil : 
Se constituyeron nuevas diósesis; las redes escolares católicas, lo mismo que ; 
los seminarios y el número de sacerdotes aumentaron, y con la aparición de 
sociedades obreras católicas, se dio el comienzo de un catolicismo social. — + 

Esen tal contexto político oligárquico autoritario y de recuperación católica] 
que conviene situar el desarrollo y la expansión de las sociedades protestantes 
a finales del siglo XIX y durante las dos primeras décadas del XX. Ahora bien 
el interés de las sociedades misioneras protestantes de EUA (que fuero 
prácticamente las únicas presentes en América Latina ya que los protestantig 
mos europeos consideraban este continente como cristiano) no se concretó 
sino hasta después de la guerra civil estadounidense (1862-65). No fue sino4 
partir de los años 1870 que se inició la llegada sistemática de misioneros, y fue 
a partir de la década de 1880 que se crearon la mayoría de las escuelas y obras 
educativas protestantes en América Latina. 

Como ya dijimos, estos misioneros (pastores, profesores, médicos, enfer- 
meras, etc.) no encontraron una realidad desierta de sociedades “protestantes”, 
Un poco por todas partes existían movimientos religiosos producto de cisma; 
influenciados por el catolicismo liberal y las logias, cuyos dirigentes fueron los 
po reclutados para constituir las iglesias protestantes en formación por 

¡a acción conjugada de unos y otros. En otras palabras, las sociedades misionera 
extranjeras vinieron a reforzar un movimiento heterodoxo “protestante” lat 
noamericano, anclado en una cultura política liberal radical durante los decenios 
de 1850 y 1860. La difusión de las asociaciones protestantes durante los años 
siguientes se opera asimísmo en un espacio preciso que corresponde a lo que 
se podría llamar una geografía liberal y protestante. 7 

Las sociedades protestantes en expansión en el seno de las minorías 
liberales, reclutaron a sus miembros de las filas de los sectores sociales en 
transición. Ni la oligarquía, ni la burguesía, ni las capas medias tradicional 
ni los indígenas, ni los peones, ni los trabajadores agrícolas de las haciendas, 
se interesaron, ni se pudieron interesar, por el protestantismo. Fueron sobr 
todo los obreros de las minas, los de las fábricas textiles y los ferrocarrileras 
los que se hicieron miembros de las nuevas sociedades religiosas. Estos s 
reclutaron también entre los pequeños propietarios de bienes raíces (rancherot, 
parceleros, intermediarios, arrendatarios e inquilinos), y entre los obreros 
agrícolas asalariados de las plantaciones modernas, en constante migración 
Por último, los sectores sociales urbanos ligados a los servicios (educación 
bancos, empleados del comercio, etc.), fueron igualmente receptivos, en es| 
cial cuando pertenecían a una segunda generación de protestantes “url 
nizados”, provenientes de modo particular de los sectores rurales mencionados 
Sería necesario en cada país, reconstruir las redes de congregaciones pará 
medir mejor su afinidad electiva con estos sectores sociales en transicióry 
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animados por un enorme deseo de progreso, dado que estaban condicionados 
por una precariedad económica en razón de su posición específica dentro de 
la estructura de producción, sensible sobre todo a las crisis económicas 
recurrentes. 

Tal estudio, hecho de manera sistemática para México, reveló una geografía 
precisa de esas minorías protestantes. Es cierto que las congregaciones 
protestantes se implantaron en los centros urbanos modernos y cercanos a las 
minas y las industrias textiles, lo mismo que a lo largo de las líneas férreas. Sin 
embargo, al examinar sistemáticamente el conjunto de las redes de congre- 
gaciones, salta a la vista un patrón de concentración en varios espacios rurales, 
todos situados en la periferia de los centros regionales de poder, en distritos 
políticos de tradición liberal, de luchas de indios contra españoles, y donde 
predominaban la pequeña propiedad y una economía agro-exportadora 
moderna (café, banano, cítricos, caucho, algodón, etc.). Esos distritos rurales, 
donde se manifestaban viejos antagonismos con los centros tradicionales del 
poder político, económico y religioso, se interesaron por una práctica y una 
ideología religiosa protestantes. Estas, además de reforzar el liberalismo radical 
y su autonomía religiosa frente al control del centralismo liberal autoritario, lo 
mismo que el de la Iglesia Católica, ofrecían servicios educativos de buena 
calidad de los cuales estaban privados. Reforzando así un liberalismo radical 
anti-oligárquico y anti-conciliador, no nos asombra el hecho de que esta 
misma geografía protestante y liberal haya sido la base de los movimientos 
revolucionarios mexicanos de 1910; eso después de cuarenta años de inculcar 
enestas minorías principios y valores democráticos. 

Igualmente, uno de los pocos estudios regionales acerca de la difusión del 
protestantismo en el estado de Sáo Paulo, mostró durante los años 1870 y 1880 
una serie de congregaciones presbiterianas a lo largo de la frontera de pro- 
ducción de café, entre una población de pequeños propietarios o de inquilinos 
de haciendas cafetaleras, lo mismo que entre trabajadores agrícolas asalariados 
y migrantes. Las congregaciones presbiterianas proliferaron dentro de un 
triángulo en las fronteras de los estados de Sáo Paulo y de Minas Gerais, en el 
contexto de una población rural animada por un liberalismo radical, repu- 
blicano y anti-monárquico (que fue, a partir de 1889, anti-oligárquico) donde, 
como en México, se hallaban numerosos militares de rango inferior del ejército 
republicano. 

En Colombia fue también en las regiones de expansión del café donde se 
encontraron las congregaciones protestantes y se desarrolló una geografía 
liberal radical. Casi un siglo más tarde, a partir de 1948, fue allí que se 
multiplicaron la violencia anti-liberal, la persecución y las ejecuciones, de las 
cuales las víctimas principales fueron los protestantes, los francmasones y los 
espiritistas. 

La importancia numérica de los protestantismos latinoamericanos fue de 
hecho insignificante si se consideran las cifras absolutas y su progresión, ya 
que la población protestante no sobrepasó jamás el 1% de las poblaciones 
latinoamericanas antes de mediados del siglo XX. Por el contrario, si se 
comparan las redes asociativas que estas sociedades constituyeron con otras 
redes similares como las logias, los círculos espiritistas, las sociedades mutuales, 
lo mismo que con las asociaciones del catolicismo social, hallaremos que las 
redes protestantes fueron de igual importancia, con frecuencia estaban mejor 
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estructuradas, y sobre todo eran más independencia de influencias guber- 
namentales. 4 

Dentro de estas asociaciones protestantes, al igual que en el seno de las dl 
librepensamiento, se forjó un pueblo nuevo, muy diferente del pueblo católicd 
y corporativo. Este nuevo pueblo, ultraminoritario, surgía por la inculcación 
de valores y de prácticas democráticas tanto religiosas como políticas, a la ves 
que la vida asociativa servía de verdadero laboratorio experimental en un 
contexto político general autoritario y anti-democrático, En efecto, por sú 
régimen de asambleas, de sínodos y de convenciones, las sociedades 
protestantes, cuyo modelo de organización moderna provenía ciertamente dé 
las sociedades protestantes de EÚA, inculcaban prácticas y principios negados 
no sólo por la Iglesia Católica romana, sino también por el Estado oligárquicd 
liberal conservador, anti-democrático y neocorporativista. 


2.4, Una pedagogía protestante y liberal 


Una de las contribuciones significativas de las asociaciones protestantes 
fueron las redes escolares que cllas implantaron. Esta actividad educativa no 
se agotó en la transmisión y la elaboración de métodos pedagógicos modernos, 
sino que la empresa protestante en su conjunto era un proyecto pedagógico. * 

Por un lado, el templo y la escuela primaria estuvieron siempre asociados; 
y el pastor era a la vez el macstro de la escuela. Esta labor educativa d 
dirigente protestante se ejercía asimismo por medio de la escuela dominical, 
cuya importancia para la formación de una cultura popular fue subrayada 
en el contexto obrero inglés de la primera mitad del siglo XIX por Laquew) 
(1976) 1. Por otro lado, el proyecto escolar protestante fue siempre consideradd 
como un medio y un fin al mismo tiempo: un medio para obtener una aceptación 
más fácil por parte de los sectores moderados de la población que simpatizabafl 
con el proyecto protestante, eso sin mencionar la simpatía de los gobernante! 
y de las autoridades políticas locales liberales, a cuyos ojos las sociedadi 
protestantes ganaban una verdadera legitimidad. Un fin, en la medida en 
la meta de la pedagogía consistía en transmitir los valores protestantes, liber: 

y democráticos, más allá de los templos y de los círculos asociatlvo8 
protestantes. 

La adhesión al protestantismo fue percibida por sectores sociales en 
transición, como un medio privilegiado de acceso a los servicios educativo] 
que le estaban asociados. En particular en las regiones rurales desprovistas dé 
redes educativas estatales y de calidad, las escuelas primarias protestante 
fueron los lugares privilegiados de educación. Las redes de escuelas primarias 
establecidas por los presbiterianos, metodistas, bautistas, y sobre todo los 
congregacionalistas, fueron en extremo restringidas si se las compara con los 
medios que estaban a disposición de los Estados para propagar la educación 
pública. Su presupuesto era limitado y dependía, en dos tercios, de las generosa 
contribuciones de las sociedades misioneras estadounidenses. No obstante; 
estas redes fueron sin duda alguna significativas, si se las compara con redes 


1 Laqueur, 1976, 
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similares que trataron de implantar las sociedades de librepensamiento, e 
incluso con las redes escolares católicas. 

Así por ejemplo, en el caso de México, las escuelas protestantes repre- 
sentaban en 1810 el 1,7% de todas las escuelas empadronadas, y las católicas el 
48%; pero las primeras eran las únicas de entre las escuelas privadas que 
podían competir con las últimas. Las escuelas primarias protestantes llevaban, 
en la mayoría de los casos, el nombre de algún héroe liberal, como señal de 
pertenencia a esa cultura política, tales como Juárez, Hidalgo y Ocampo en 
México; Sarmiento y Alberdi en Argentina; Martí en Cuba; etc., y si se trataba 
de escuelas de mujeres, ellas se llamaban “hijas de Juárez” o “hijas de Hidalgo”, 
en contraposición a sus antagonistas católicas “hijas de María”. 

Sin duda alguna, la red educativa protestante toma mayor importancia si 
se considera las escuelas superiores, secundarias, preparatorias, normales, 
comerciales, industriales y teológicas, las cuales formaron un conjunto escolar 
urbano de alto nivel que sobrepasaba en general el nivel de las redes católicas 
similares, más bien a la altura del sistema educativo público. Entre 1880 y 
1920, todo el continente se cubrió de escuelas superiores protestantes; en 
particular Cuba, México y Brasil contaron con entre treinta y cincuenta de esas 
escuelas, en gran parte consagradas a la educación femenina, dejada de lado 
por los Estados oligárquicos. 

Estos colegios y escuelas, fundados en su mayoría por maestros de escuela 
de EUA, se beneficiaron con la colaboración de los mejores pedagogos liberales 
del momento, como Medardo Vitier en Cuba, Ignacio Altamirano en México, 
Luis Alberto Sánchez y Raúl Porras Berrenechea en Perú. Con el tiempo, esos 
colegios y escuelas produjeron generaciones de educadores protestantes de 
gran excelencia, algunos de cuyos símbolos fueron Erasmo Braga y Júlio 
Ribeiro en Brasil, y Andrés Osuna y Moisés Sáenz en México. Este último en 
particular, fue el padre del indigenismo y uno de los maestros de la pedagogía 
activa en la línea de John Dewcy, de quien fue alumno en la Universidad de 
Columbia, en Nueva York. La lista de pedagogos protestantes pioneros en 
Argentina, Uruguay, Bolivia, Perú, México y Cuba, entre otros, sería intermi- 
nable. La influencia de los colegios y escuelas protestantes necesita todavía ser 
estudiada; por ahora, lo importante es resaltar la especificidad del proyecto 
educativo protestante en cuanto portador de una modernidad anti-oligár- 

Juica. 
, En el contexto de los regímenes oligárquicos, la pedagogía de las escuelas 
rece se diferenció tanto de las escuelas católicas como de las públicas 
ajo la influencia del positivismo. De las católicas, ellas rechazaban la visión 
del mundo enrraizada en la tradición tomista que consideraba el orden social 
como un orden natural, estructurado de manera corporativa, integracionista y 
vertical. De la escuela positivista, los pedagogos protestantes criticaban la 
visión “cientificista” del mundo, cuyo ateísmo de principio pretendía eliminar 
la cuestión ética y fundar la modernidad no sobre la moral individual, sino 
sobre el poder unificador de una ciencia que permitiría un progreso económico 
1 como premisa para la futura democracia en América Latina. De 
o, el positivismo reforzaba el autoritarismo y el corporativismo intrínsecos 
auna cultura forjada por siglos de catolicismo colonial, y reenviaba las prácticas 
democráticas a los tiempos futuros, cuando las masas hubiesen aprendido a 
ker y a escribir. 
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Contra este proyecto de las oligarquías liberales, los protestantes promovían 
una pedagogía cuyas raíces se encontraban en la experiencia de la vieja guardia 
liberal del tiempo de los movimientos de reforma de mitad del siglo XIX, a las 
cuales se añadían tanto influencias anglosajonas, como la del liberal español 
Emilio Castelar y la del krausismo español, que pretendían construir el progreso 
económico y social sobre un individuo éticamente regenerado. Este proyecto 
fue condenado como “metafísico” por los pedagogos positivistas quienes 
consideraban, siguiendo la ley de los cuatro estados de Augusto Comte, queel 
estado metafísico debía ser sobrepasado de forma definitiva por el pensamiento 
racional positivista, condición única y necesaria para el progreso. 

Para los pedagogos protestantes, la ruta hacia el progreso debía abrirse 
asimismo para las transformaciones económicas y sociales capitalistas. Sin 
embargo, el progreso económico debía fundamentarse en la democracia y ésta 
en el individuo-ciudadano, sujeto de una soberanía a construir y afirmar por 
la práctica del voto. La insistencia en el individuo por parte de los pedagogos 
protestantes coincidía con los principios pedagógicos anglosajones de la escuela 
de Dewey, que exaltaba las grandes ideas del liberalismo radical, en particular 
las de la libertad de conciencia y del libre albedrío. Esto se traducía, en la 
enseñanza protestante, en una pedagogía del esfuerzo individual, del carácter 
y de la voluntad, basados a la vez en la conciencia moral y religiosa. Las 
sociedades de jóvenes fueron portadoras de esta pedagogía, lo mismo que los 
“liceos escolares” y otras sociedades de alumnos, al fomentar no sólo el 
trabajo intelectual sino también el manual, y hacer un llamado a la práctica del 
deporte como escuela de la voluntad y de la competitividad. 

Al mismo tiempo, el proyecto político democrático se hallaba implicado 
ahí, lo que explica la participación constante de los agentes protestantes, y 
sobre todo de los alumnos de las escuelas superiores, en las luchas democráticas 
antioligárquicas, a partir de 1880, La inculcación de las prácticas democráticas 
pasaba por los ejercicios didácticos llamados “comunas o repúblicas escolares”, 
y por las asociaciones literarias y cívicas que servían de laboratorio y de bancó 
de ensayo para la vida asociativa y democrática. A la vez, se desarrollaba un 
civismo liberal radical que fue ciertamente uno de los elementos endógenos 
de una religión que era ante todo cívica, y defendía la tradición liberal ant» 
católica y democrática. 

En México, esta religión cívica tomó la forma exacerbada de un verdadero 
calendario litúrgico liberal que se festejaba en las escuelas, los templos y la 
prensa protestante: 5 de febrero (Constitución de 1857), 5 de mayo (Batalla de 
Puebla contra los invasores franceses), 18 de julio (muerte de Benito Juárez) y 
16 de setiembre (Independencia de España), entre muchas otras fechas de 
carácter local o regional. Este civismo exaltado, opuesto al civismo “frío” del 
liberalismo oligárgico oficial, fue portador de una verdadera cultura política 
de oposición al régimen de Porfirio Díaz (1876-1911), y explica la participación 
importante de las bases protestantes en el movimiento revolucionario de 1910 

Un fenómeno similar se encuentra, aunque tal vez menos exacerbado 
debido a los contextos políticos diferentes, en Brasil, en particular después del 
triunfo de la república (1889), que cayó en manos de los positivistas y oligarcas 
y donde las escuelas protestantes, además del aniversario de la proclamación 
de la república, celebraban a Tiradentes, el héroe de la lucha anti-portugues 
durante la colonia, y el día de la abolición de la esclavitud. En Cuba, igualmente, 
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has escuelas protestantes festejaban la abolición de la esclavitud lo mismo que 
el aniversario de la muerte de José Martí. 

Como lo ha subrayado Pereira Ramalho (1976), para el caso de Brasil, se 
trataba 


«de preparar a los alumnos para ejercer una ciudadanía efectiva [según el 
concepto liberal] aunque eso se hizo solamente dentro de las escuelas, pues la 
sociedad global no los preparaba para eilo, estando dominada por una élite 
opuesta a los principios defendidos por dichos colegios 2, 


Si bien es cierto que los colegios protestantes fueron portadores de modelos 
educativos estadounidenses, estuvieron lejos de ser los únicos, ya que los 
mismos gobiernos acudieron a pedagogos estadounidenses para adaptar sus 
sistemas escolares, como lo hizo Sarmiento en Argentina, o enviaron maestros 
de escuela a formarse en EUA, como lo hicieron Díaz y Venustiano Carranza 
en México, No obstante, en los colegios protestantes el contenido de la educa- 
sión fue nacionalista, por el simple hecho de que la cultura política liberal 
radical pesaba en las bases protestantes, en los maestros de escuela y en los 
pastores, y también porque los programas abarcaban las historias liberales 
radicales, los cursos de civismo y el estudio de las constituciones liberales de 
cada país. 

Es por eso que las escuelas protestantes fueron importantes para la 
formación de una cultura anti-autoritaria y democrática, que se cimentaba a la 
vez en la conversión individual, como vía de acceso a la responsabilidad 
religiosa, moral y cívica. El principio del libre albedrío se vinculaba a un anti- 
catolicismo que no era anti-clerical (en el sentido de anti-religioso), y a un anti- 
positivismo que no rechazaba el valor de la ciencia mi de la razón para la 
marcha del progreso. Esa doble oposición fue la expresión del rechazo de una 
cultura autoritaria forjada por el catolicismo, y que impregnaba las prácticas y 
las conciencias. Era también un rachazo a las políticas de reconciliación de un 
liberalismo oligárquico que, traicionando sus principios, se había aliado a la 
Iglesia Católica con el fin de asegurar el orden y el progreso, así como una paz 
social basada en la desigualdad. 

Frente a los intereses corporativistas, la minoría protestante y sus 
simpatizantes liberales radicales formaban un pueblo liberal, constituido en 
vanguardia religiosa y política a la vez, dentro de las asociaciones protestantes. 
Una de sus características principales fue que este protestantismo había sabido 
establecer un estrecho ligamen con la cultura política liberal, y vivía una 
relación dinámica con su cultura nacional. Sus dirigentes eran capaces de 
pensar en una alternativa social y política, tal como lo hicieron Moisés Sáenz 
en su obra México íntegro (1936); Alberto Rembao en sus escritos regionales: 
Chichuahua de mis amores (1920) o continentales: Discurso a la nación evangélica 
(1949); y hasta el misionero e hispanófilo John Mackay en su El otro Cristo español 
(1932). Esa importante relación de una religión disidente con la cultura nacional 
y liberal, fue fruto tanto de las redes educativas protestantes como del origen 
liberal de los adeptos de las sociedades protestantes. Á partir de los años 


1 Pereíra Ramalho, 1976. 
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cuarenta, la desaparición de la tradición liberal, la pérdida de las escuelas 
protestantes que fueron nacionalizadas, y la aparición de un protestantismo 
Pentecostal y analfabeta, transformaron los protestantismos latinoamericanos 
en una cultura religiosa subalterna y anónima, desprovista de intelectuales. 


2.5. Protestantismo y luchas anti-oligárquicas 


Hacia el año 1910, el protestantismo se había implantado con firmeza en 
todo el continente, en esa geggrafía liberal radical y ultraminoritaria de los 
sectores sociales en transición. Esa minoría religiosa se había organizado poco 
a poco y, bajo la influencia de los modelos misioneros, estaba regida por las 
estructuras tipo asamblea, sínodo, conferencia o convención, según las tra- 
diciones presbiterianas, congregacionalistas, luteranas, metodistas o bautistas, 
entre otras. Esas estructuras organizacionales daban forma a las sociedades 
protestantes, y eran los lugares privilegiados para inculcar las prácticas y los , 
valores democráticos. Al mismo tiempo se desarrollaron esfuerzos unitarios, 
y las diferentes sociedades se congregaron anualmente a nivel nacional, loqué 
no tardó en transformarse en un movimiento similar a nivel continental, de + 
modo que en febrero de 1916, en la ciudad de Panamá, se celebró el primer ¡ 
congreso de sociedades protestantes en América Latina. 

Una de las paradojas del movimiento fue que las sociedades protestantes, ! 
que habían nacido de los intereses liberales radicales latinoamericanos, no ¡ 
pudieron escapar a una dependencia económica constante, en particular frente 
a las sociedades misioneras de EUA. Esta dependencia económica no fue 
jamás una característica exclusiva del protestantismo de América Latina, sino 
más bien un fenómeno económico estructural condicionado por los términos 
del intercambio a nivel internacional. En efecto, durante la década que siguió 
al final de la primera guerra mundial (1914-18), el capital estadounidense 
sobrepasó las inversiones inglesas y europeas que hasta entonces habían sido 
hegemónicas. Esta creciente presencia económica estadounidense estaba ligada 
de modo estrecho a una política de control de los regímenes políticos del 
continente mediante intervenciones militares. Por otra parte, la crisis económica 
mundial de 1929 tuvo como consecuencias en América Latina la reorientación 
de la política económica, en el sentido de una sustitución de las importaciones, 

y un nacionalismo creciente que tomó la forma de regímenes populistas 
neocorporativistas que reemplazaron de forma paulatina a las oligarquías 
liberales en el poder. 

Las sociedades protestantes estuvieron implicadas de modo directo en las 
transformaciones políticas globales del continente. En primer lugar, ellas apo- 
yaron a los movimientos democráticos de manera activa. En segundo lugar, 
fueron también portadoras de un nacionalismo en continuidad con el libera- 
Jismo radical que las había visto nacer, y que las llevó a demarcar los inte: 
misioneros estadounidenses, Pero este nacionalismo no iba por el lado de los 
neocorporativismos populistas, y su dependencia económica frente a las co- 
munidades misioneras de EUA no tardó en transformarlas en blancos impor- 
tantes de ataques provenientes tanto de los sectores católicos, como de una 
izquierda populista fascinada a menudo con el stalinismo. 

La acción política de los protestantes fue particularmente significativa en 
cuatro países. En Peri, el colegio anglo-peruano, fundado por el misionero 
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escocés John Mackay (1889-1983), fue uno de los principales centros de 
propagación y de acción de las ideas de Víctor Raúl Haya de la Torre (1895- 
1972), fundador de la Alianza Revolucionaria Popular Americana (APRA), 
después de su exilio mexicano en 1924. Mackay y Haya de la Torre se conocieron 
en Lima en las bancas de la Universidad de San Marcos en 1916, y a partir de 
entonces los lazos entre ambos fueron estrechos. Haya fue profesor en el 
colegio anglo-peruano, donde otros apristas de renombre también enseñaron. 
la casa de Mackay sirvió de refugio a Haya, cuando éste fue perseguido 
después de una manifestación obrero-estudiantil contra la tentativa de consa- 
grar el país al Sagrado Corazón de Jesús (1923), sustentada por el gobierno 
oligárquico de Augusto Leguía (1919-30). Como lo resaltó el propio Mackay, 
los pastores y laicos protestantes peruanos apoyaron con gran entusiasmo al 
APRA, que era para ellos un símbolo de una política anti-conservadora, anti- 
imperialista y anti-autoritaria, por lo había conformado un proyecto de sociedad 
democrática con un fuerte imperativo ético, Cuando Haya de la Torre, quien 
regresó a Perú en julio de 1931, perdió las elecciones presidenciales y fue 
encarcelado por el vencedor, el coronel Sánchez Cerro en mayo de 1932, los 
protestantes que lo habían apoyado también fueron víctimas de la persecución 
lítica. 

S Esa alianza de protestantes y demócratas se produjo asimismo en Brasil, 
donde los movimientos militares “tenientistas” de 1922, 1924, 1930, y la revo- 
lución constitucionalista paulista de 1932, contaron con el apoyo activo de 
tenientes protostantes, tanto que en la última, más de 300 ex-alumnos del 
colegio presbiteriano Mackenzie perdieron la vida. El Estado novo de Getulio 
Vargas (1930-45) puso fin al reinado de la oligarquía positivista y fundó un 
neocorporatismo populista basado en una coalisión de intereses que ciertamente 
incorporó a parte de los protestantes, sin responder sin embargo a sus demandas 
democráticas radicales, lo que impulsó más tarde a algunos a apoyar al 
Partido de los Trabajadores Brasileños (PTB). 

En Cuba, de forma idéntica, la presencia protestante fue notoria en el seno 
de las luchas contra el régimen autoritario del general Gerardo Machado 
Morales (1925-33). Como lo ha resaltado Marcos Ramos (1986), los protestantes 
militaban en los movimientos políticos de oposición, cuya lucha desembocó 
enla revolución democrática de 1933. El gobierno que surgió de esa revolución 
fue precario. Después de haber restablecido la Constitución liberal de 1901, el 
gobierno liberal fue derrocado por el golpe de Estado del sargento Fulgencio 
Batista Zaldívar, quien se mantuvo en el poder hasta 1959, cuando otra 
revolución democrática le puso fin. 

Pero México fue sin lugar a dudas el país donde de manera evidente se 
afirmó el lazo entre proceso político democrático anti-oligárquico y protes- 
tantismo. Gran cantidad de pastores y de miembros de las congregaciones 
protestantes, con armas en mano, participaron en los movimientos revolu- 
cionarios anti-porfiristas dirigidos por Francisco Madero entre noviembre de 
1910 y junio de 1911. La caída de la dictadura de Díaz fue provocada por la 
lenta elaboración de una cultura política disidente a través de redes pre- 
políticas forjadas por las sociedades de librepensamiento, los protestantes, y 
algunos otros. Los principales centros revolucionarios surgieron en noviembre 
y en diciembre de 1910, precisamente en las zonas rurales donde estaban 
concentradas las congregaciones protestantes. Los principales jefes revolu- 
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cionarios regionales, como Pascual Orozco y sus cuadros de la aldea de San 
Isidro (Chihuahua), o el comerciante Ignacio Gutiérrez Gómez en la Chontalpa 
de Tabasco, pertenecían a las redes protestantes. Mientras el primero proverúa 
de la familia fundadora de la congregación protestante de su aldea, el segundo 
era predicador local presbiteriano. La revolución había fracasado en los centros 
urbanos donde los sospechosos habían sido detectados con facilidad por la 
policía de Díaz durante los días que precedieron al 20 de noviembre de 1910 
(fecha prevista para la insurrección general); ésta explotó entonces y se 
consolidó donde el trabajo asaciativo de las sociedades de librepensamiento 
había reforzado durante cuarenta años una cultura política liberal radical y 
una red organizacional pre-política. 

Cuando Madero fue asesinado en febrero de 1913 y se instauró un régimen 
militar apoyado por la Iglesia Católica, los protestantes se movilizaron de 
nuevo en los ejércitos del movimiento revolucionario constitucionalista dirigido 
por Carranza, antiguo gobernador del estado de Coahuila. Es significativo 
Que después del triunfo de Carranza en agosto de 1914, numerosos pastores y 
maestros de escuelas protestantes sirvieron como cuadros subalternos dentro 
del aparato revolucionario. El maestro de escuela y viejo pastor metodista 
Andrés Osuna, asumió el cargo de ministro de educación de 1916 a 1918 
Cuando Osuna fue nombrado gobernador de Tamaulipas, le sucedió el 
presbiteriano Eliseo García. Por su parte, el pastor presbiteriano Gregorio 
Velásquez se convirtió en 1914 en jefe de la oficina de propaganda y de 
información constitucionalista que él mismo fundara, y a partir de 1918 dirigió 
el periódico oficial del régimen, El pueblo, transformándose en uno de los 
principales ideólogos del carrancismo. 

En conformidad con la voluntad que había sido manifestada por Carranza, 
la mayoría de los protestantes mexicanos apoyaron la formación de un gobierno 
civil que lo sucediera. Por esta razón, cuando triunfó una facción revolucionaria 
militarista después del golpe de Estado encabezado por el general Alvaro 
Obregón, los protestantes fueron marginados de la administración obregonista 
(1920-24) que implantó un populismo neocorporativista, 

Se puede ver con claridad que en casi toda América Latina los protestantes 
apoyaron los movimientos democráticos desde 1910 hasta 1940. No obstante, 
durante ese mismo período se redobló la campaña católica que los acusaba y 
los denunciaba como “agentes del imperialismo” estadounidense, campaña 
en la que sobresalieron los libros de los jesuitas Regis Planchet (1928) y 
Augusto Civelli (1932). Durante los años veinte, esa misma propaganda católica 
se convirtió en defensora de la legitimidad hispánica del continente contra las 
sociedades religiosas heterodoxas, y contra los regímenes populistas secu- 
larizantes, como el de Plutarco Elías Calles (1924-28) en México. 

Es cierto que el ambiguo vínculo mantenido por las sociedades protestantes 
latinoamericanas con sus hermanas estadounidenses, de las que dependíanes 
lo económico, se prestaban a ese tipo de ataques. Además, las sociedades 
misioneras protestantes estadounidenses y el Comité de Cooperación con 


América Latina que ellas habían organizado desde 1914, bajo la dirección de _ 


Samuel Guy Inman, apoyaron una política moderada de EUA en la región 
Contra las invasiones de marines y la política del Big Stick promovidas por los 
intereres económicos de los carteles, Inman escribió varios libros defendiendo 
el panamericanismo y la política de la “buena vecindad” que intentaba mejorar 
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las relaciones entre el norte y el sur del continente. La gran mayoría de los 
misioneros apoyó esa perspectiva, tratando muchas veces de ser voceros de 
los intereses latinoamericanos en su propio país, y testificando en favor de la 
autodeterminación de los pueblos de América Latina frente a los lobbyes. 

En lo que toca a los dirigentes protestantes latinoamericanos, el naciona- 
lismo exacerbado de sus respectivos países bajo la influencia de los populismos, 
los empujó a defender posiciones similares frente a los misioneros 
estadounidenses. El congreso de las igtesia protestantes latinoamericanas que 
serealizó en La Habana en 1929, fue el reflejo de la búsqueda de una identidad 
protestante latinoamericana frente a las críticas católicas y a las sospechas de 
una posición pro-imperialista. Bajo la conducción de un joven periodista y 
revolucionario mexicano, el metodista Gonzalo Báez Camargo, y con una 
fuerte presencia mexicana, el congreso reunido en La Habana analizó las 
relaciones eclesiásticas con las sociedades estadounidenses, y el tema del 
imperialismo de EUA en la región. Se condenó en particular el impuesto al 
azúcar proyectado por el gobierno de EUA, y que ponía en peligro la economía 
cubana. Sobre todo, bajo una dirección y conducción exclusivamente lati- 
noamericanas, este congreso fue la expresión de un protestantismo latinoame- 
ricano que se afirmaba como tal. Esta búsqueda de una identidad protestante 
latinoamericana, propia de una “nación evangélica” se acentuó durante los 
años siguientes con la creación de las iglesias autónomas, desde el punto de 
vista administrativo, de las sociedades misioneras estadounidenses. 


2.6. Los protestantismos latinoamericanos 
entre la persecución y la revolución 


El nacionalismo protestante de los años treinta y cuarenta, se fundó sobre 
un humanismo cristiano portador de una democracia burguesa representativa 
y participativa. El “discurso a la nación evangélica” del mexicano Alberto 
Rembao, sintetizó en 1949 lo que había sido la base de la concepción protestante 
y liberal radical de las primeras sociedades en América Latina a mediados del 
siglo XLX. Se trataba de transformar y de democratizar una sociedad profunda, 
corporativa y vertical, creando un nuevo tipo de hombre y de mujer regenerados 
desde el punto de vista moral, y que fueran actores económicos activos y 
disciplinados, creadores de riquezas socialmente redistribuidas y sujetos 
políticos de una soberanía por construir, Este discurso, típico de la mayoría de 
escritos protestantes latinoamericanos de la segunda mitad del siglo XIX, se 
oponía a toda la cultura y herencia hispánica de una sociedad profunda cuyos 
actores sociales eran colectivos, y al orden social, corporativista y orgánico. Es 
por esta razón que el protestantismo de los años veinte y treinta no progresa 
en número, pese a que esas minorías habían sido muy activas desde el punto 
de vista político, educativo y social. 

Además, el estrecho camino que las sociedades protestantes se habían 
trazado, oscilaba entre la persecución que tenían que soportar de parte de los 
actores tradicionales de la sociedad profunda, y la participación activa en las 
revoluciones democráticas burguesas, si es que algún día querían ver una 
transformación global de las prácticas y de las metalidades. 

La persecución a los protestantismos se prolongó durante las décadas de 
los cuarenta y los cincuenta, y fue tanto una persecución religiosa cuanto 
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política. Colombia fue el teatro más importante, pero no exclusivo, de esa 
doble persecución contra los protestantismos, que ligados a la cultura política 
liberal, se hallaban entrelazados de modo inexorable con el destino de las 
fuerzas liberales. Fue así que después de la insurrección popular conocida 
como el “bogotazo”, comandada el 9 de abril de 1948 por el dirigente obrero 
populista Jorge Eliécer Gaitán en la ciudad de Bogotá, se desarrolló una 
sangrienta persecución política y una represión de los sectores populares y: 
liberales por las fuerzas armadas y el poder conservador de Laureano Gómez, 
El país entró entonces en una.yerdadera guerra civil, que hasta 1953 produjo 
unos ochenta y cinco mil muertos del lado liberal. Las ciento veintiséis víctimas 
contadas del lado protestante parecen insignificantes, sin embargo, es muy 
probable que no reflejaran la realidad de un frente liberal integrado por 
protestantes, francmasones, librepensadores, espiritistas y dirigentes de so- 
ciedades mutuas, entre las cuales los simpatizantes del protestantismo eram 
más numerosos que el estricto dato estadístico de los miembros comulgantes, 
A estas cifras se agrega el cierre de doscientas setenta escuelas protestantes 
por orden del gobierno o por la acción violenta de los conservadores, la 
destrucción de sesenta templos, sin contar el clima de presión y coerción que 
caracterizó la vida cotidiana por medio de cantos y predicaciones anti- 
protestantes por parte del clero, las amenazas, los insultos y los allanamientos 
de domicilios, la confiscación de bienes, la interferencia en las prácticas reli- 
giosas, y otras violaciones a los derechos humanos que fueron enlistadas de 
forma meticulosa por Jarnes Goff (1968). 

En otros lugares de América Latina esta situación se repitió, en particular 
en México, si bien de manera menos exacerbada a partir de 1940, cuando el 
gobierno de Avila Camacho hizo las paces con la Iglesia Católica. 

Esta situación llevó a los protestantes a participar, contra los intereses 
católicos y conservadores, en los movimientos democráticos de los años 
cuarenta y cincuenta. Así, en Guatemala, el movimiento revolucionario del 
general Juan José Arévalo (1945-51), y sobre todo el de su sucesor el general 
Jacobo Arbenz (1951-54), recibieron el respaldo de los protestantes, quienes 
apoyaron en especial la reforma agraria. 

En Cuba, el apoyo a una revolución democrática fue aún más evidente 
cuando un joven abogado y dirigente estudiantil de nombre Fidel Castro, 
encabezó el movimiento del 26 de julio de 1953 que desembocó años más 
tarde en la entrada triunfal de las tropas revolucionarias en La Habana, en 
enero de 1959, Varios protestantes, como el médico presbiteriano Faustina 
Pérez, estuvieron presentes en la guerrilla de la Sierra Maestra. Sin duda 
alguna, el más sobresaliente de todos fue un joven instructor e hijo de un 
pastor bautista, originario de Santiago de Cuba, Frank Isaac País García (1934 
57). Frank País organizó el movimiento de acción revolucionaria en la parte 
oriental de la Isla y fue considerado como segundo jefe revolucionario del 
movimiento 26 de julio, antes de cacr asesinado por la dictadura de Batista el 
30 de julio de 1957, y ser enterrado con el rango de coronel, que era el range 
más alto de las tropas rebeldes. A la entrada de las tropas rebeldes en La 
Habana el 8 de enero de 1959, “un número apreciable de pastores protestantes” 
se encontraba en el estrado desde donde Fidel Castro habló a la multitud, y 
numerosos protestantes asumieron posiciones políticas en el nuevo gobierno 
democrático, tres de ellos con rango de ministro y dos con rango de vice: 
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ministro. Durante este mismo año de 1959, los pastores de la capital se reunieron 
en un parque de La Habana para celebrar allí un acto cívico-religioso de apoyo 
a la revolución, y poco después festejaron con el comandante Raúl Castro, 
cuando éste hizo una visita al colegio metodista Candler. Los protestantes 
cubanos apoyaron la reforma agraria en marcha, los programas de alfabe- 
tización, y la lucha contra fa corrupción administrativa, siempre dentro del 
marco de una democracia liberal. 

Pero cuando el primer ministro Fidel Castro dio un virage radical y 
proclamó el carácter marxista-leninista de la revolución cubana, el 80% de los 
pastores, y de los miembros de las congregaciones protestantes, tomaron el 
camino del exilio entre 1961 y 1965, Esta situación se produjo en el marco de 
las tensiones creadas por el cierre de las escuelas protestantes, la suspensión 
de las transmisiones religiosas por la radio, el control estricto del envío de 
biblias y literatura religiosa, el cierre de capillas rurales cuyos fieles habían 
emigrado, y el envío de pastores recalcitrantes al Servicio de Trabajo Obli- 
gatoria, donde también había homosexuales y prisioneros de derecho común. 

Esas medidas, dirigidas en primer lugar contra la Iglesia Católica que 
continuaba siendo la principal fuerza de oposición a la revolución, se explican 
por el contexto de la guerra fría, lo mismo que por el anticlericalismo de 
ciertos sectores revolucionarios. No obstante, los protestantes cubanos, mo- 
delados por la cultura política liberal de las luchas independentistas de finales 
de siglo, no estaban en condiciones de comprender el sentido ni los desafíos 
de una democracia socialista, Apenas una minoría que compartía los objetivos 
de la revolución, trató de mantener lo que restaba de la herencia protestante 
en el seno de una revolución que abría nuevas perspectivas a los negros, 
mestizos y blancos pobres, y recuperaba una fuerte exigencia ética, lo que más 
o menos calzaba con sus principios. 

En todo caso, la revolución cubana radicalizada puso al descubierto los 
límites del PO y social protestante, el cual, surgido del liberalismo 
radical del siglo XIX, se revelaba incapaz de construir otra alternativa 
democrática distinta al rechazo de los autoritarismos de derecha y de izquierda. 

Pero, al mismo tiempo, este protestantismo liberal se vio amenazado, 
desde el interior mismo del campo religioso, por una nueva manifestación 
religiosa protestante que habiendo echado raíces en el continente desde prin- 
cipios del siglo XX, parecía haberse ampliado de forma insospechada en el 
marco de la destrucción de las relaciones tradicionales de producción en el 
medio rural dentro de las sociedades capitalistas dependientes. 

En efecto, desde los inicios del siglo XX, una excepción anticipó y rompió 
el proyecto unitario y liberal del protestantismo latinoamericano. Esto sucedió 
entre 1902 y 1910, con la sorprendente irrupción de una nueva manifestación 
religiosa dentro de la congregación metodista de Valparaíso, en Chile. Se 
trataba, como lo subrayó Lalive d'Epinay (1968), de una nueva mentalidad 
religiosa protestante que fue entonces condenada por la Conferencia anual de 
la Iglesia Metodista chilena, en su sesión celebrada el 10 de febrero de 1910, 
por ser “anti-metodista, contraria a las Escrituras e irracional”. El Mercurio, 
periódico liberal de Santiago de Chile, en un artículo del 3 de noviembre de 
1909, había denunciado ya esas nuevas manifestaciones religiosas a las que 
caracterizó como el signo “de un fanatismo enfermizo”, mientras que otro 
diario capitalino las consideró “ceremonias de indios”. 
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La doble condenación de la Iglesia Metodista y del diario liberal má» 
nifestaron, desde que empezaron las nuevas manifestaciones religiosas 
pentecostales, una tensión y lucha entre dos expresiones del protestantismo 
latinoamericano que hasta hoy no acaban. Se trataba de dos manifestaciones 
antagónicas: la primera, fundada en el movimiento de las sociedades de 
librepensamiento y el liberalismo radical, consideraba al protestantismo como 
un instumento de regeneración social por medio de la educación; su meta 
consistía en crear vanguardias religiosas y políticas democráticas que a largo 
plazo contribuyesen a la transformación y “regeneración” de los pueblos de 
América Latina. En este sentido, este protestantismo “histórico” se entendia 
como un movimiento de refotma religiosa, intelectual y moral, según las 
normas de la gran Reforma europea del siglo XVI y de sus diferenciaciones 
religiosas posteriores; buscaba, pues, contribuir de manera activa a la creación 
de una cultura democrática, liberal y protestante, en un continente dominadd 
porla cultura autoritaria del catolicismo intransigente. Su acción se desarrollabd 
en un frente religioso y cultural amplio, aunque minoritario, al lado de otras 
sociedades de librepensamiento; y si bien es cierto que este protestantismo 
aparecía ligado a los sectores sociales en transición, no perdía la esperanza de 
un día tener acceso a las élites y poder formarlas en sus escuelas y colegios. * 

Por el contrario, el nuevo protestantismo, que había surgido por primerá ' 
vez en Chile y que experimentaría una difusión sin precedentes más adelante, 
no se preocupaba para nada por propagar una cultura democrática, Se 
manifestaba más bien como una religión popular del oprimido y del marginado, 
ignorado por las élites, lo mismo que por las vanguardias ideológicas liberales 
y protestantes. En este sentido resultaba pertinente la observación hecha por 
el otro diario chileno, que la remitiera a la religión popular indígena. El 
pentecostalismo nacía como un sincretismo religioso más que como una ex | 
presión protestante. Como un movimiento religioso independiente y antagónico . 
a la cultura política y religiosa protestante, pero también como denuncia y . 
juicio por la incapacidad del protestantismo de liberarse de las redes 
ultraminoritarias liberales radicales. Mv 

El pentecostalismo, ignorado y denigrado por el protestantismo histórico , 
hasta los años sesenta, había comenzado desde los años veinte una difusióny G 
una expansión, que hoy convulsiona hasta la relación de fuerza con relación dl 
catolicismo dentro del campo religioso latinoamericano. a, 

Así pues, a principios del decenio de los sesenta el protestantismo liberal ; 
se encontró enclaustrado dentro de un proyecto portador de una modernida8 | 
religiosa y social para las minorías, cuya restringida geografía acentuaba los * 
límites. Sin embargo, se percibía de manera cada vez más evidente un protes i 
tantismo popular, efervescente y de tradición oral, que poco a poco parecik | 
estar presto a conquistar las masas marginadas y en constante migración, a 48 ] 
que las aceleradas mutaciones económicas tornaban anónimas. ú: 


3. La domesticación 
de los protestantismos (1959-1994) pi 


Uno de los fenómenos sociales notables de las sociedades latinoamericana] : 
y caribeñas en estos treinta años, y signo de su evolución, es la mutación 
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acelerada del campo religioso. Si la Iglesia Católica romana mantiene aún el 
predominio a nivel nacional en la mayoría de los países, dentro de algunas 
regiones está a un paso de representar menos de la mitad del total de las 
fuerzas religiosas presentes. Según las estadísticas de Johnstone, citadas por 
Stoll (1990), los protestantes oscilarían en 1986 entre el 5 y el 10% de la 
población en Argentina, Honduras, Nicaragua, Bolivia, Costa Rica, República 
Dominicana y la Guayana Francesa; entre 10 y 20% en Brasil, El Salvador, 
Haití, Panamá y en Surinamy entre el 20 y el 30% en Belice, Chile, Guatemala, 
Guyana y Puerto Rico; y más del 30% en el Caribe de habla inglesa (Bahamas, 
Barbados y Jamaica). Por el contrario, en la región andina (Venezuela, Ecua- 
dor y Perú), Paraguay y Uruguay, lo mismo que en Cuba y México, presenta 
tasas inferiores al 5%. 

Estas cifras, completamente aproximativas, no sirven más que como indi- 
cadores de una tendencia, que se observa a partir de los años sesenta, a una 
atomización exponencial del campo religioso y a una correlativa diferen- 
ciación que hace que hoy los protestantismos estén lejos de representar la 
totalidad de los movimientos religiosos subalternos. Si bien es cierto que 
todavía los pentecostalismos representan probablemente la parte dominante 
del espacio religioso subalterno, numerosas sociedades religiosas no 
protestantes (mormones, testigos de Jehová); sincretistas (La Luz del Mundo); 
taumatúrgicos (umbanda); y católicos milenaristas, proliferan en un universo 
religioso en expansión, al que se deben agregar los movimientos religiosos de 
origen oriental y los esoterismos antiguos (cspiritismos) y recientes (La Gran 
Fraternidad). 

Una de las primeras consecuencias metodológicas de la evolución del 
campo religioso cs la imposibilidad de estudiar los protestantismos en sí y 
paa sí, y menos aún pensar poder explicar las mutaciones del campo religioso 
latinoamericano actual limitándose a los protestantismos. Sólo estudios 
comparativos como los hechos por Rodrigues Brandáo (1986-87) en Brasil, a 
partir de una teoría del campo religioso, pueden permitir traspasar los impasses 
del reduccionismo. 

Sin embargo, no se puede abordar cl análisis de los protestantismos 
contemporáneos, si no nos remitimos en primer lugar a los trabajos funda- 
mentales y por mucho tiempo no superados de Lalive d'Epinay (1968 y 1975). 
Lalive y Willems (1967) fueron los primeros en observar, a partir del fenómeno 

rotestante, la mutación acelerada del campo religioso latinoamericano durante 
década de los sesenta. Si bien es cierto que los límites de la obra de Lalive 
d'Epinay resaltan ahora, debido a que se abordó un espacio regional limitado 
a Argentina y a Chile, que en cierta manera es atípico con respecto al resto de 
un continente indígena, negro y mestizo, y también porque se restringió a los 
protestantismos, también es cierto que este autor planteó cuestiones esenciales. 
Por un lado, elaboró una tipología reducida a lo puramente operativo, al tratar 
de clasificar el largo espectro de movimientos religiosos protestantes en el 
continuum Iglesia-scctas-cultos. Por otro lado, fue el primero en percibir, al 
contrario de Willems, el proceso de aculturación de los protestantismos con 
los valores de la religión y de la cultura populares. 

En el marco de una teoría de la crisis económica y social, y de la corres- 
pondiente anomia que de ella se deriva, Lalive d'Epinay comprendió a las 
sociedades protestantes de tipo sectario como contra-sociedades, en cuyo seno 
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se reconstruiría lo que él llamó el modelo de la hacienda. Dentro de la sociedad 
religiosa disidente, como él lo constató, el pastor hace el papel del patrón que 
establece relaciones de clientelismo con sus fieles, basado en un modelo de 
gestión de lo religioso de tipo autoritario y anti- democrático. 

Los protestantismos sectarios constituyen desde los años sesenta la mayoría 
de las sociedades protestantes. Lalive resaltó bastante bien la tendencia de yu 
aculturación al corporativismo, sin llegar a puntualizar la ruptura que este 
hecho implicaba con los modelos protestantes anteriores, ni a cuestionar el 
uso del término “protestantismo” para describir a los movimientos religiosos 
fundamentalmente sincréticos. El aborda no obstante los protestantismos 
sectarios en el sentido de la continuidad y la re-elaboración de una cultura 
religiosa popular, y se pregunta si esos protestantismos 


...no deben ser interpretados como una reforma del catolicismo popular, de la 
misma forma que como una renovación interna del protestantismo. 


Y prosiguiendo su análisis, los sitúa en el contexto A 


...del panorama de las religiones populares, al lado de los animismos, espi- 
ritismos, de las religiones afro-americanas, de los mesianismos, de las formas 
populares del catolicismo edificadas alrededor de los santuarios, etc. 3, 


Mientras que Willems explica el crecimiento de los protestantismos como ' 
resultado de la urbanización y la racionalización, Lalive d'Epinay, al constata 
la implantación tanto rural como urbana de los protestantismos sectarios, los 
sitúa dentro de la lógica de la adaptación a las mentalidades religiosas popu- 
lares. Desde allí, hace el análisis pertinente de su relación con lo político, 
definida por el autor como un “aislamiento conformista”, que él califica de 
“modalidad pasiva de la función de atestación” 4, ) 

Todas las preguntas planteadas por Lalive d'Epinay, así como lap 
conclusiones a las que llega, son fundamentales y pertinentes para la discusión : 
del papel de los protestantismos hoy en América Latina y el Caribe. , 

Desde nuestro punto de vista, sin embargo, la expansión de las sociedades 
pentecostales no corresponde ni a una reforma del catolicismo popular, ni 3 
una renovación del protestantismo; se trata más bien de una renovación de la 
religión popular de estilo más bien empírico, en el sentido de una desviacióny 
aculturación de los protestantismos a los valores y prácticas de la cultufa 
católica popular. Durante los años setenta, cuando el tema de la religión 
popular estaba de moda, varios investigadores resaltaron la autonomía de las 
prácticas religiosas católicas populares frente a los controles jerárquicos, en 
sentido de una yuxtaposición de prácticas, articuladas pero no integradas. 
muy probable también que tanto la evolución centralista y vertical del caloy 
licismo en lo que se refiere a la romanización, como la destrucción de las 
relaciones tradicionales de producción en regiones indígenas y las migraciones 
correlativas, hayan favorecido ensayos de re-elaboración simbótica por parté 
de los sectores subalternos de las sociedades latinoamericanas. Dentro de está 


3 Lalive d'Epinay, 1975, págs. 1789. 
4 Lalive d'Epinay, 1975, pág. 279. 
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perspectiva, una hipótesis lanzada en 1965 por Pierre Chaunu puede resultar 
fecunda: los protestantismos populares serían sobre todo verdaderos 
catolicismos de substituciones que ocupan un vacío. Como escribió Chaunu: 


.. este protestantismo radical, sin exigencias dogmáticas, sometido por 
completo a la inspiración, entregado por completo al instante por Dios, ¿no 
estará a fin de cuentas más próximo a un catolicismo de una parte de las 
masas sin sacerdote? 5, 


Varias monografías recientes dedicadas al estudio del pentecostalismo en 
el medio indígena, demuestran la plausibilidad de csta hipótesis. Así por 
ejemplo, entre los indios tobas del Chacó argentino, tanto Miller (1979) como 
Wright (1984 y 1988) y Santamaría (1990), han constatado la continuidad de 
las prácticas pentecostales con las ao shamanicas, lo que produce una 
verdadera desviación religiosa. Según Wright, la creación de la Iglesia 
Evangélica Unida Toba, en 1961, dirigida por una jerarquía religiosa indigena 
de acuerdo con las normas tradicionales de poder simbólico y político, repre- 
senta un ensayo de legitimación de ciertos aspectos de su cultura ancestral 
mediante la apropiación de un lenguaje y la institución de una entidad religiosa 
reconocida y aceptada por la sociedad global, y que segrega en cambio los 
códigos autóctonos de comunicación. Para Santamaría, se trata de una estrategia 
de adaptación que define la etnicidad por medio del nuevo culto, de origen 
cristiano, como la sociedad global, pero que a través de manifestaciones 
religiosas propias se tropieza con la atmósfera ancestral. 

En América Central, Samandú (1988) constata la misma continuidad al 
señalar que 


«las creencias pentecostales hacen posible la libre expresión del mundo 
religioso popular habitado por demonios, espíritus, revelaciones y curas 
divinas... de tal forma que los creyentes reconocen en el pentecostalismo a 
“su” religión con profundas raíces en la cultura popular, por largo tiempo 
despreciada como superstición por las clases educadas 6. 


Esta aculturación no es específica de los pentecostalismos, dado que la 
mayoría de las iglesias históricas, con excepción de las iglesias de trasplante 
del Cono Sur, se han pentecostalizado en su práctica religiosa y se aseguran de 
éste modo una progresión numérica y una base rural indígena, como, por 
ejemplo, la Iglesia Nacional Presbiteriana mexicana. Pero no se puede com- 
prender el proceso de aculturación si no se sitúan las diversas expresiones 
protestantes actuales en el espacio de la oferta religiosa donde, como en el 
caso brasileño de la aldea de Santa Rita, “ninguna oferta as ha tenido 
éxito en imponer su hegemonía, y la movilidad religiosa y la pluralidad de las 
creencias” caracterizan muchas veces las prácticas religiosas de la población. 
Dicho de otra manera, los protestantismos populares participan de una cultura 
religiosa de desviación, donde 


5Chaunu, 1965, pág. 17. 
$ Samandú, 1988. 
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...es común pasarse de una Iglesia a otra con frecuencia; los fieles de las 
Asambleas de Dios frecuentan a menudo el terreiro de umbanda, pero raramente 
la Iglesia Católica. 


Esta permanencia de rasgos de la cultura religiosa y social popular había 
sido observada ya con pertinencia por Roger Bastide en 1973, cuando escribió 
a propósito del protestantismo en Puerto Rico: 


-.1o que más me impresiona, como antropólogo, es el proceso de aculturación 
del protestantismo a la cultuPa católica de masa; los seminaristas protestantes 
lNevan sus cadenas con cruces, o con medallas con santos, los hombres y las 
mujeres se separan en dos grupos opuestos en los templos, las fiestas (con el 
pretexto de recoger fondos) desempeñan un papel más importante que los 
estudios bíblicos, el “caudillismo” hispánico se mantiene a través de los 
conflictos de las diversas iglesias, reinterpretado sólo en forma de dogmas o 
de diferencias litúrgicas; la indiferencia institucional es característica de las 
jóvenes generaciones, lo que hace que muchos individuos sean a la vez 
católicos y protestantes o protestantes y espiritistas, o aún más, llegan a ser 
extraños a la vida de las iglesias en las que fueron bautizados ?. 


La asimilación de los protestantismos con la cultura religiosa y política de 
los milenarismos y de los mesianismos, nos permite percibir hoy más que una 
ruptura, una continuidad del universo cultural y religioso latinoamericano. Es 
por eso que es posible preguntarse si se puede todavía hablar de protestan» 
tismos, y si no se trata más bien de nuevos movimientos religiosos sincréticos; 
que se inscriben en la estrategia de una eficacia simbólica de resistencia y de 
sobrevivencia de parte de los sectores subalternos de la población, que brots 
de la desviación religiosa. 

Desde hace veinte años, la mayoría de los investigadores han verificado el 
crecimiento exponencial de los pentecostalismos dentro de las sociedades 
rurales donde los conflictos políticos de origen agrario son violentos. Varios 
casos estudiados han evidenciado el creciente control cacical por parte de las 
élites indígenas o mestizas tradicionales que, mediante el catolicismo popular 
y el control de lo religioso, mantienen un poder y un monopolio sobre la tierra 
y el comercio, lo mismo que sobre las estructuras políticas de las sociedades 
rurales. Frente al monolitismo de las estructuras políticas de control, verticales 
y autoritarias, reforzadas por el catolicismo popular, los ruevos movimientos 
religiosos han llegado a ser la única opción para romper el poder simbólico, 
preludio de una eventual ruptura del poder político. Garma (1987), en sl 
estudio pionero de los protestantismos de la sierra del norte del Cp 
Puebla, en México, demostró que las élites mestizas que controlaban la co. 
cialización del café eran católicas, mientras que los indígenas habían optado 
porlas prácticas religiosas pentecostales desde los años sesenta, con la idea dé 
romper la hegemonía comercial y política mestiza a través de la disidencig 
religiosa, que les aseguraba cierta autonomía. E 

En el medio rural, es probable que los dirigentes religiosos heterodoxos se 
perfilen como una renovación del liderazgo político-religioso en el sentido de 
cuestionar el poder de las élites rurales tradicionales. En el caso de los indígenas 


7 Bastide, 1973, pág. 146. 
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páez y guambianos del sur de Colombia, Rappaport (1984) también notó que 
el protestantismo sincrético reforzaba la identidad étnica al permitir la práctica 
del culto sin intermediarios no indígenas y 


..Al integrar sus nuevas creencias en los sistemas del pensamiento tradicional, 
y en particular los aspectos que legitiman y estructuran su actividad política 
orientada hacia la autodeterminación 8. 


Esto en el contexto de una desconfianza histórica con respecto al cato- 
licismo, que fue un instrumento de la violencia política durante los años 
anteriores. 

Parece, entonces, que también se puede hablar de una resistencia activa 
ligada a un simbolismo creativo, que permite reestructurar la identidad del 
grupo dominado en el sentido de modificar la relación de fuerza simbólica y 
política, a la vez que con la esperanza de obtener una ventaja a corto plazo. Sin 
duda alguna, estos pentecostalismos se inscriben en la tipología de los me- 
sianismos y milenarismos propuesta por Pereira de Queiroz (1968), que 
distingue los movimientos restauradores de los reformistas y de los subversivos. 
En este marco de análisis, el conformismo pasivo, que parece ser la tónica 
dornínante, es uno de los aspectos de la resistencia de estos sectores subalternos. 
Ele resistencia “pasiva” puede venir a operar, como notó Hurbon (1987) en el 

be, 


...por un trabajo secreto aplicado al sistema de símbolos y de imágenes, con la 
idea de producir una cultura en el Caribe que sea irreductible a la cultura 
occidental 9. 


Según Hurbon, por un proceso de 


..legitimización o de rechazo de los ejes simbólicos y de las imágenes 
tradicionales, el convertido se inserta en un proceso de alejamiento de los 
valores dominantes. 


Quizá la mayor expresión de la resistencia y del conformismo pasivo 
remárcado por Lalive d'Epinay, resida enla protección que la sociedad religiosa 
ofrece al individuo, encerrándolo en una contra-sociedad y en una cultura 
religiosa subalterna relativamente autónoma. No obstante, en mi opinión, se 
debe ampliar la comprensión del conformismo pasivo de los protestantismos 
populares, discutiendo sus relaciones con la cultura política y religiosa domi- 
nante, movida por un simbolismo corporativo, autoritario y anti-democrático, 
y que se encuentra tanto en el seno de las sociedades pentecostales como en 
Jos nuevos movimientos religiosos. 

Los estudios dedicados a la sociedades pentecostales raramente han 
retomado de manera explícita las consideraciones de Lalive d'Epinay sobre el 
modelo de organización religiosa transpuesto del modelo de la hacienda, y la 


$ Rappaport, 1984, pág. 116. 
3 Hurbom, 1987, pág. 60. 
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correlativa función del pastor-patrón. Si Lalive d'Epinay trató de matizar la 
reproducción del modelo subrayando un aspecto innovador por el hecho de 
que, al contrario de la hacienda, cada uno puede llegar a ser patrón, no 
subrayó lo suficiente los elementos de continuidad con los valores y las 
prácticas tradicionales de la cultura política y religiosa corporativa. Hoy, la 
mayoría de las sociedades religiosas pentecostales son dirigidas por verdaderos 
jefes, propietarios, caciques y caudillos del movimiento fundado por ellos 
mismos y transmitido de padre a hijo según un modelo corporativo dentro del 
cual los vínculos de parentesgo juegan un papel determinante. Así, la gran 
Iglesia pentecostal “Brasil para Cristo” se encuentra bajo la batuta y obediencia; 
a su fundador. “Luz del Mundo”, en México, fue fundada por un bracero. 
(trabajador agrícola migrante), transformado en mesías, quien al morir 
transmitió la dirección del imperio religioso internacional a su hijo. El jefe de 
la sociedad pentecostal peruana conocida como “Los israelitas”, se mesianizó 
de forma progresiva y se hace llamar A 


Compilador bíblico, Gran y único misionero general, Guía espiritual, Profeta 
de Dios, Maestro de Maestros, Espíritu Santo y Cristo de Occidente 10, ; 
1 

Este mesianismo, típico de todas las grandes sociedades pentecostales, se 
reproduce en todas las escalas y comienza a nivel local, donde el pastor na 
solamente es propietario del terreno y del templo de su empresa religiosa, 
sino que es el maestro absoluto. Como lo señala Wright con respecto a los 
pentecostales tobas 


.los lMderes religiosos son reconocidos por su ascendencia sobre los otros 
miembros, ascendencia que se basa en poderes de origen sobrenatural y 
también en el prestigio social y económico 11, 


Será necesario analizar con más precisión las redes de reciprocidad y de 
redistribución que emanan de los dirigentes pentecostales, para percibir mejor 
la continuidad que tienen con la cultura política corporativista, y su oposición 
total a Ja cultura política del protestantismo latinoamericano del siglo XIX. 

Este fenómeno no es exclusivo de los pentecostalismos y afecta asimismo 
a los protestantismos históricos, que no sólo se han pentecostalizado por la 
adopción de manifestaciones religiosas efervescentes, sino que han asimilado 
también modelos de cultura política corporativista, en ruptura con los modelos 
misioneros y liberales radicales que les dieron origen. Una tesis reciente de 
Carrasco (1988) mostró con claridad el proceso “de episcopalización de los 
cuadros dirigentes bautistas latinoamericanos”. El concluye que 1 


..las iglesias evangélicas bautistas-se hallan dirigidas por una élite de tendencia; 
oligárquica que capitaliza un poder simbólico y una autoridad de tradiciónen : 
función de una visibilidad institucional continuada 12, 


10 Granados, 1988, pág. 95. 
1 Wright, 1988, pág. 74. 
Y Carrasco, 1988, págs. 2319. 
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Esta aculturación de una sociedad protestante histórica, de las más radicales 
por su modelo congregacionalista de origen, revela una realidad que afecta a 
la mayoría de las sociedades protestantes históricas, con excepción de los 
protestantismos de trasplante del Cono Sur. El mismo modelo autoritario, 
centrado en torno a un individuo fundador y patrón, se encuentra en el seno 
de los centros de estudios ecuménicos de todo tipo que desde los años sesenta 
han proliferado al amparo del Consejo Mundial de Iglesias. 

Como escribió Carrasco, ese proceso de verticalización, esa episcopali- 
zación, coloca a los dirigentes en una posición de notabilidad social y, yo 
agregaría, eso según las normas de la cultura política dominante y corporativa. 
Es en este sentido que hice un estudio comparativo de las relaciones de los 
protestantismos populares de Guatemala y de Nicaragua con lo político, en el 
contexto de regímenes antagónicos en donde, a fin de cuentas, ellos se encon- 
traban regidos por la misma lógica corporativista. En los dos casos, los cuadros 
dirigentes protestantes urbanos entraron en una relación de clientelas religiosas 
privilegiadas con los Estados-patrones, en una coyuntura en la que las tensiones 
entre la Iglesia Católica y el Estado se habían acentuado. 

El conformismo pasivo, lejos de ser un elemento de repliegue sobre sí 
misma de la contra-sociedad religiosa, es de hecho una característica capital 
de la dinámica corporativa de los protestantismos contemporáneos en América 
Latina. Es por esta razón que el liderazgo pentecostal ha podido en ciertos 
países, constituirse durante estos últimos veinte años en un liderazgo político 
en el sentido tradicional de mediador corporativo. Sin contar con que los 
propios dirigentes protestantes, basados en sus clientela religiosa, ya no dudan 
más en presentar a sus propios candidatos a la presidencia de sus países, 
como en el caso de Guatemala en 1984 (Jorge Elías Serrano) o de Perú en 1990 
(el jefe de los israelitas). 

En forma global, podemos entonces arriesgar la hipótesis de que los 
protestantismos latinoamericanos de hoy ya no son más portadores de una 
cultura religiosa ni de una política democrática, sino que, por el contrario, han 
asimilado, o se han dejado asimilar, por la cultura religiosa y política autoritaria 
y se desenvuelven según la lógica de la negociación corporativa. 


Conclusión 


Si tomamos en cuenta la evolución global de los protestantismos lati- 
noamericanos a partir de la segunda al del siglo XIX hasta el presente, no 
podemos sino asombrarnos por la mutación que dichos protestantismos han 
sufrido desde la década delos sesenta. De modo global es posible afirmar que 
si los protestantismos del siglo XIX surgieron de la cultura política del libera- 
lismo radical, democrático y articulado a una pedagogía de la voluntad indi- 
vidual, los protestantismos populares contemporáneos provienen de la cultura 
religiosa católica popular, corporativa y autoritaria. Mientras que los primeros 
estaban dentro de una religión de lo escrito, lo cívico y lo racional, los últimos 
están dentro de una religión de la oralidad, analfabeta y efervescente. En tanto 
que los primeros eran portadores de prácticas inculcadoras de valores demo- 
eráticos, los segundos dan paso a modelos cacicales y caudillistas de control 
religioso y social. El peso de los protestantismos populares como modelo de 
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expansión es tal, que los propios protestantismos históricos han roto en gran 
parte con su herencia liberal, y se han aculturado a los valores corporativistas, 
adhiriendo de este modo a los proyectos políticos autoritarios. En este sentido, 
su estudio depende de una sociología de las mutaciones religiosas, tal como lo 
ha sugerido Bastide. 

Grosso modo, podemos afirmar que los protestantismos latinoamericanos, 
con excepción de las iglesias de trasplante del sur del continente y de algunos 
organismos eclesiásticos salidos de las iglesias históricas, son de manera global 
sincretismos. En este sentido,ellos no difieren lo suficiente de los otros nuevos 
movimientos religiosos y no pueden ser analizados fuera de esta perspectiva 
comparativa. Hay derecho a preguntarse si los protestantismos populares 
caracterizados por un milenarismo y un mesianismo efervescentes, 


.. dentro de una coyuntura muy diferente, ¿no representan de alguna manera 
una redefinición histórica de los movimientos mesiánicos del siglo XIX y de 
principios del siglo XX, que ya no son más viables en la actualidad? 13, 


Por otro lado, conviene plantear la pregunta acerca de la relación de los 
protestantismos populares con la modernidad democrática en América Latina. 
Como lo hemos enfatizado, los protestantismos históricos fueron portadores 
de una modernidad liberal y democrática contra los agentes sociales 
tradicionales de la cultura corporativista, y por ello estuvieron presentes en 
las luchas sociales y políticas democráticas. En un intento de desquite, los 
protestantismos populares contemporáneos, por el contrario, parecen haber 
asimilado la cultura política de la represión, como lo demostró Alves (1985). 
Es en esta referencia a la cultura política tradicional, que es necesario también 
comprender la mutación global de los protestantismos latinoamericanos de 
estos últimos treinta años, y su apoyo a regímenes políticos autoritarios, tanto 
de derecha como de izquierda, estableciendo relaciones de clientelismo religiosp 
en situaciones de confrontación la Iglesia Católica y el Estado, 

De protestantes, los protestantismos habrían llegado a ser fundamen- 
talmente testificantes, y su afinidad electiva con la cultura política corporativista 
y autoritaria nos hace preguntar si se trata todavía de protestantismos, es 
decir, de movimientos de reforma religiosa, intelectual y moral, o más bien de 
una nueva modalidad de la cultura religiosa popular latinoamericana, en el 
sentido de una adaptación a y de un refuerzo de los mecanismos tradicionales 
de control social. En la medida que el principio protestante se encuentra 
alejado de estos protestantismos populares, se trata menos de un fenómeno 
religioso protestante que de un conjunto de nuevos movimientos religiosos no 
católico-romanos, en una posición semejante a la de la religión popular católica 
relativamente autónoma frente a la Iglesia. En vez de seguir la hipótesis de 
Stoll (1990), según la cual América Latina estaría a un paso de llegar a ser 
protestante, nos parece lo contrario, que más bien los protestantismos se han 
latinoamericanizado, al punto de asimilar la cultura religiosa corporativista. 

En fin, cabe preguntarse si la diferenciación del campo religioso lati- 
noamericano y ste atomización van en el sentido del reforzamiento de la 


13 Reyes Novaes, citada por Saint Mastin, 1984, pág. 113. 
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autonomía de los actores sociales y del desarrollo de una sociedad civil fuerte, 
condición de la formación de una opinión pública autónoma, y por consi- 
guiente, de prácticas democráticas. Como ha escrito el sociólogo francés Alain 
Touraine: 


..nO pueden existir instituciones representativas sin la cxistencia de abajo 
hacia arriba de actores sociales representativos, La democratización no puede 
ser definida como el paso del caos a la libertad o de la masa al gobierno, Ella 
supone la organización previa de demandas sociales y la autonomía de acción 
de asociaciones, de sindicatos y de otros grupos de interés. Ella supone 
también que se forme un debate anterior al que se forma on las instituciones 
políticas, debate que tenga lugar en la opinión pública. Si ésta es dominada 
por el enfrentamiento de los partidos, la democracia no tiene base 14. 


Así pues, los protestantismos del siglo XIX, en cuanto sociedades de 
librepensamiento, fueron precisamente lugares de formación de la opinión 
pública mediante la afirmación del libre-arbitrio religioso y del debate. Los 
protestantismos actuales, verticales y autoritarios, son más bien el relevo del 
control social vertical de una sociedad bloqueada en su evolución hacia la 
modernidad liberal y democrática. Hoy, la transformación democrática de las 
sociedades latinoamericanas, condición de la democracia económica, parece 
estar detenida. Como lo anota también Touraine, durante los años sesenta y 
setenta triunfaron los regímenes militares, mientras que los años ochenta y 
noventa parecen anunciar el regreso de los populismos, más que una 
transformación democrática. En este contexto, los protestantismos populares 
y milenaristas parecen ser portadores de un proyecto social y político de 
restauración, más que de una reforma. Como lo ha subrayado igualmente 
Touraine, las sociedades latinoamericanas 


continúan siendo obstinadamente dualistas. Por un lado, está el mundo de 
la palabra, o sea, de la participación, que no sólo es la de los ricos, sino 
también la de la clase media, y toca en gran parte a la clase obrera; y por el 
otro lado, está el mundo de la sangre, que es el de la pobreza y la represión. 


En este universo dual, los protestantismos populares surgen del mundo 
de la sangre y no serán más que un enorme esfuerzo por pasar al mundo de la 
palabra. El límite de tal ejercicio es que él se realiza según la lógica del mundo 
de la palabra, es decir, la lógica de los modelos de control corporativista de lo 
social y de lo religioso, anclados en la prolongada duración de una cultura y 
mentalidades católicas. 


(Traducción: María Eugenia Salas) 


YTouraine, 1988, p3g, 447. 
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Capítulo H 


Las reducciones 


Margarita Durán Estragó * 


1. Primeros intentos (1503-1580) 


Los europeos que llegaron a América consideraron a sus habitantes como 
idénticos a ellos. Es decir, asimilables a su modo de ser y, por lo tanto, debían 
hablar y vestir como ellos, y vivir conforme a las pautas culturales de Occidente. 
Pero además de idénticos, los vieron diferentes, porque iban desnudos y vivían 
dispersos por los montes, porque se embriagaban y danzaban hasta el cansancio, 
y porque comían carne humana y eran idólatras. 

Los españoles no encontraron en los nativos de América seres iguales a ellos, 
sino a Sujetos inferiores a quienes debían “humanizar”. Para ellos, la desnudez, 
las pinturas y plumas con que adornaban sus cuerpos, el pelo largo, la poli- 
gamia, la hechicería, la cohabitación y la borrachera constituían, entre otros 
“vicios”, fuertes barreras para la entrada de la “civilización” en América, 

La dispersión de los naturales hacía imposible su reducción a la vida política 
y humana, condición primera para su conversión 2 la fe y a la vida cristianas. La 


“Paraguaya, católica, doctora en historia (Asunción). Autora de numerosas obras de historia de la 
Iglesiaen Paraguay, entreellas Presencia franciscana en el Paraguay, 1538-1824 (Asunción, Universidad 
Católica, 1987). 
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Conquista Española 
La conquista de América por los españoles 
comenzó por las Antillas. La isla La Española 
fue la primera tierra ocupada. Enseguida los 
conquistadores se esparcierón porel continente, 
luego de duros y crueles combates con los 
indígenas. Las ciudades y los establecimientos 
militares a lo largo de la costa, marcaron la 
victoria y la prados conquistadores. 
Misiones rellgiosas realizaron entonices la obra 
de pacificación y de conquista espiritual de los 
gentiles, poniendo fin al conflicto armado, Las 
puntipolte Órdenes religiosas fueron: 
anciscanos, dominicos, mexcedarios, agustinos, 
jesuitas y capuchinos, El Pacifico fue descubierto 
en 1513 por el navegante español Núñez de 
Balboa. 
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necesidad de agruparlos en pueblos hizo que la corona española emitiera, a 
somienzos del siglo XVL las primeras normas legales tendientes a la formación 
de reducciones o pueblos. En efecto, las primeras instrucciones reales enviadas 
alos gobernadores y oficiales de la América española con relación a la concen- 
tración de los nativos en pueblos, datan del 20 y el 29 de marzo de 1503, 
decretos firmados en Alcalá de Henares once años después de la llegada de los 
primeros conquistadores a América. En marzo de 1509 se renovó dichas 
órdenes, las que fueron dirigidas esta vez a Diego Colón, hijo y heredero del 
, Almirante Cristóbal Colón. 

Las famosas Leyes de Burgos de 1512, escritas bajo la influencia del 
dominio fray Antonio de Montesinos, residente en La Española (República 
Dominicana), establecieron las reducciones como el método fundamental de 
colonización. Las instrucciones entregadas a los frailes jerónimos en 1516, 
manifestaron una vez más la necesidad de concentrar a los nativos en aldeas o 
pueblos a fin de lograr su “civilización” y cristianización. 

El padre Bartolomé de Las Casas, clérigo encomendero de Cuba, 
comprendió su postura injusta ante “sus indios”, y cambió de vida; en adelante, 
dedicó su sacerdocio en favor de la justicia y liberación de los naturales de 
América. Las Casas abandonó Cuba en 1514 y se dirigió a España, donde 
presentó un Memorial en defensa del indio. En 1519 consiguió la aprobación 
real de su proyecto de fundar “pueblos de indios libres” con la colaboración 
de agricultores hispano-indios. Ese primer ensayo de pueblo se llevó a cabo en 
la costa de Paria, región de Cumaná (Venezuela), en 1520. La experiencia duró 
sólo dos años, debido a los intereses de los encomenderos de Santo Domingo, 
las múltiples actividades de Las Casas y, por último, la sublevación de los 
propios indios, quienes acabaron atacando la fundación en 1522 1, 

Pray Juan de Zumárraga, obispo de México, alentó la fundación de un 
colegio para niños descendientes de caciques en Tlatetolco en 1536. Esta 
fundación no prosperó en razón de las presiones de la población española que 
impidió que los sacerdotes “de la tierra” misionaran entre los naturales. 
Zumárraga insistió en la necesidad de concentrar a los indios en pueblos y así 
evitar su dispersión por los montes donde morían sin que nadie se ocupara de 
sus cuerpos ni de sus almas, porque de esa forma, decía, “nunca entrará en 
ellos la fe y buen orden si no fueren reunidos” 2. La prédica de Zumárraga logró 
que se promulgaran decretos de fundación de ciudades, como la de Michoacán 
en 1534. Esta fue la primera orden de mayor importancia dada para la 
concentración de los naturales en México, donde la influencia del obispo Vasco 
de()uiroga se haría sentir con toda su fuerza. 

Ya en 1531, Quiroga había esbozado sus primeras ideas reduccionistas en 
una carta al Consejo de Indias. Proponía en ella la reducción de los naturales 
como medio de protección a los huérfanos y pobres, y de perseverancia en la 
fe de los nuevos cristianos educados por los frailes en sus conventos 3, Quiroga, 


1 Dussel, Enrique, “Historia de la Iglesia en América Latina”, en Coloniaje y liberación 1492-1983, 
Madrid, Editorial Mundo Negro, 1983, pág 92. 

Borges, Pedro, Métodos misionales en la cristianización de América, siglo XVI. Madrid, 1960; “Vasco 
Quiroga en el ambiente misionero dela Nueva España”, en Missionalia Hispánica (Madrid) año XXI, 
No. 69 (1966), pág. 323. 

Borges, “Vasco de Quiroga...”, op. cit., pág. 327. 
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primer obispo de Michoacán, fundó los albergues-aldeas de Santa Fe como un 
complemento de la educación religiosa. Enseñó a los indios las primeras 
letras, así como algunos rudimentos de agricultura. Su método pedagógico 
partió del conocimiento y el respeto al educando. Quiso suprimir el carácter 
sangriento de la “conquista”, y más bien atraer a los indios con buenas obras. 
Quiroga dedicó su vida en favor de los naturales de Michoacán, sin embargo 
su labor educativa resultó ser una experiencia utópica que quedó apenas en 
“un buen deseo” 4. También ahí los encomenderos y otros pobladores españoles 
se opusieron a la acción evangelizadora del obispo y amenazaron con invadie 
las propiedades comunitarias de los albergues-aldeas de Santa Fe. La finalidad 
primera de la obra de Quiroga consistía en hospedar a los indios que venían 
para la doctrina, al igual que a los peregrinos que durante su permanencia ed 
el albergue compartían con los demás los buenos modales y virtudes que 
practicaban sus moradores. 

Después de varias experiencias malogradas, y bajo la inspiración de Lag 
Casas, se realizó en Guatemala (1537-39) la primera experiencia “exitosa” de 
una evangelización libre y pacífica de los indios. Se trató de la misión de Verapaz, 
hecho que inspiró la promulgación de las Leyes Nuevas en 1542, y que dio 
nombre al territorio conocido como Tetzulutlán o “tierra de guerra”, tras el 
triunfo de la tesís de Las Casas con su obra Del único modo de atraer a todas las 
gentes a la religión verdadera. Desde entonces, aquella tierra se convirtió en 
“Verapaz”, tierra de la verdadera paz. Esta misión se ubicó en la región 
selvática del nordeste de Guatemala, habitada por grupos mayas, libres todavía 
de la conquista española. Los dominicos llegaron a ellos por medio de 
mensajeros indios, enviados con una música melódica cuyos versos traducidas 
al quiché hablaban de la creación del mundo, del paraíso, de la necesidad de 
redención, de la pasión y muerte de Jesucristo y de su segunda venida. Los 
indios convertidos llegaron hasta el cacique principal y lo agasajaron con sus ; 
canciones. El éxito fue rotundo. Los mayas escucharon con gran interés la : 
nueva doctrina hecha canción, y el cacique pidió a los mensajeros que vinieran ' 
aquellos religiosos a quienes los cantores describieron como españoles que 
vestían de blanco y tenían costumbres muy contrarias a las de los demás 
españoles. “, 

Los dominicos que fundaron la misión de Verapaz conocían la lengua de ; 
los indios, lo que facilitó la comunicación y la transmisión del mensaje evam | 
gélico. No obstante, si bien es cierto que los primeros intentos de fundación e ¡ 
llevaron a cabo en 1537, la acometida decisiva fue después de 1544, cuando ¡ 
Las Casas, ya obispo de Chiapas, volvió de España con más de una docena de | 
cédulas reales que aprobaban sus demandas y apoyaban la misión de Guate- | 
mala. Una de estas cédulas prorrogó por cinco años la prohibición a los * 
españoles de entrar a esas tierras a hacer la guerra, ” 


Ri a saltear, ni a escandalizar, ni a alborotar a los indios, ni por vía de 
comercio ni de otro modo, so pena de destierro Perperuo de las Indias y 
pérdida de la mitad de sus bienes al que lo hiciera ?. 


Y 
4 Matabuena, Antanio, “Origen y exigencias históricas de la obra misional de Verapaz”. Separtá 
4 


de Ciencia Tomista (Salamanca) tomo CVIL, No. 350 (Enero-abril, 1980), p$g. 95. 4 
5 Jbid., pág. 107. 5 
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| Estas disposiciones reales crearon un clima muy tenso en Guatemala. La 
prohibición de entrar al territorio y la supresión de las encomiendas sublevó a 
muchos españoles, y puso a prueba a los defensores de los indios. 

Entre persecuciones, pruebas y martirio, los misioneros fueron abriendo 
el campo pastoral de Guatemala. Crearon nuevos centros de agrupamiento 
indígena hasta incorporar Verapaz a la geografía eclesiástica. En reconocimiento 
de los méritos de fray Pedro de Angulo, insigne misionero de Tutzulután, el 

| papa Pío 1Y lo nombró primer obispo de Verapaz en 1561. 

| Por su parte, la idea de reducir a los indios guaraníes de la región costera 
| del Atlántico sur data de 1538. Fray Bernardo de Armenta y fray Alonso 
| Lebrón, misioneros franciscanos que Jlegaron a la isla de Santa Catarina 
¡ Brasil) en la expedición del “veedor” Alonso Cabrera, tomaron contacto con 
| los indios guaraníes del lugar. Algunos meses después de su llegada, Armenta 
¡ escribió al Consejo de Indias acerca de la necesidad de enviar labradores y 
| artesanos de toda clase, que según él, serían más útiles 

.. que los soldados, siendo como es más fácil atraer a estos salvajes por medio 

de la dulzura que por medio de la fuerza $. 


Entre los tupies del Brasil actual, misionaron algunos franciscanos 
portugueses, quienes, según el jesuita Manuel de Nóbrega —1549— fueron 
muertos por culpa de los mismos “cristianos” ?. Al llegar los jesuitas a Brasil 
en el año arriba citado, abrieron una escuela para niños portugueses e indios. 
Participaron en la fundación de ciudades, conocieron la lengua tupí, escribieron 
su gramática, y empezaron a agrupar a los naturales en pueblos. Hacia 1566 
fueron a La Florida, luego a Perú, México, Nueva Granada (Colombia y 
Venezuela), y al Paraguay. 

Fruto de todos los ensayos de agrupación de los naturales en pueblos, fue 
la política reduccionista del virrey del Perú, Francisco de Toledo, en 1570. La 
necesidad de evangelizar a los indios y detener su caída demográfica, fueron 
algunos de los motivos determinantes de la política de Toledo. 

Juan de Matienzo, cronista peruano, propuso en su obra El gobierno del Perú 
(1567), una serie de normas para la aplicación del sistema de reducciones en 
aquel territorio. Después de fundamentar la necesidad de aplicar dicho plan 
debido a los graves inconvenientes que suponía la dispersión de los indios en 
los montes, sugirió la exploración de las tierras ocupadas por los naturales y el 
levantamiento de un censo de los caciques y su gente. Recomendó que en cada 
aldea se agrupara a quinientos indios, y que en ella hubiese agua, leña y 
buenas tierras para el cultivo. En cuanto al trazado de los pueblos, aconsejó 
que se formaran cuadras, con una plaza en el medio, que en una de ellas se 
levantara la iglesia, la casa del misionero, y unos cuartos para huéspedes; más 
allá la casa del corregidor español, y la cárcel con cepo y celdas. En otra cuadra 


$Cano, Luis, Las órdenes religiosas en los treinta pueblos guarantes después de la expulsión de los jesuitas. 
Los franciscanos. Separata del Tercer Congreso de Historia Argentina y Regional, Santa Fe—Paraná, 
julio de 1975, pég. 123. 

1 Pereira, Manuel, Actividad evangelizadora y cultural de los franciscanos portugueses en el Brasil durante 
el siglo XV1, Separata del Segundo Congreso Internacional de los Franciscanos en el Nuevo Mundo, 
siglo XVI, La Rábida, 1987, pág. 908. 
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el cabildo o consejo, y la casa del cacique principal. En los demás lotes se 
construirían casas para los españoles casados que quisieran vivir entre log 
indios. A continuación estarían las casas de los indios, con un lote para cada 
familia, y dos sí fueran familias grandes o para quienes tuvieran el título de 
cacique $, ta 

El virrey Toledo puso en ejecución su plan de reducciones con la fundación 
de Santiago (Lima) en 1570, más conocida como El Cercano, debido a las murallan 
que levantaron en su entorno a fin de controlar a los indios y evitar su fuga. Lg 
política de Toledo consistió enreunir a los indios en pueblos para disponer de 
abundante mano de obra y recaudar con facilidad el tributo que estabas 
obligados a pagar a los españoles. La reducción de El Cercado fue dividida en 
35 fracciones, y éstas en lotes repartidos por encomiendas, según el número de 
indios disponibles en cada uno de ellos para acudir a Lima y someterse ab 
poder de su encomendero. La reducción fue gobernada por un corregidos 
español, en tanto que la dirección espiritual quedó a cargo de los jesuitas 
Contó con un cabildo indio compuesto por regidores, alcaldes, alguacil mayor, 
procurador y mayordomos de hospital y de pueblo, además de un secretario, 
Los caciques fueron encargados de velar por el cumplimiento de la encomienda 
y el pago regular de los tributos. Los fugitivos, los idólatras y los hechiceros, 
los ladrones y homicidas, fueron castigados con azotes y otras penas. En 
cuanto a la evangelización, se obligó a los misioneros a enseñar la doctring 
cristiana y a administrar los sacramentos. El servicio de la iglesia fue asignada 
al sacristán y a los cantores, a quienes se eximió del pago de tributo, al igud 
que a los caciques y los miembros del cabildo. Todos los indios mayores de 
dieciocho años fueron obligados a la mita, o servicio personal en las minas y 
los plantíos de sus encomenderos. Esta obligación se extendió hasta los citó 
cuenta años de edad, aunque muchas veces los españoles prolongaron est 
servicio si el indio podía aún responder físicamente a las exigencias ia 
trabajo. 

Entre 1570 y 1575, el índice demográfico del virreynato del Perú decreció 
de forma considerable. El establecimiento de reducciones obligatorias para loé 
indios se ejecutó con tanta dureza y crueldad, que los encargados de llevar 
adelante el plan arrancaban a los indios de su hábitat por la fuerza, y después 
de quemar sus ranchos, los conducían como en manadas a los nuevoé 
asentamientos, ubicados cerca de los puestos de trabajo a fin de explotarlos) 
controlarlos mejor. A 

También las epidemias se encargaron de cobrar sus víctimas entre lo) 
habitantes de los pueblos de indios. De modo que las reducciones del virrey 
Toledo surtieron un efecto contrario a lo esperado por los ideólogos del plam 
En efecto, la reducción de El Cercado y las demás poblaciones fundadas es 
Perú tuvieron una vida efímera a causa de la fuga de los indios a los monted 
para librarse de los trabajos forzados en las minas de plata y mercurio y de los 
múltiples padecimientos a los que estaban sometidos, y para volver a sus ritos 
y ceremonias religiosas. 


E y 
8 Hustado Galván, Laura, “Asreducdes de Toledo no Planalto Peruano (1570-1580)”, en Das redugiis 
latino-americanas ds tutos indígenas atuais. IX Simpósio Latinoamericano da CEHILA, Manaus, julid 
agosto de 1981. Sáo Paulo, Edicdes Paulinas, 1982, pág. 27. d 
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Además, el plan de reducciones de Toledo destruyó la organización socio- 
económica del régimen incaico, al sacar a los indios de sus lugares de origen 
para someterlos a unas formas de vida muy diferentes a las que habían tenido 
durante siglos. 


2, Nuevas formas de reducción (1606-1800) 


Con la llegada a Paraguay, en 1575, de los franciscanos Luis Bolaños y 
Alonso de San Buenaventura, se inició la evangelización de los guaraníes de 
forma estable y sistemática. Bolaños aprendió la lengua de los indios y tradujo 
luego al guaraní el catecismo limense, aprobado en 1583 en el Tercer Concilio 
de Lima. 

Una vez salvado el obstáculo de la lengua, Bolaños y su compañero 
comenzaron a reducir a pueblos a los indios dispersos por los montes, dando 
inicio en 1580 a las primeras reducciones guaraníticas. Aunque hacía mucho 
tiempo que España había recomendado la fundación de reducciones y ya se 
habían dado algunas experiencias, lo novedoso del caso paraguayo fue el 
papel esencial que el misionero desempeñó en esas reducciones, así como la 
importancia de sus instituciones económicas y sociales, lo que las diferenció, 
entre otras, de las reducciones o pueblos nucleares de Perú y Guatemala. Este nuevo 
tipo de organización de pueblos, que nació con las primeras misiones 
franciscanas en Paraguay, delineó las características de las reducciones periféricas, 
de las que Bolaños fue fundador. 

A la llegada de estos franciscanos a Paraguay, casi toda la provincia se 
hallaba en pie de guerra. El sistema de encomienda implantado en 1556 por el 
gobernador Domingo Martínez de Irala terminó por sublevar a los indios, en 
razón de los abusos y malos tratos de que eran objeto por parte de los 
encomenderos. Los religiosos tomaron contacto con esa realidad y se pro- 
pusieron pacificar a los indígenas y reducirlos a pueblos. Así pues, la paci- 
ficación suponía, por un lado, la defensa de los indios, y por el otro, sumarlos 
ala encomienda, 

Con las reducciones de Altos, Itá, Yaguarón, Ypané, Guarambaré, Tobatí 
y muchas otras, los franciscanos consiguieron, antes de finalizar el siglo XVI, 
el efecto tan anhelado, pero jamás obtenido por las armas: la pacificación y 
sumisión de los guaraníes, lo que permitió no solamente la evangelización de 
los indios, sino también su sometimiento a la encomienda ?9. 

Las reducciones guaraníticas del siglo XVI no contaron todavía con la 
presencia permanente del misionero. El pequeño número de religiosos de- 
dicados a los indios obligó a Bolaños y a sus compañeros a realizar tarcas 
múltiples como las de evangelizador itinerante, asistente social, animador y 
educador de los indios reducidos. Eran los celadores o capataces de los en- 
comenderos quienes gobernaban esas reducciones, y en menor medida los 
caciques principales del pueblo. Estos capataces españoles enseñaban a los 
indios el manejo del arado en las chacras, supervisaban los trabajos de hilado 


3Necker, Louis, Indiens Cuaranfet Chamanes Franciscains: Les Premiéres Réductions du Paraguay (1580- 
1800). Paris, Editiones Anthropos, 1979, pág. 81. 
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de las mujeres, y ordenaban y hacían cumplir las obligaciones del servicio 
personal debido al encomendero. El sínodo que se celebró en Asunción en 
1603, acusó a los capataces de “escandalizar” a los indios y de “vivir como si 
fueran demonios”, de hacer trabajar a los indios en días festivos, de azotarlos 
según su capricho, y de abusar sexualmente de las indias. 

En estas primeras reducciones guaraníticas, la organización económica se 
sustentaba aún en la caza, la pesca, y la recolección de frutos y miel silvestre, 
aunque hacia finales del siglo XVI empezaron a utilizar el arado y los bueyes, 
y aparecieron los primeros talleres de carpintería y una fundición en la re- 
ducción de Itá. El peso de la encomienda y la falta de asistencia permanente de 
kosreligiosos en las reducciones, fueron motivos suficientes para su decadencia 
a finales de ese siglo. 

Sobre las deficiencias de esas primeras reducciones, Bolaños y sus 
compañeros llevaron adelante, con la ayuda del gobernador Hernando Arias 
de Saavedra (Hernandarias), un nuevo plan de reducción. A partir de 1606, 
año de la fundación de Caazapá, el misionero reemplazó al encomendero en las 
reducciones y desapareció el servicio personal durante los diez primeros años 
de reducción. 

Este cambio en la política reduccional fue posible gracias al aumento del 
número de doctrineros de indios, al sínodo diocesano de 1603, y a las orde- 
nanzas que Hernandarias dictó con base en éste. En ellas, el gobernador hacía 
obligatoria la fundación de reducciones y ordenaba una serie de medidas de 
protección a los indígenas y de ayuda económica a los doctrineros por parte 
de los encomenderos. 

Otro acontecimiento importante que ayudó a consolidar el poder de los 
religiosos doctrineros frente a los encomenderos, fue la aplicación de las 
ordenanzas del oidor de Charcas, Francisco de Alfaro, en 1611. Estas leyes 
daban gran importancia a las reducciones, no sólo como instrumento de 
“humanización” y control de los indios, sino también como centro de protección 
contra los abusos de los encomenderos: "para que no sean agraviados, depende 
de que estén reducidos en pueblos...” 0, Por otro lado, dichas ordenanzas 
incrementaron la influencia y poder de los doctrineros al confiarles, además 
del cuidado espiritual de los indios, la administración temporal de los bienes 
comunitarios de producción, y la supervisión de las elecciones de las auto- 
ridades del cabildo indígena. 

La fundación de Caazapá logró la pacificación de los paranás (parte de los 
marea: y consolidó el poder de los doctrineros. A partir de entonces, tanto 
las reducciones franciscanas como las jesuíticas, iniciadas en 1609 con la 
fundación de San Ignacio Guazú, quedaron exentas de la encomienda por 
espacio de diez años. Transcurrido ese tiempo, los jesuitas consiguieron 
prorrogar el plazo hasta liberar por completo a los indios del régimen colonial, 
salvo en tres de ellas: Santa María de Fe, San Ignacio Guazú y Santiago, que 
por mucho tiempo no pudieron sustraerse al servicio de encomienda. Se sabe 


1 Gandía, Enrique de, Francisco de Alfaro y la condición sacial de los indias. Buenos Aires, El Ateneo, 
1939, artículo 3 de las Ordenanzas de buen gobierno por Hernandarlas de Saavedra de 1603, 
transcritas en la obra de Gandía. 
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que cuando menos a partir de 1618 las reducciones franciscanas, a excepción 
de la de Itapé, estuvieron todas sujetas a sus encomenderos 11, 

Las reducciones guaraníticas fundadas por los franciscanos alcanzaron su 
máximo esplendor con los jesuitas y sus famosos treinta pueblos, ubicados 
casi todos cn las márgenes de los ríos Paraná y Uruguay. 

La diferencia fundamental entre ambas formas de reducción radicó en el 
hecho de que los franciscanos convivieron con el sistema colonial. Aceptaron 
el servicio de encomienda para los indios reducidos, aunque al mismo tiempo 
lucharon por el cumplimientode las leyes de protección al indígena, lo que ley 
valió en muchas ocasiones la enemistad con los gobernadores provinciales 14, 
Los jesuitas, en cambio, aislaron a los indios en sus reducciones para librarlog 
de la encomienda, si bien los sometieron a otro tipo de obligaciones que no 
tenían los demás pueblos reducidos, como el servicio militar, el trabajo en las 
canteras, y el acarrco y pulido de piedras para la construcción de templos, 
colegios y talleres. Se 

A pesar de que existieron reducciones fundadas o encomendadas al clero 
secular, casi todas ellas estuvieron a cargo de franciscanos y jesuitas, y esto na 
sólo en el Río de la Plata, sino también en el resto de América. En la segunda 
mitad del siglo XVIII, luego de la expulsión de la Compañía de Jesús en 1767, 
otras órdenes religiosas se encargaron de la atención espiritual de las ex. 
reducciones jesuíticas, entre ellas la de los dominicos y los mercedarios. 

Las reducciones de indios subsistieron aproximadamente hasta mediados 
del siglo XIX, cuando se abrieron a los demás pobladores, dando inicio a su 
mestizaje, convirtiéndose luego en pueblos y parroquias. 


3, Estructura urbanística de las reducciones 


Tanto las reducciones franciscanas y jesuíticas, como las fundadas por 
clérigos seculares u otras órdenes religiosas, conservaron de modo general la 
legislación del virrey Toledo (1570-80) y de las ordenanzas de población de 
1573, referentes al aspecto urbanístico de los pueblos de indios. 

Todas ellas se identificaban por las condiciones de su emplazamiento, y la 
distribución básica de sus elementos urbanísticos: iglesia, colegio o casa de los 
padres, cabildo, talleres y viviendas. Aun así existieron variaciones subs 
tanciales entre los planos de una reducción franciscana y una jesuita. 

Las primeras tenían la iglesia en medio de la plaza, lo que obligaba al 
desplazamiento del colegio, los talleres, los almacenes y demás dependencias 
a un área separada del templo. En el caso de Paraguay y demás pueblos del 
Río de la Plata, este patrón urbanístico se mantuvo a través de los siglos, lo 
que dio personalidad propia a los pueblos del campo. 


M “Información de servicios de 1618”, en Millé, Andrés. Crónica de la orden franciscana en la conquiste 
del Perú, Paraguay y el Tucumán y su convento de l antiguo Buenos Aires 1612-1800. Buenos Aires, Emeot 
Ediciomes,1961, págs. 40758. 

12 Carta del superior de las doctrinas franciscanas del Paraguay, fray Lucas de Garay, de 1704, 
Archivo Nacional de Asunción, vol, 8 SIi; Prédica de fray Manuel de Espinosa en el día de la 
Asunción de 1677, considerada por el Cabildo de Asunción del Paraguay como “Libelo infamatorio 
contra los encomenderos de la dudad”, A. N. A. Copia de actas capitulares, tomo 11, pág. 673. 
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Las reducciones jesuíticas contaban con una plaza central, y la iglesia 
construida a un costado de ella, Muy cerca se levantaban el colegio y los 
talleres. Las viviendas indígenas formaban largos “tirones” de calles que 
rodeaban la plaza, y en el caso jesuítico se adoptó el sistema de “manzana- 
isla”, muy propio de las misiones. 

En ambos casos las viviendas contaban con galerías cubiertas construidas 
alo largo del edificio, lo que permitía a sus moradores estar frente a sus casas 
9 pasar delante de las demás sin sufrir los efectos del calor, la lluvia o el frío. 

Todas las casas tenían las mismas dimensiones, con la puertas abiertas 
mirando hacia la plaza a fin de controlar a los indios y evitar las fugas. En 
medio de la casa estaba el fuego que la mujer alimentaba para guisar la 
comida, alumbrar y calentar a los de la familia. Dormían en hamacas que 
tendían de noche, y “no aparecían de día” 13, 

La iglesia constituía el centro de la exterjorización del culto religioso, y su 

construcción, ornamentación y conservación estaban a cargo de los indios, 
quienes a ESOS a que resplandezca toda pompa y riqueza en sus 
iglesias...” 14, 
E Los retablos, las imágenes y los demás enseres, así como los más variados 
instrumentos musicales, salian de los talleres de las reducciones. El colegio o 
casa de los padres contaba por lo general con dos patios; en esa casa estaban 
los aposentos de los doctrineros, el refectorio y las despensas donde se 
guardaban los bienes de la comunidad. 

A un costado de la plaza se levantaba el cabildo, con las armas reales 
colocadas en la puerta. Esta edificio era de dos plantas, y allí funcionaba la 
cárcel con sus cepos y calabozos. La justicia era complementada por el 
rollo, consistente en un monolito de piedra o un tronco de árbol levantado por 
lo general en la plaza. No tenía las características de horca o picota de los 
pueblos españoles, ya que en las misiones no se aplicaba la pena de muerte, 
pero servía para sujetar a los indios durante los azotes que recibían por delitos 
que se pagaban con castigos públicos. 

Junto al cabildo, o en el colegio, funcionaba la escuela de primeras letras, 
donde los hijos de los caciques aprendían a leer y escribir en castellano, y ello 
por disposición real: 


Que se instruya a los Indios... en Castellano... por ser propio de los Monarcas 
y... para... [que] tomen amor a la Nación Conquistadora... 15, 


También aprendían a leer en latín para acompañar al celebrante en las 
misas, y salmodiar los maítines y laudes. No obstante, no descuidaron la 
lectura y escritura en lengua nativa; así lo atestiguan varias peticiones de 
cabildos enviadas a España o entregadas a las autoridades locales. En cada 
reducción había una escuela de música, donde los indios cantores ejecutaban 
partituras musicales con gran facilidad y talento. 


%Oharlevoix, Pedro Francisco Javier, Historia del Paraguay (traducida por Pedro Hernández). Madrid, 
1912-13, tomo ll, pág, 62. 

< Parras, Pedro José de, Diario y derrotero de sus viajes, 1749-1753. Buenos Aíres, Ediciones Argentinas 
Solar, 1943, pág. 170. 

15Cédulareal del 10de mayo de 1770 para quese destjerre delos Reinos delas Indias “los diferentes 
idiomas de que se usa en aquellos Dominios y solo se hable el Castellano”, A. N. A. 62 5H. 
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No faltaban en los pueblos de indios los más variados talleres, donde los 
maestros artesanos enseñaban a tallar la madera, a policromarla y dorarkajW 
fabricar carretas, carretones, trajes, mucbles, vasijas, ejidos y buenos instrlsl 
mentos musicales. Fabricaban tejas y ladrillos en las alfarerías, panes en l49 
panaderías y miel en los trapiches. Uno de los caciques atendía el “tambo” di 
hospedería, donde pernoctaban los mercaderes y demás personas que 
estuviesen de paso por la reducción. 

El hospital y el cementerio completaban la estructura urbana del puebloo 
Fuera del éste se hallaban las ahacras y las estancias donde se cultivaban las 
tierras comunitarias y se criaba toda clase de ganado, en especial vacuno. 148 
reducciones jesuíticas contaban con una casa destinada a las viudas, las mujeres 
ancianas, los huérfanos, lo mismo que las reclusas por hechos delictivos. 


4. La organización del trabajo 


El trabajo era obligatorio en las reducciones. Todos los indígenas capacts 
en edad y condiciones, debían estar al servicio del pueblo. Los indios de las 
reducciones sometidas al sistema colonial tenían que cumplir con los encól 
menderos, y al mismo tiempo trabajar para el pueblo y para su familia. 

Los gobernadores también se abrogaron el derecho de utilizar la mano 
obra indígena para su propio provecho o el de los pueblos de españoléWB 
Periódicamente ordenaban al doctrinero el envío de indios para cuidar los 
fortínes, bogar balsas, trabajar en los ingenios de los españoles, reparar MY 
calles de la ciudad, reconstruir templos, etc. Ni los niños se libraban de ld$ 
mandamientos del gobernador. Ellos eran sacados de sus pueblos para trabajar 
como criados en las casas de los españoles, y las mujeres para amamantar k 
hijos de éstos, muchas veces teniendo que descuidar la alimentación de-44 
propio hijo. Desde luego, los abusos que cometían los encomenderos con leéi 
indios a su servicio, ocasionaban graves perjuicios a la familia y a la economid 
de la reducción. Eb 

El trabajo de las mujeres consistía en cuidar la casa y los hijos, y entregab 
cada fin de semana el hilado de algodón que les fuera encomendado. 9% 
ocupaban asimismo de traer leña y agua al hogar, y de ayudar en las chacres 
en el tiempo de la siembra y de la cosecha. 

En los pueblos jesuíticos, corno en los franciscanos, se distinguían dos 
sectores económicos. Uno particular de los indios, y otro comunitario, X 

El primero aseguraba la subsistencia de la familia; el tamaño de la tierra 
estaba en relación con el númcro de hijos con que contaba cada familia. 
cosecha pertenecía a los indios, pero no así los bueyes y arados que eran dela 
comunidad. Además, podían tener animales en la casa, como gallinas y cerdóy 
destinados al consumo familiar. En las reducciones sometidas al sistema de 
encomienda el sector privado era casi nulo debido a que los indios erafi 
retenidos por sus amos, y al volver de la ciudad, debían trabajar para la 
economía comunitaria. Eran las mujeres, en este caso, quienes duplicaban sus 
tareas para hacer las veces del hombre en las chacras y poder alimentar a suY 
hijos. 

: El sector comunitario comprendía las tierras destinadas a la agricultura, 
la ganadería, cuya producción se destinaba al mantenimiento de la comunidad, 


498 


los gastos del culto y el pago del tributo anual! al rey, cuando se trataba de 
reducciones exentas del servicio de encomienda. 

El trabajo y la producción de los talleres también pertenecían al área 
comunitaria, además del hilado y de los tejidos, que eran destinados a proveer 
de vestimenta a la población. 

Las chacras, los puestos ganaderos y las estancias contaban con un orato- 
rio y casas para los indios capataces y los peones que trabajan en ellos, por 
cuanto las distancias imposibilitaban el retorno diario de los indios a sus 
reducciones. 

La producción de tabaco, algodón, yerba mate, café, caña de azúcar y 
otros rubros ocupaba a gran cantidad de indios, aunque no todos los pueblos 
contaban con una diversificación de productos, hecho que motivaba el comercio 
interno y el externo. Los artículos de importación para la comunidad consistían, 
entre otros, en oro y plata para dorar; aceite, géneros de lino y seda para 
omamentos; sal, hierro, herramientas de trabajo, cera y vino. Los pueblos 
vendían productos de la tierra y tejidos de algodón. 


5. La vida cotidiana 


Aunque con algunas variantes, la vida cotidiana en la reducción empezaba 
al romper el alba. Con el tañir de los tambores los indios acudían hasta la 
puerta del doctrinero para cantar el “bendito”, y juntos caminaban hasta la 
iglesia para la misa. 

El desayuno comunitario de los niños se hacía en el atrio de la iglesia, una 
vez terminada la enseñanza de la doctrina. A continuación realizaban tareas 
comunitarias como el cuidado de la plaza y la limpieza de las calles. Por la 
tarde iban al colegio para la enseñanza de las primeras letras y de la doctrina, 
seguidas de una merienda en común. 

A las indias capaces del pucblo, los lunes se les entregaba el algodón que 
debían hilar; ellas devolvían el hilado los sábados, luego de ser pesado delante 
del fiscal del pueblo y del escribano, que llevaba cuenta de lo entregado. Si 
alguna dejaba de trabajar o traía menos hilo del que correspondía, “le daban 
veinticinco azotes en el acto” 16. En las reducciones jesuíticas las mujeres recibían 
el castigo en las espaldas, mientras que los hombres eran azotados en las 
nalgas, y “en medio de la plaza, cuando convenía para escarmiento” 17, 

El doctrinero era quien administraba los bienes de la comunidad, el que 
alimentaba y vestía a losindios, ya que todo el pueblo “compónese de menores 
cuyo tutor y curador es el cura” 18, 

Los hombres trabajaban en los talleres, en el campo, en las estancias, en los 
yerbales o cañaverales, según la producción a la que se dedicaba cl pueblo. A 
todo esto se sumaba la obligación de trabajar para el encomendero o, en el 
caso de pertenecer a alguna de las reducciones jesuíticas ubicadas en las zonas 
fronterizas, cumplir con el servicio militar. 


l6 Parras, op. cít., pág. 171. 
1 Muricl, Domingo, Historia del Paroguay (trsducido por Pablo Hernández). Madrid, 1918, p4g.542. 
W Parras, op. cit., pág. 170. 
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En los días festivos, todos acudían a la iglesia para la misa. Después del 
acto religioso se dedicaban a la caza o a la pesca, a competencias de tiro ab 
blanco, juegos a caballo como el de la “sortija”, danzas rituales y otras mani- 
festaciones recreativas. Las bodas eran realizadas en forma comunitaria, y 
solían efectuarse a los catorce y dieciséis años con miras a compensar lab 
pérdidas demográficas. 

:n 


6, Conclusión . a 


Las reducciones de indios constituyeron un modelo de evangelización 
utilizado por algunas órdenes religiosas, principalmente por franciscanos $ 
jesuitas, pero al mismo tiempo fueron un medio de pacificación y sometimientY 
de los indígenas a la dominación española. Con las reducciones acabaron l% 
levantamientos indígenas al deponer los indios su actitud hostil frente a 109 
doctrineros y gobernantes. No obstante, ellos mantuvieron una resistentW 
pasiva ante la religión y la cultura occidentales impuestas. Nécker sostiene 
que la ociosidad, la embriaguez, el robo, la dejadez, la fuga, el apego a los 
valores autóctonos, son muestras pasivas de la resistencia indígena. e 

El estilo de vida en las reducciones transformó muchas culturas indígenas 
intermedias de recolectores y cazadores en pueblos agrícolas y sedentarios. 
Pese a las fugas, las epidemias y los malos tratos, las reducciones consiguieron 
estabilizar y conservar la población indígena, lo que no fue posible en Fuga 
donde los religiosos no contaron con dicha organización. 

En síntesis, las reducciones o doctrinas de indios fueron un mal menor 
dentro del opresivo sistema colonial que imperaba. 
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Capítulo HI 


La Iglesia y la esclavitud moderna 


Laénnec Hurbon * 


htroducción 


El balance de las relaciones entre la Iglesia y la esclavitud en el Nuevo 
Mundo es sensiblemente desastroso: en general, el clero es propictario de 
esclavos, cumpliendo para con la administración un papel legitimador. Estos 
hechos, reconocidos por casi todos los historiadores, se prestan sin embargo a 
diversas interpretaciones, si no es que abren polémicas de naturaleza teológica 
acerca del sentido de la acción de la Iglesia en el mundo. La Iglesia, se dice con 
frecuencia, pretende obrar con suavidad sobre las mentalidades para trans- 
formar de manera paulatina las estructuras sociales. Ella no las ataca de forma 
directa, sino que se entrega a una tarea educativa que, a largo plazo, producirá 
dl término de la esclavitud. Semejante estrategia correspondería a la propia 
naturaleza del cristianismo, cuya intención sería, en esencia, espiritual. Así, a 
modo de ejemplo, en el imperio romano el papel de la Iglesia se podría juzgar 


*Baitlano, católico, doctor en teología y sociología, es miembro del CNRS (Parts), y de la CEHILA. 
És sutor de numerosas obras sobre sociología de la religión, antropología e historia de Haití y el 
Caribe. 
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globalmente positivo en referencia a la institución esclavista. Por un lado, la 
doctrina igualitaria del cristianismo enunciada por Pablo: “No hay más ni 
judío ni griego, ni patrón ni esclavo...”, bastaría, una vez captada por los 
esclavos, para movilizarlos hacia la emancipación en masa. Por otro lado, es 
posible que donde el cristianismo se implanta, la dignidad del ser humano 
ocupe el primer plano, y la esclavitud se vuelva obligadamente obsoleta. 

En los dos casos, parece difícil tratar con neutralidad las relaciones entre 
la Iglesia y la esclavitu moderna. No obstante, crco que cs útil rcavivar este 
debate, que es al mismpo tienpo de orden histórico y teológico, en la medida 
en que existe una incidencia considerable no sólo sobre el destino de la 
teología de la liberación, que sustenta la necesidad de mantener un ligamen 
indisoluble entre la acción espiritual y la acción política de la Iglesia, sino 
también sobre el futuro de las comunidades negras en EUA, en América 
Latina y el Caribe, que deberán, más temprano o más tarde, liquidar el pasado 
esclavista que las posiciones de la Iglesia misionera occidental tuvieron 
demasiada tendencia a banalizar. 

Me propongo en las páginas que siguen mostrar que la Iglesia constituye 
un elemento estructural en el dispositivo jurídico e ideológico de la esclavitud 
en el Nuevo Mundo. En segundo lugar, examinaré las tentativas de lucha 
contra la institución esclavista como tal, en las cuales se arriesgaron ciertos 
miembros del clero. En fin, intentaré indicar las fuentes de las ambigúedades 
y vacilaciones del pensamiento teológico sobre el problema de la esclavitud 
moderna. 


1. La Iglesia en la institución 
esclavista en el Nuevo Mundo 


En el momento del descubrimiento del Nuevo Mundo, la esclavitud no 
era una institución cuyo principio pudiese ser objeto de cuestionamiento. Ea 
el siglo XV todavía era practicada en Europa, renombradamente en Sicilia y en 
ItaJia. En 1434, una bula del papa Nicolás V da al rey Alfonso de Portugal el 
derecho de esclavizar a los pueblos infieles. Así, en 1495 la posibilidad de 
reducir a los indígenas a la esclavitud permitirá invocar el derecho natural de 
predicar y convertir a los infieles. La esclavitud como tal era entonces admitida 
en la opinión común europea: fuese como costumbre ligada a la guerra justa 
que hace del vencido un esclavo, en vez de condenarlo a la muerte; fuese 
como el tiempo de penitencia ofrecido a los “malos” para su conversión. Los 
indios caribes, juzgados por Colón y los primeros conquistadores como 
caníbales y rebeldes a la evangelización, serán pues propuestos como esclavos. 
La reina Isabel convoca a teólogos y juristas para tener su punto de vista 
acerca de la reducción de los indios a la esclavitud ?. No obstante, un año y 
medio después ella acepta el principio de la esclavitud para todos los que se 


1 Acerca delas vacaciones e incertidumbres dela Iglesia con respecto a la defensa de los indios, ver 
el estudio de Dussel, Enrique. El episcopado la! imoamericano y la liberación de los pobres, 1504-1620. 
México D. F., Centro de Reflexión Teológica, 1979, págs. 28-56. También Méchoulan, Henri. Lesang 
del autre ou Vhonneur de Dicu, Indiens, Juifs e Morisques au Siecle d'Or. Paris, Fayard, 1979, 
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resistiesen a la evangelización. Esa opinión es de tal forma difundida que 
Bartolomé de Las Casas, al abogar en favor de la libertad de los indios, debe 
insistir una y otra vez en que ellos no son bárbaros ni infieles ni enemigos de la 
cristiandad, y que por consiguiente no merecen la suerte de la esclavitud. Los 
gritos de Las Casas resuenan en el desierto; los indios, no pudiendo sobrevivir 
alos trabajos forzados en las minas de oro de La Española, perecen en masa. 

Se decide entonces sustituirlos por mano de obra que sea más apta para la 
esclavitud, y se emprende el tráfico de negros. Ellos estarán presentes en La 
Española como esclavos ya desde 1503. Por medio del “asiento”, monopolio 
concedido por Portugal a una compañía para el tráfico de esclavos africanos, 
la institución esclavista se extiende por las tres Américas, para declinar sino 
hasta tres siglos más tarde. 

Raras serán las voces discordantes contra la esclavitud después de la 
muerte de Las Casas. En las Islas Canarias ?, la esclavitud es el modo de 
producción dominante durante todo el siglo XVI, legalizado y justificado por 
la Iglesia. Lo que los obispos critican es la adquisición de esclavos por medios 
ilícitos, como las guerras injustas. Pero para la Iglesia la esclavitud tiene como 
objetivo la conversión de los infieles, que son los negros africanos. Ella sirve a 
la salvación de su alma. La práctica esclavista adquiere de este modo un 
estatuto de normalidad, de suerte que en las Islas Canarias, obispos, canonistas, 
canónigos, clérigos y religiosos poseen ellos mismos el 21% de los esclavos. 

No obstante, para comprender en qué es que la Iglesia fue pieza clave en 
la larga duración de la esclavitud en el Nuevo Mundo (cerca de cuatro siglos), 
conviene interrogar no solamente el testimonio de los misioneros, sino también 
las ordenanzas, reglamentos y leyes emanados de la administración; ésta trata 
de trazar el papel de la Iglesia en el sistema esclavista. Sobre este aspecto de la 
historia de la Iglesia, lo esencial fue dicho por A. Gisler en su obra magistral 
Lesclavage aux Antilles Francaises (siglos XVI al XIX) 3 que, a nuestro juicio, no 
ha sido superada. Y el trabajo más reciente de J. F. Maxwell, Slavery and the 
Catholic Church (Londres, 1975), sólo confirma las tesis de Gisler. 

El argumento de base utilizado por Luis XIII para autorizar el tráfico y la 
esclavitud en las colonias francesas del siglo XVIII fue el mismísimo que el 
papa Nicolás V utilizara para la conversión de los africanos. Llevarlos a la 
verdadera religión y librarlos de la idolatría: tal es el objetivo de la esclavitud. 
Durante tres siglos este argumento será retomado en casi todas las ordenanzas 
reales y en los reglamentos de disciplina. Desde el punto de vista del papado, 
al igual que de las autoridades reales, la Iglesia no viene como un agregado a 
implantarse en la sociedad esclavista, para humanizarla o simplemente ponerse 
al servicio de los amos o de los esclavos; ella debe orientar el conjunto de las 
actividades al servicio de la estructura colonial esclavista, esto es, en función 
de los intereses de los señores, de la administración y de la autoridad real. De 


2Ver el artículo de Lobo Cabrera, Manuel. “El clero y la trata en los siglos XV y XVII: el ejemplo de 
Canarias”, en la colección: Serge Daget, ed. De la traite 4 V'esclavage. Paris, Centre de recherche sur 
Yhistoire du monde atlantique et sociéte francaise d'outre mer, 1988, t. 1, págs. 481-496. 
3Utilizamos la nueva edición revisada y corregida (Karthala, Paris, 1981) de la obra de Gisler, 
Antoine. L'esclavage aux Antilles franguises XV:1-X1X2me siecle. Contribution au probleme de l'esclavage, 
publicado anies en Suíga, Ed. Universitaires de Fribourg, 1965. 
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forma más exacta, crear parroquias y asegurar los fundamentos de la sociedad 
esclavista, son una misma cosa. 

Después de Portugal y Holanda, Francia se lanza al tráfico negrero; 
fundando en 1664 la famosa Compañía de las indias Occidentales, a la cual 
confía la tarca de introducir eclesiásticos en las islas 


para que ahí predicaran el Santo Evangelio e instruyeran a esos pueblos 
acerca de la croencia de la religión católica, apostólica y romana, como también 
edificar iglesias, y ahí establecer curas y padres para hacer el servicio divino 4, 


Los colonos estarán obligados, bajo pena de multas, a llevar sus esclavos 
al catecismo o a la misa. Además, antes del embarque en los negreros, los 
esclavos ya recibían por regla general el bautismo. Los portugueses, bajo el 
impulso de su rey, jamás asumían el riesgo de introducir en Brasil esclavos no 
bautizados. Era admitido, en efecto, que la deportación de los africanos 
apuntaba en esencia a lograr su evangelización. 

Muchas veces se ha llamado la atención sobre el hecho de que los 
misioneros eran poco numerosos en las colonias españolas, portuguesas 
francesas en el siglo XVIL pero que todos estaban dedicados a su tarea 
evangelización de los negros. Sólo que ellos comprendían era tarea en un 
espíritu de subordinación al poder del rey. El era quien se encargaba del 
reclutamiento de los sacerdotes y de su subsistencia. Muy pronto ellos son 
pagados con esclavos y disponen de sus poropias habitaciones. A medida que 
construyen parroquias, consolidan el sistema esclavista. Más que los admi- 
nistradores y los intendentes, son ellos los pilares del sistema. Pues era en el 
corazón de las iglesias que amos y esclavos aprendían a reconocerse en sus 
respectivas posiciones sociales. Una teología del deber de estado ? inspiraba 
la predicación, y hacía de la Iglesia el lugar de la reproducción de la institución 
esclavista. 


2. Los testimonios de los misioneros 


Detengámonos ahora, a manera de ejemplo, en el testimonio para el siglo 
XVII nos ofrecen los relatos del padre Dutertre para las colonias francesas, 
Según él, no había separación entre la vida religiosa y la vida social en las 
colonias. Pero no en primer Jugar porque la religión era la preocupación 
profunda “de una época en que la vida era moldeada por la oración y la 
práctica religiosa” $. Conviene antes precisar que en las colonias de esclavos, 
el orden esclavista procurará que los misioneros (capuchinos, carmelitas, 


4. Cf. Dutertre, P. Jean-Baptiste. Histoire générales des Antilles habités par les frangais. Paris, 1966, t. IN, 
47. 

44 dd una mayor precisión acerca de esa orientación delas prácticas de la Iglesia en el siglo XVI 
frente a la esclavitud, ver nuestra contribución : “A Igreja católica nas Antilhas francesas no século 
XVII”, en CEHILA (org.). Escravidáo negra e história da Igreja na América Latina e no Caribe. Petrópotis, 
Vozes, 1987, págs. 84-103, 

6. Debien, Cabriel. Les escíaves aux Antilles frangaises XVII-XV Iléme siécles. Basse Terre (Sociótb 
d' histoire de Guadaloupe) e Fort de France (Société d'histoíre de la Martinique), 1974, pág. 252. : 
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dominicos, jesuitas, jacobitas) que acompañaban a los colonos, recordaran 
advertir que el esclavo era igual al patrón, aunque fuese apenas en el plano 
espiritual. A este respecto me inclino a pensar que la Iglesia Católica se hallaba 
en retroceso en comparación a lo que había sido bajo el imperio romano. 

Ciertamente, en el siglo XVIIL la Iglesia va perdiendo poco a poco toda 
autonomía frente al poder real, sin embargo podría aún haber aprovechado su 
larga experiencia de quince siglos, y no lo hace. Que su condición de propietario 
de esclavos constituía para el clero el mayor obstáculo en su tarea evan- 
gelizadora, nadie lo puede negar. No obstante, es impresionante constatar que 
no se haya elevado en el siglo XVII ninguna voz en la Iglesia, ni en la colonia ni 
en la metrópoli, contra el principio mismo de la esclavización de los negros. El 
padre Dutertre (1654) es considerado el hombre que mostró la mayor conmi- 
seración para con el esclavo negro y, pese a ello, en ningún momento deja 
duda sobre lo bien fundado de la institución esclavista. El esclavo, dice él, 
trabaja desde la mañana a la tarde, y aun de noche. Está mal vestido, mal 
alojado, y hasta después de su mucrte la miseria lo persigue: 


«de cincuenta que mueren, no hay siquiera dos que sean sepultados con 
sábana: son llevados cubiertos de sus andrajos.., 


Dutertre confiesa que “muchas veces deploró la terrible miseria de esa 
condición”, pero cree que la tarea del misionero es consolar “al pobre ne- 
gro” *, porque en la colonia es el lucro lo que importa, el deseo de juntar lo 
más deprisa posible riquezas, sacando “de los negros todo el servicio que 

ueden” ?, 

ll En este contexto, en el que la crueldad del patrón no tiene límites y en el 
que la decadencia del esclavo llega a su punto culminante, el misionero no 
cumple sino una tarea espiritual. En efecto, aparece muy a menudo la obsesión 
de no dejar morir a un esclavo sin la visita del sacerdote, y por ende salvar su 
alma, sin embargo lo que importa en verdad es llevar al amo y al esclavo a 
cumplir con la mayor perfección sus respectivas condiciones. Que la miseria 
del esclavo inspire piedad, y que sea preciso incluso llevar al señor a manifestar 
más humildad, no produce sino un mejor funcionamiento del sisterna esclavista. 
En cierto sentido la Iglesia ve más allá que los colonos, y comprende su tarea 
de evangelización como tarea soctal y política de corrección de los errores y 
excesos de los patronos en sus relaciones con los esclavos. Es en esa perspectiva 
que el misionero se cuida de hacer rezar a los esclavos todas las tardes bajo la 
dirección del capataz, organiza sesiones de catecismo los domingos, y, en fin, 
encuadra toda la vida del esclavo, de modo que él se conforme a su condición, 
o, si sc quiere, que haga de su propia condición su medio de salvación. 

Los amos, no obstante, siempre verán con malos ojos la instrucción religiosa 
de los esclavos. Pero, para el padre Dutertre, los esclavos cumplirían mejor su 
deber si su conversión al cristianismo fuera más sincera. Igualmente, cuanto 
más se favorezca el matrimonio de los esclavos, tanto más se crearán posi- 
bilidades de reproducción de la esclavitud: 


7 Dutertre, op. cit.,t, IL pág. 538, 
3 bid. pág. 523. 
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Nuestros franceses cuidan que ellos se casen lo más pronto posible para tener 4 
hijos que, en la secuencia del tiempo, toman el lugar de su padre, hacen el . 
mismo trabajo y le prestan la misma asistencia 9. 2 
A propósito de los palenques o quilombos, el padre Dutertre revela con 
bastante precisión su concepto de la esclavitud. Descarta, en efecto, el deseg 
de libertad como la causa principal del palenque, para lo que invoca la extrema 
miseria de los negros en Africa: » 


«ellos se juzgan más felic8s de ser esclavos entre nosotros, cuando son , 
alimentados de manera pasable y son tratados con más dulzura que líbresen , 
sus países, donde ellos mucron de hambre 10, 


1 


Es preciso comprender entonces que en el siglo XVII el mito “blanco- 
bíblico” de la maldición de Caín, es retomado por los misioneros para justificar 
la servidumbre de los negros: se trata ahí del cumplimiento del inconcebible 
designio de Dios sobre los negros, a partir de lo que el padre Dutertre podrá 
escribir: “su servidumbre es el principio de su felicidad, su desgracia es la 
causa de su salvación” M1. 

Otro testimonio sobre la posición de la Iglesia frente a la esclavitud nos 
provicne esta vez del jesuita Alonso de Sandoval, quien publica en Sevilla en 
1627 la obra intitulada: De instauranda Aethiopum Salute. El mundo de la esclavitud 
negra en América. Los jesuitas estuvieron a la vanguardia de la Iglesia en lo que 
atañe a una evangelización menos improvisada de los esclavos negros. 
autor se propone dar coraje a la Compañía de Jesús para esa tarea, recurriendo 
a todos los recursos de la teología. No obstante, también aquí hay una sorpresa: 
no aparcce ninguna vacilación en admitir el principio de la esclavitud. Es más, 
Sandoval llega a discutir lo bien fundado del tráfico negrero. Conforme a la 
opinión difundida entre los teólogos y los canonistas, él ES 


«Ro tendrá ningún escrúpulo de comprar “negros” que ya son cautivos, y en 
todo caso, los religiosos en Brasil... [señala] jamás consideraron este tráfico 
como ilícito, y ellos mismos compran esclavos 12, 


En compensación, en lo que se refiere al orden esclavista, invoca lá 
necesidad de ocuparse de la evangelización de los negros por la misma razóf 
que de los indios: s 


Los negros están a nuestro servicio temporal; es justo que nos interesernos por 
su salvación espiritual 19, y 


Pero al mismo tiempo, por la religión realizan mejor su vocación, que es 
obedecer ficimente a sus patrones, aun cuando éstos cometan excesos 1, 


9 bid. pág. 469. 

10 Jbid., pág. 535. d 
1 pid., pág. 502. 

BSandova!, A. de. De inslauranda Azthiopum salute. El mundo de la esclavitud negraen América Bogotá, 
1956, pág. 98 (original: Sevilla, 1627). 
Ú Ivid., págs. 5849. 

1 ¡bíd., pág. 202. 
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La teología del deber de estado, argumentando en particular a partir de 
San Pablo, sirve así para garantizar al amo, y no menos al clero misionero 
propietario de esclavos. 

Hacia finales del siglo XVII, el sacerdote dominico Labat muestra un celo 
poco común en las islas francesas del Caribe por la catequesis de los esclavos y 
por su iniciación a las prácticas de la confesión. Pretende conducir una obra de 
beneficencia y de humanidad, sin embargo reconoce que su empeño es el de 
un propietario de esclavos que ve la conversión al cristianismo como un 
medio seguro de hacer que ellos interioricen su condición, y de este modo 
contenerlos en su propensión a la revuelta. Labat cuenta con lujo de detalles 
los métodos de tortura gue utilizaba para sujetar a sus esclavos a la sumisión 
total a la propia suerte ?”. Hasta parece ofrecer como ejemplo su insensibilidad 
al sufrimiento de los esclavos, por cuanto para él, sin el ejercicio de la intimi- 
dación, el negro podría huir (y formar palenques) o atacar al señor. En este 
contexto, el sentido de la instrucción religiosa del esclavo es dado de antemano 
como un elemento esencial en un sisterna de terror. Es lo que podemos ver con 
más claridad al examinar los reglamentos de disciplina y los códigos de leyes, 
en los cuales el poder real y la administración diseñan para la Iglesia su plan 
de acción en la sociedad esclavista. 


3. Códigos, leyes y reglamentos 


Nos contentaremos aquí con recordar los artículos del código negro francés 
(de 1685) que se refieren a nuestro propósito, y para los cuales los trabajos de 
L. Peytraud (1897) 16, de A. Gisler (1964) 1”, y más recientemente de L. Sala- 
Molins 1$, nos dispensan de un comentario detallado. El código negro es, en 
efecto, para la esclavitud, el dispositivo jurídico de mayor importancia por su 
precisión, su larga duración (se mantiene hasta la abolición en 1848), y su 
Carácter paradigmático. Casi en todas partes en América Latina donde se 
practica la esclavitud, se atribuye un papel central a la religión por medio de 
leyes promulgadas por la administración. En las colonias españolas y portu- 
guesas, de la misma forma que en las francesas, la Iglesia Católica es el lugar 
donde se condiciona al esclavo para la actitud de sumisión. Los poderes reales 
no operan sin el consenso de la Santa Sede, ni de los superiores religiosos y de 
los teólogos metropolitanos. 


15 Labat, P. Voyage aux Jles d' Amérique, 1693-1705. Paria, Ed. Duchartre, t. II, págs. 549, donde cuenta 
cómo tuvo que apalear a un “negro hechicero” “hasta que se siguió la muerte”. 

16 Pejtraud, Lucien. L'esclavese aux Antilles frangaises avant 1789. D'aprés des documents inédits des 
Archives Coloniales. Paris, Libraisie Hachette, 1897. 

Y Sala-Molins, Louis. Le codenorou le caloaire de Canaan. Paris, Presses Universitaires de France, 1986. 
Para analizar las ordenanzas españolas sobre la esclavitud, del código negro de 1784, ver los 
estudios de Detve, Carlos Esteban. La esclavitud del negro en Santo Domingo, 1492-1844. Santo Domingo, 
Ed. Museo del Hombre Dominicano, 1980, 2 t,, ver en particular el t. IL págs. 377-399: “Los negros 
y la Iglesia Católica”; para Jamaica, y lasislas británicas, ver Patterson, Orlando. Sociology of Slavery. 
London, Mc Gibbon and Kee, 1967. 

14 Así, las disposictones tomadas en el siglo XIX para la ista de Bourbon, en Martinica, Guadalupe, 
Cuyana, para censurar a los eclesiásticos, en Gisler, op. cit., págs. 174s,, nota 2. 
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El preámbulo del código negro se abre con el objetivo expreso del poder 
real de usar su autoridad para “mantener la disciplina de la Iglesia católica, 
apostólica y romana”. La Iglesia en esa época tenía la tendencia a remitirse dl 
poder secular en el combate que trababa contra el protestantismo. La revocación 
del “Edicto de Nantes” hace parte del contexto de elaboración y promulgación 
del código negro. Poco a poco el Estado absolutista se impone e intenta 
controlar y subordinar a la religión. Pero aclaro que bien antes, desde el 
comienzo del siglo XVI, la Iglesia formaba parte integrante del dispositivo de 
conquista colonial del Nuevq Mundo descubierto, en vista de la extensión de 
la cristiandad (europea), disponiendo, por lo tanto, por su propia cuenta, de 
una teología fundadora de la esclavitud. Es esa teología la que será protegida 
por el poder real en Francia, lo mismo que en España y en Portugal. El artículd 
1 del código negro propone a la administración dar caza a los protestantes y a 
los judíos radicados fuertemente en las islas, a partir del argumento de que 
son “los enemigos del nombre cristiano”. Se trata de asegurar de este modo la 
perfecta hegemonía del catolicismo, y de defender la idea de que la esclavitud 
permanece de acuerdo con el designio de evangelizar a los negros. 1 

La atención, pues, es desviada hacia la religión, como si esa fuese la 
preocupación esencial, valiendo por ella misma: artículo 2: “Todos los esclavos 
que estuvieren en las islas serán bautizados e instruidos en la religión católica”. 
No obstante, el grupo de artículos que van del uno al once apunta a mantener 
clara la distinción entre esclavos y súbditos del rey en el mismo nivel de las 
prácticas religiosas, como el matrimonio y el entierro. Para los esclavos, en 
efecto, son los señores quienes, por intermedio de los capataces, deben vigilar 
de manera escrupulosa por su edificación espiritual, así como el derecho 
romano prohibía a los sacerdotes bendecir el casamiento entre esclavos gin el 
consentimiento del amo (artículos 10-11). 

En definitiva, el cuidado principal del legislador parece ser someter a la 
Iglesia al poder del patrón. Este no tiene que pensar en asegurar por sí mismo 
su relación con el esclavo; esa relación es un fardo del que el Estado entiende 
se desembaraza mediante el código, que paradójicamente enuncia el no-derecho 
del esclavo y el derecho sólo del señor. Para ello era necesario que ese no- 
derecho estuviese anclado en una esfera substraída al cuestionamiento: la 
esfera religiosa. 

Aquello que el padre Dutertre llamaba inconcebible designio de Dios 
sobre los negros, se realiza aquí en el derecho positivo. Es por eso que la 
ósmosis entre la acción de la Iglesia y la acción de la administración es prevista 
como clave para la solidez del sistema esclavista. No obstante, una contradicción 
evidente se lee en el código negro: ella reposa sobre el concepto de esclavo- 
cosa, bien móvil, y, por ende, no sujeto de derecho, y el esclavo ser humano 
con destino espiritual semejante al del amo, por su alma a ser salvada para el 
cielo. De la práctica religiosa se debería seguir, en teoría, un estatuto civil que 
diera acceso a la condición de súbdito del rey. Esa contradicción es, sin 
embargo, superada en la promesa que recorre todo el código: la promesa de 
humanización del esclavo. Esta se opera únicamente, si así se puede decir, en 
el nivel escatológico, en el fin del purgatorio que la esclavitud representa, El 
esclavo negro tiene, en efecto, un déficit capital: él no tiene los parámetros de 
la vida cultural que definen al hombre. Será preciso, pues, recorrer desde ya la 
división racial a través del código negro. Taras biológicas hieren al esclavo 
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negro, al cual la conversión al cristianismo no le confiere de forma automática 
la dignidad de ser humano por entero. 


4. La Iglesia y la lucha de los esclavos 
negros por la emancipación 


Si nos preguntamos ahora acerca de las prácticas desarrolladas por la 
Iglesia después de la promulgación del código negro, percibiremos que ella 
fue mantenida siempre bajo gran vigilancia hasta vísperas de la abolición 
(1834 para las colonias británicas, 1848 para las francesas). El menor desvío era 
sancionado por la administración 1, y relatado de todas las formas y con 
exageración, mientras que nuevos reglamentos, todavía más severos, reforzaban 
periódicamente el código negro. En efecto, es necesario comprender que el 
tráfico conocerá su régimen de cruzada sobre todo en el transcurso de todo el 
siglo XVIIL Sólo en el caso de Inglaterra, por ejemplo, cerca de 2.130.000 
negros fueron transportados al Caribe entre 1680 y 1780, a razón de veinte mil 
como promedio anual. Hacia finales de ese siglo, Brasil había recibido dos 
millones de esclavos. En 1774, se alcanza la cifra de medio millón de negros en 
el sur de EUA. Aumenta, pues, el número de esclavos, y los riesgos de 
revuelta se hacen más frecuentes. 

Y, por eso mismo, cada vez más se apela al clero para que tenga una 
sumisión más estricta a los gobernantes e intendentes. Los jesuitas, por ejemplo, 
considerados los curas de los negros en Santo Domingo (colonia francesa que, 
hacia finales dei siglo XVIII contaba con más de cuatrocientos mil esclavos y 
apenas treinta mil blancos), serán expulsados a partir de 1763. Se sospechó de 
ellos porque buscaban catequizar a los esclavos en su lengua, el criollo, así 
como de sentir alguna compasión por los que huían. En la misma época se 
juzga oportuno crear en Francia un seminario para las colonias, de acuerdo 
con el papa, con el fin de formar un clero apto para servir sin fallas al orden 
esclavista. En 1777, un documento titulado Le Réglement de discipline por les 
négres adressé aux curés del les frangaises de l Amérique (Reglamento de disciplina 
para los negros dirigido a los curas de las islas francesas de América”), 
emanado del prefecto apostólico de las misiones de los capuchinos en las islas 
del Viento, padre Charles-Francois de Contances, no sólo sitúa en el mismo 
plano “el interés público, el interés de los señores, la salvación de las almas” 
como motivo principal de la instrucción catequética de los esclavos, sino que 
también propone la Iglesia como lugar de disciplina penitencial para los 
esclavos fugitivos. En concreto, los domingos y los días de fiesta, de tres a seis 
meses, el esclavo denunciado por su amo era colocado de rodillas en el quicio 
del portal de la iglesia; el día de la Pascua, el cura pronunciaba sobre el negro 
fugitivo la siguiente fórmula: 


...servidor infiel y malo, porque faltastes al servicio de vuestro señor... para 
exponeros a la pérdida de vuestra salvación y de vuestra vida, nosotros os 
condenamos por la autoridad de nuestro ministerio a hacer penitencia... 


19 Debien, op. cit., pág, 288. 
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Y sobre los negros envenenadores: 


criminal infame, odioso a Dios, indigno de ser contado entre los hombres, 
más cruel que las bestias feroces... la atrocidad de vuestro crimen merece la 
muerte y todos los tormentos... 20, 


Se hace evidente que en la medida en que recrudecen las rebeliones (por 
fugas, envenenamientos o abortos), se exige de la Iglesia que despliegue con 
más rigor sus capacidades ¡geológicas de freno a esas rebeldías. Es inútil 
subrayar aquí el carácter mediocre del clero, su inmoralidad o su falta de 
disciplina. Como regla general cumple bastante bien su papel, pues antes dela 
revolución francesa, y con más certeza antes de la gran insurrección de los 
esclavos en 1791 en Santo Domingo, no disponemos de testimonios de 
sacerdotes que cuestionaran el sistema esclavista como tal en la situación 
colonial. Por el contrario, la administración tenía sus dudas de que la instrucción 
religiosa de los esclavos no encerrase un carácter peligroso en sí misma. El 11 
de abril de 1764, el gobernador de Martinica apuntaba que la seguridad de los 
blancos exigía mantener a los esclavos “en la profunda ignorancia”, y queá 
partir de los cuerpos monásticos, más que de los sacerdotes seculares, podría 
ocurrir “una revolución en las colonias por parte de los negros” ?1, 

Más tarde, en 1781, un poco por todas partes se toman medidas en el 
sentido de controlar las directivas de los superiores eclesiásticos en la isla de 
Borbon, en la Guyana, en Martinica y en Guadalupe. Sin embargo, desde que 
la insurrección de los esclavos explota en Santo Domingo el 22 de agosto de 
1791, en verdad son raros los casos de sacerdotes y religiosos que se unen al 
campo de los revoltosos. Así, por ejemplo, de acuerdo con el testimonio de un 
colono hecho presionero en un campo rebelde, el padre Cachetan, cura de 
Petite Anse, predica que la insurrección es santa y legítima. Asimismo, el 
padre Philémon, cura de Limbié, ofrece su presbiterio como asilo para log 
rebeldes. También en esas fechas se habla de las religiosas de Notre Dame du 
Cap, quienes optan por seguir los bandos de esclavos revoltosos de Sante 
Damingo. Y a veces, incluso hay sacerdotes que participan de las negociaciones 
entre esclavos y señores. No obstante, no se podría afirmar que el clero se haya 
dividido en dos campos con ocasión de la insurrección de los esclavos ea 
Santo Domingo. 

En ese contexto particular, en que el esclavo accede a la libertad con sus 
propios medios, la Iglesia no podía más que literalmente desaparecer, dado 
que era un cuerpo aliado y vinculado a los colonos blancos. Es cierto que las 
ideas de emancipación que se difundían en vísperas de la revolución francesa, 
sobre todo en Inglaterra y despúes en Francia, repercuten en las colonias 
esclavistas. Pero fue necesario que llegase a Europa y a EUA la nueva de la 
insurrección de 1791, para que por fin se tomase nota de la determinación de 
los esclavos de subvertir el orden esclavista. La revolución francesa acababá 
de proclamar los principios universales de igualdad y libertad, no obstante las 
tesis que prevalecían entre los defensores más activos de la abolición eran las 
de la emancipación gradual. 


20 Cisler, op. cil.. págs. 1855. 
21 Pbid., págs. 172, 175. 
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Del lado de la Iglesia, la voz que se hace oír en favor de la abolición es la 
del padre Gregorio, quien muy pronto comprende la necesidad de enviar a 
Toussaint Louverture doce sacerdotes de la constitución civil del clero para 
apoyar la política de emancipación. Sin embargo, ocurre que Roma, al condenár 
a la revolución francesa, declara cismático al clero que se establece en Santo 
Domingo con el apoyo del padre Gregorio. No existe, pues, ningún vestigio de 
solidaridad de la Iglesia con la insurrección antiesclavista, que cada vez más 
abarca plantaciones esclavistas del Nuevo Mundo. Se puede, no obstante, 
observar la tendencia a la denuncia de la inmoralidad de los sacerdotes, su 
negligencia en trabajar en la instrucción de los esclavos, y su complicidad con 
los colonos 22. Liberado de la esclavitud en 1791 y convertido en Estado 
independiente en 1804 con el nombre de Haití, Santo Domingo será aislado 
del resto del mundo para evitar el contagio de las ideas abolicionistas en otras 
colonias francesas, españolas, británicas, el sur de EUA y Brasil, donde la 
esclavitud apenas desaparecerá muchos años más tarde (EUA: 61 años después; 
Brasil: 84 años después). 

En definitiva, el abolicionismo basado en el recurso a los derechos humanos 
promulgados por la revolución francesa, no tiene suceso entre el clero presente 
en las sociedades esclavistas del Nuevo Mundo. Persiste, por el contrario, la 
tesis de la reforma del sistema esclavista, o, cuando mucho, la de la 
emancipación gradual. En la Iglesia, sin embargo, no todo había sido negativo 
para el esclavo. Y el encuadramiento por el clero, las ceremonias religiosas 
(bautismo y funerales, en particular; los casos de casamientos son raros) y la 
instrucción religiosa, aunque ofrecida con parquedad, todo eso es aprovechado 
por el esclavo y puesto al servicio de su liberación, contra la intención del 
clero, de los señores y de la administración. Los negros tendrán que encontrar 
en sí mismos, en el seno de la propia cultura y de su propio sistema religioso, 
los recursos para recuperar la dignidad humana. Sabrán interpretar muchos 
elementos del catolicismo (calendario, símbolos, imágenes, doctrinas, culto de 
los santos) y organizar su integración dentro de nuevas creaciones culturales, 
de las que el vodu (en Haití y en República Dominicana), la santería (en Cuba), 
el obeaysm (en Jamaica), el candomblé y la macumba (en Brasil), dan testimonio 
vivo. Prácticas y creeencias de Africa, refundidas en un sistema mitológico y 
ritual coherente, a despecho de la mezcla de las etnias más diversas en las 
plantaciones y en los talleres, esas creaciones servirán corno lugares de reunión, 
medio de cohesión de los esclavos y fuerza de inspiración para los palenques 
y para la lucha por la libertad, 


5, La visión del negro en la Iglesia 


Lejos de haber apoyado a los esclavos en esa estrategia cultural, la Iglesia 
será la primera muralla levantada frente a ellos en su lucha por retomar su 
propia dignidad. Porque la visión del negro africano compartida por el conjunto 


2 Ver Wallon, Henri. Histoire de l'esciavage dans l'antiquité. Paris, Robert Laffont, 1988, págs. 37-39 
(original: Parls, 1879). 
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del clero en Europa y en el continente nuevo, desde el comienzo del siglo XVI 
al final del siglo XIX, era una visión totalmente racista. 

Y, sin duda, es en primer lugar a partir de esa visión que se puede captar 
la pastoral desarrollada por la Iglesia junto a los esclavos. La maldición de 
Caín con que se juzga herido el negro africano, por causa de su propio color, 
es el primer esquema que domina el clero colonial en las Américas. En los 
siglos XVI y XVII, los testimonios de los misioneros (como Dutertre, Labate 
Sandoval) nos describen al negro como un ser embrutecido que no se interesa 
por la libertad, y que es inclusq insensible a los castigos y a la muerte. El padte 
Labat llega al extremo de sustentar que los amos deberán “traspasar km 
límites de la moderación en la punición a los esclavos” 2%, Y es que implanék 
en la maldición de Caín la tara de la idolatría y del hechizo. Todo negro ej 
tenido como hechicero, y manifiesta una tendencia inherente a la práctica de 
la hechicería, aun cuando den todas las señales aparentes de conversión al 
catolicismo. El código negro de 1685 para las colonias francesas, lo mismo que 
los reglamentos de las colonias españolas, preven que el clero debe impedir de 
forma sistemática a los esclavos entregarse a danzas y cultos que les permitan 
dirigirse a los demonios. Las prácticas terapéuticas de los esclavos son iguab 
mente interpretadas como actos de hechicería. En 1868, el sacerdote jesuita 
Morcau, en San Cristóbal, habla de “negros hechiceros” que usan drogas 


.para la cooperación del demonio que obra secretamente como consecuencia —; 
de un pacto... 24, 


En el siglo XVIII, los administradores, lo mismo que las autoridades 
eclesiásticas, narran de forma periódica las prácticas de envenenamiento, 
ligadas a crímenes de hechicería, que ejercen el terror tanto junto a los blancos 
como a los mismos esclavos. El gusto por la sangre, los sacrificios humanos 
el canibalismo, serán asociados, en particular en Santo Domingo, al vodu, al que 
se concede importancia central en la insurrección de 1791. Los líderes rebeldes 
serán tildados de hechiceros: don Pedro, Makandal, Boukarmn, son los nombres 
más célebres de la “hechicería” vodu, Esa diabolización de los cultos de tipg 
africano 2, restaurados por los esclavos mezclando muchos elementos del 
catolicismo, como el culto a los santos, perdurará hasta el siglo XX en la Iglesia 
Católica. El clero estimará que la fuente de la dificultad de los esclavos pan 
abrazar el catolicismo en su pureza, proviene, de la ignorancia y de la barbari4 
El Africa negra será considerada como embrutecedora del negro, y por esa la 
esclavitud se tendrá como un mal menor y una oportunidad de acceso a la 
civilización. 

En el Reglamento de disciplina para los negros dirigido a los curas de las islas 
francesas, mencionado antes, se retoman los temas corrientes en la opinión 
pública europea: un “pueblo grosero”, “duro de entendimiento”, “sin culto, 
sin leyes y sin costumbres”. Se puede decir que el paradigma de la oposición 
bárbaro/civilizado rige el discurso y las prácticas del clero, a tal punto que [á 

1 


2Labat, op. cit., t. IL, págs. 1345. 

24 Peytraud, op. cil., págs. 1875. 

2BSobrela diabolización delos cultos africanos, ver nuestra obra, Le barbare imaginaire. Paris, Ed. E 
Cerf, 1988. 
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Iglesia debe haber aparecido a los ojos de los esclavos como el lugar donde se 
comprobaba, con la mayor violencia, el racismo que se desarrollaba en el 
sistema esclavista. 

Al buscar las fuentes de ese racismo, en primer lugar tenemos el proceso 
de subordinación de la Iglesia al Estado en el siglo XVII, cuando se observa, 
por ejemplo en Bussuet, una legitimación de la esclavitud a partir de la visión 
del Estado imperial como dispositivo providencial para realizar la salvación 
del mundo, y a partir de la transferencia de la noción de bárbaro al no-católico, 
Sobre esa base, el debate reabierto por Las Casas en el siglo XVI sobre el 
derecho natural, pasa a segundo plano. incluso las teorías fundadoras del 
Estado de derecho en el siglo XVII (de Grotius, Bodin ou Puafendorf), y más 
tarde las obras de Montesquieu, de Rousseau y de Kant, las cuales, todas, 
cuestionan la esclavitud como institución ligada al jus gentium o fundada en la 
naturaleza, no conseguirán imponerse en los medios teológicos, Continúan 
prevaleciendo en la Iglesia las tesis de San Agustín, Santo Tomás y Suárez 
sobre la esclavitud como correspondiente no a la naturaleza primaria del 
hombre, sino a su naturaleza segunda, o sea, a su papel social. Allá donde el 
esclavo no debe su suerte a la maldición de Caín, la debe al pecado, o, en todo 
caso, a una naturaleza embrutecida; en pocas palabras, a un estado de barbarie 
del que el poder civil puede liberar de manera progresiva 26, No obstante, 
todavía es necesario someterse a ella como a una providencia, del modo que 
San Pablo lo propone (“csclavos, obedeced a vuestros amos”). 

Después de la revolución francesa, y en los debates acerca de la abolición, 
ciertos historiadores intentarán re-examinar las posiciones de la Iglesia frente 
a la esclavitud, sustentando la idea del rol positivo ejercido por ella para 
suavizar la condición del esclavo, e inclusive para hacer entrar en las costumbres 
el principio de la igualdad. Así por ejemplo, Henri Wallon pregona la 
incompatibilidad del cristianismo con la esclavitud 2”, Sin embargo, se 
procurará en vano hallar una condenación del principio mismo de la esclavitud 
en las intervenciones de la Santa Sede —las de Pío V, Urbano VIII, Benedicto 
XIV— 2. Para ellos, las tesis tomistas sobre la esclavitud permanecen válidas: 
es preciso tener a los indios y a los negros como seres totalmente humanos, no 
obstante las guerras justas productoras de cautivos pueden legitimar la 
esclavitud, y sólo se deberá reprobar el mal reclutamiento de esclavos. 


6. Iglesia y derechos humanos 


La esclavitud-remedio, la esclavitud-penitencia o disciplina para conducir 
al esclavo a la condición de ser humano, tal es la teología del clero colonial. De 


2 Ver también nuestros articulos sobre “Etat et Religiona au XVlléme siécle face 4 V'esclavage au 
Nouveau Monde”, en Peuples méditerranéens (Paris) ns. 27-28 (1984), pee 39-56; “Esclavage moderne 
et Etat de droit”, en la revista haitiano-caribeña Chemins critiques (Ed. Cidhica, Port-au-Prince y 
Montreal) 1 (1989), págs.37-57;verel capítulo “Révalution anti-esclavagisteet Révolution francaise”, 
en nuestra obra Comprendre Hatti: Essaí sur V'Etal, la nation, la culture. Paris, El Karthala, 1987, págs. 
7587. 

2 Wallon, op. cit,, pág, 364, 

A Ver aún la demostración del padre Gisler, op. cit., págs. 1555, nota 2. 
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este modo, él se podrá quejar sin fin de los excesos de los señores, pero jamás 
pondrá en duda el derecho de poseer esclavos; lamentarse con piedad acerca 
de la suerte deesos esclavos, suplicar favores para ellos, y negarles el derecho 
a la libertad y a la revuelta. No obstante —tenemos aquí lo paradójico— el 
esclavo jamás cesará de recurrir a la Iglesia, haciendo de ella, contra los 
designios del clero y de los amos, un lugar de combate y expresión de sus 
derechos humanos. El esclavo, sin duda alguna, realiza más este proceso endl 
corazón de los templos protestantes, como lo ha demostrado muy bien 
Genovese en relación al cristiznismo de los negros estadounidenses 9, qu 
cuando, con demasiada frecuencia, los patrones optaran por oponerse a la 
conversión de los esclavos. Es que en el protestantismo, el fiel accede de modo 
más fácil a la Biblia. La escucha del mensaje de salvación y redención espiritual 
para todos, no podía menos que llevar al esclavo a la crítica de su condición 
terrestre. Sin embargo, en todos los casos se debe señalar que las dos partes «su 
el señor y el esclavo— se empeñan en la interpretación del cristianismo en 
función de sus respectivos intereses. Ojalá la teología de la liberación haga 
posible hoy la vuelta al cuestionamiento sobre el derecho al reconocimiento de 
la dignidad humana inviolable en cada ser humano, cualquiera sea su cultura 
o religión, y, en consecuencia, haga posible que emerja un conflicto de 
interpretación en el seno de la Iglesia, exactamente donde ella ya no establede 
una conexión necesaria entre ella misma y los poderes políticos dominantes, 0 
entre ella y la cultura europea. 


2 Genovese, E.-Tordon, Roll. The World the Slaves Made, New York, Pantheon Books, 1972; Pare uns. 
discusión acerca de la interpretación de la doctrina paulina con referencia a la esclavitud, W 
Patterson, Orlando. Slevery and social death: A comparative study. Harvard University Preso, 19867 
pág». 66-76. 
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Capítulo IV 


Las comunidades eclesiales 
de base en Brasil: 
rasgos explicativos de su génesis 


Faustino Luiz Couto Teixeira * 


Las comunidades eclesiales de base (CEBs) constituyen hoy en Brasil uno 
de los fenómenos más decisivos en la configuración de una nueva perspectiva 
de Iglesia. Ellas ejercen una función protagónica en el proyecto-proceso de 
una Iglesia de los pobres. Manifiestan no solamente el “amor preferencial de 
la Iglesia por el pueblo simple” (Puebla, 643), sino que ayudan “a la Iglesia a 
descubrir el potencial evangelizador de los pobres” (Ibid., 1147). 

Se trata de una experiencia comunitaria que posibilita la afirmación de la 
ciudadanía de los pobres como sujetos sociales y eclesiales. En la dinámica 
interna de las CEBs se da un fenómeno de enorme importancia: la irrupción de 
la palabra, o mejor aún, la toma de la palabra. Es, sin duda, una iniciativa 
celular de rompimiento del aislamiento y condición de posibilidad de la 
afirmación de la ciudadanía de los pobres. La experiencia de la comunidad 
posibilita la toma de conciencia de la dignidad y del valor de los pobres en 


* Investigador de sociología de la religión en el Instituto Joáo XXIlj. Autor de A génese das CEBs no 
Brasil. Sáo Paulo, Ed. Paulinas, 1988. 
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cuanto sujetos sociales. Experiencia que es vivida como un enriquecimiento 
personal, “una intensificación de su calidad de sujetos” *. Junto a la afirmación 
de su dignidad, los pobres en las CEBs se van también abriendo a la dimensión 
comunitaria. La comunidad emerge como espacio de reconstitución del tejido 
humano y social en una sociedad marcada por la “tesitura disociativa”. La 
comunidad genera un clima de intercambio (compartir), afectividad, recono- 
cimiento, convivencia, sociabilidad y solidaridad. Clima éste que confiere 
identidad al grupo y es la base fundamental para la emergencia de la conciencia 
crítica. Los pobres en comunidad verifican que son comunes los problemas" 
que los afligen, que todos tienen el mismo valor y merecen el mismo respeto 
(experiencia de igualdad en la carencia común). Es a partir de esta percepción 
combinada de la dignidad del sujeto y de una carencia colectiva, que se 
desdoblan las prácticas efectivas en favor de las transformaciones sociales, 

En todo este proceso dinámico de construcción de la ciudadanía de los 
pobres vivido en la experiencia de las CEBs, no se puede relegar un rasgo 
fundamenta] que es la dimensión de la fe. Esta es la fuente de donde proviene 
toda la fuerza y esperanza de los pobres en comunidad. Dimensión considerada 
esencial en la “conformación del universo motivacional” ?. 

Las CEBs no suscitan apenas la emergencia de una nueva conciencia y de 
una nueva praxis en el ámbito público. Favorecen igualmente la afirmación de 
la dignidad bautismal de los pobres, o sea, el reconocimiento de éstos como 
portadores de valores eclesiológicos, como sujetos eclesiales. 


1. Elementos explicativos 
de la génesis de las CEBs en Brasil 


La comprensión del significado de la experiencia de las CEBs implica una 
reflexión en torno a su génesis: “la historia del problema es el problema dela 
historia” 3. Se parte aquí del principio de que cualquier estructura parcial, 
para ser bien comprendida, debe estar inserta en el contexto de una estructura 
inmedlatamente englubante. Es en el amplio contexto de los fenómenos socio- 
políticos-eclesiales, que explican la génesis de las CEBs, que se debe situar la 
debida comprensión de su significado y la articulación fe y vida presente qn 
su interior *, » 

Para el mejor esclarecimiento del proceso de la génesis de las CEBs en 
Brasil, hay que articular dos vertientes fundamentales. La primera de ellas 
relacionada con el contexto socio-cultural y eclesial brasileño, y la segunda 
con el contexto eclesial más amplio. 


A —__ A 

1 Durham, Eunice Ribeiro, "Movimentos sociais: a construgáo da dudadania”, en Novos Estudos 

CEBRAP 10 (1984), pág. 28. 

2 Assmann, Hugo, “Quando a vivéncia da fé remexe o senso comum dos pobres”, en REB 46/18] 

(1986), pág. 565. 3 

3 Coldmann, Lucien, A criagHo cultural na sociedade moderna. Sáo Paulo, Difusáo Européla do Livro, 

1972, pág. 105. E 
4Como punto de referencia esendal para esta parte histórica, cf. Teixeira, Faustino Lulz Coute, A' 
génese des CEBs no Brasil. Sio Paulo, Edigoes Paulinas, 1988. E 
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1.1. El contexto socio-cultural y eclesial brasileño 


Como factor más remoto se puede señalar la tradición laica del catolicismo 
del pueblo y el dinamismo presente en la forma de organizar a la Iglesia en el 
periodo anterior al proceso de romanización . El catolicismo en Brasil, hasta 
mediados del siglo XIX, asumió facciones predominantemente laicas. Tal 
originalidad fue favorecida por el precario control ejercido por la estructura 
eclesiástica sobre los núcleos de la vida religiosa de entonces. La propia 
institución del Patronato regio, que delegaba en los reyes de Portugal las 
tareas de la evangelización y la administración religiosa, reforzó tal estado de 
cosas, al igual que el número limitado de diócesis, las largas vacantes de 
obispos, la escasez de prelados para atender toda la amplitud del territorio 
nacional, y la poca aplicación en Brasil de las normas del Concilio de Trento. 

En el contexto del Patronato, la figura del clero ocupa un lugar relati- 
vamente secundario. El sacerdote ejercía el papel de funcionario público, 
pagado por la hacienda real para ejercer las funciones litúrgicas de la religión 
oficial de la sociedad colonial. En la práctica, eran los laicos quienes llevaban 
adelante las inciativas religiosas: en la introducción de ciertas devociones, en 
la construcción de oratorios y ermitas para el culto de la imagen venerada, en 
la organización de cofradías y hermandades, en la organización y gestión de 
las actividades devocionales. La característica principal del catolicismo popu- 
lar en este período era el culto a los santos. Es en torno de ese eje que se 
estructuraba toda la vida religiosa. 

La relación entre los laicos y el clero se daba con ocasión de la así deno- 
minada “pastoral de visitas”, esto es, mediante visitas que el sacerdote hacía al 
menos una vezal año a las capillas de su parroquia para la práctica sacramental, 
y las misiones populares (visitas de misioneros para la predicación y el 
teavivamiento de la fe). En tales ocasiones se aseguraba el contacto entre el 
catolicismo oficial y el popular. Contactos que eran esporádicos, pero que 
servían para mantener y garantizar la unidad religiosa de la totalidad social al 
nivel de los significantes. Se facilitaba así el “consenso religioso” entre los 
diferentes grupos sociales, que se reconocían como formando parte de un 
mismo grupo católico. 

Toda esta dinámica religiosa sufrirá un fuerte impacto con ocasión del 
proceso de romanización del catolicismo brasileño, a partir de la segunda 
mitad del siglo XIX. Una serie de procedimientos serán accionados en el 
sentido de transformar de manera radical las “facciones” del catolicismo antes 
existente, La así denominada “romanización” se relaciona con el proceso de 
restauración católica en Eutopa, con énfasis en la centralización del poder 
religioso en la Santa Sede. Y, en el contexto nacional, con la restructuración del 

“aparato eclesiástico” brasileño, caracterizada por la acción de los obispos 
reformadores de la segunda mitad del siglo XIX orientada a imponer un 
mayor control sobre los laicos y sus asociaciones. Control que apuntaba a 
implantar un modelo universalista de adecuación del catolicismo brasileño a 
las directrices centralizadoras de Roma. 


5Para una reflexión más sistemática sobre 2l tema de la romanización del catolicismo en Brasil, cf. 
Oliveira, Pedro Assis Ribeiro de, Religido e dominagún de classe: génese, estrutura e fungáo do catolicismo 
romanizado no Brasil. Petrópotis, Vozes, 1985. 
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El proceso romanizador tuvo, de hecho, un efecto desarticulador sobre el 
catolicismo popular, con una actuación eficiente sobre todo en la dimensión 
pública de su manifestación, que pasó al control clerical. El catolicismo popu- 
lar quedará restringido a la práctica doméstica: él se privatiza. 0 

De esta forma el laico va, de modo paulatino, ocupando una posición 
pasiva dentro del campo religioso. Las bases laicas pasan a ser cada vez más 
controladas por medio de una compleja red de mediaciones (asociaciones, 
parroquias, diócesis), donde se concreta un verdadero trabajo molecular. Esta 
realidad sólo va a ser cuestionada a raíz del Concilio Vaticano 11 (1962-65), A 
pesar de toda la virulencia con la que se implanta la romanización en Brasil, sa 
debe resaltar que la corriente devocional continua con una ncia profunda 
(primaria, en el sentido sociológico), en cuanto la clericalización se da en 4 
nivel de la socialización secundaria. Este conflicto va a explicar, en parte, 
cómo de repente explota una iniciativa popular incubada: las CEBs. 

Es difícil establecer un efectivo lazo histórico, real y orgánico, entre el 
“catolicismo colonial laico” y el catolicismo de las CEBs. No obstante, no 38 
pueden negar ciertos rasgos de familiaridad que aproximan estas experiencias, 
Las CEBs posibilitan la nueva emergencia de un catolicismo de base laica; 
Ellas recuperan, bajo nuevas bases, aquel ethos que caracterizara la vida del 
catolicismo popular tradicional: la práctica y la libertad de organizar Iglesiaj 
Esto bajo formas nuevas y respondiendo a otras exigencias. Se recupera con 
las CEBs una experiencia de catolicismo donde el laico puede asumir una 
posición activa en la comunidad religiosa. Una posición de sujeto, de productos 
de valores eclesiológicos. En las CEBs la figura del rezador, del festejador, del 
beato, del profeta, reaparece con el animador de los grupos de base. Ánimadar 
cuya calificación de agente religioso —como en el catolicismo tradicional-— se 
da en razón del reconocimiento por parte de la comunidad de su competencia 
y de su autoridad en el ejercicio de su función religiosa. El animador de log 
grupos de base es reconocido como portador de eclesialidad y agente de 
evangelización. w 

Con el advenimiento de las CEBs, aquella realidad presente en el period 
que antecede a la romanización es recuperada y enriquecida por la presencia 
de un nuevo factor, que es el acceso del pueblo al Evangelio. a 

Es significativo percibir cómo el nacimiento de las CEBs fue también 
favorecido por la crisis de la institución Iglesia (crisis de la parroquia, ausencig 
de ministros ordenados para la atención a la población, etc.). La necesidad de 
renovación de la acción pastoral de la Iglesia estuvo en la base de gran parte 
de las iniciativas y movimientos que, en el decenio de 1950 y en los inicios del 
de 1960, se desarrollaron en Brasil. En todos ellos los pastores fueron impulsados 
a confiar mayores responsabilidades a los laicos. Junto a aquel factor más ; 
remoto ya señalado, hay, por endu, que identificar factores concretos en la : 
iglesia de Brasil que en años más recientes ejercieron un papel precursor 
preliminar y seminal de las CEBs, ma 

Entre tales factores podemos agrupar aquellos animados por una preccur 
pación por la eduación de base y la evangelización comunitaria: la experiencis 
de la catequesis popular de Barra do Piraí, el Movimiento de Natal, la ex- 
periencia pastoral de Nízia Floresta y el Movimiento de Educación de Base. 

La experiencia de la catequesis popular de Barra do Piraf, en el estado de Rio de 
Janciro, surgió de la necesidad sentida por monseñor Agnello Rossi (obispo 
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diocesano), en 1956, de la realización de un proyecto de evangelización capaz 
de atender toda la gran área de su diócesis, a fin de hacer frente a la difusión 
protestante que era motivo de inquietud entre los católicos de la región. Como 
el número de sacerdotes y religiosos era insuficiente para cubrir el campo de 
apostolado, el recurso utilizado fue el aprovechamiento de laicos como 
catequistas populares. Para el ejercicio de tal función bastaba con la capacitación 
para la lectura. La tarea esencial de los catequistas populares consistía en leer 
el material preparado por la diócesis en los varios poblados. O sea, toda la 
actividad acontecía dentro de los estrechos límites del marco eclesiástico 
vigente, Había, de hecho, un control del clero en relación a la actuación de los 
catequistas. Es importante, no obstante, resaltar que la práctica popular im- 
pulsada por la experiencia de la catequesis popular de Barra do Piraí, no 
siempre estuvo confinada a los límites impuestos por aquellos que la desen- 
cadenaron. La práctica popular tiene una dinámica propia. Aunque la expe- 
riencia tuviese objetivos conservadores, la práctica popular fue despertando la 
conciencia del pueblo que, a su vez, fue desarrollando su conciencia. Los 
catequistas populares reunían al pucblo para la lectura de la lección catequética, 
el rezo diario, la organización de los cantos, las lecturas espirituales, el 
acompañamiento espiritual de la misa celebrada en la matriz, la organización 
de las novenas, letanías, etc. 

Sin desconocer los límites presentes en esta experiencia, ella significó un 
primer germen de valoración de la capacidad de los laicos. Estos comienzan a 
asumir en sus manos lo que antes era y se juzgaba ser atribución exclusiva del 
sacerdote. 

El Movimiento de Natal puede ser caracterizado por el conjunto de 
actividades sociales y religiosas desarrolladas por la diócesis de Natal, en el 
estado de Rio Grande do Norte (nordeste brasileño), a partir de 1948. Marcado 
por la sensibilidad ante el grave problema del subdesarrollo en la región, el 
movimiento apuntaba en sus proyectos a tres grandes objetivos: la educación 
de base, la transformación de las estructuras políticas y socioeconómicas, y la 
educación religiosa. Entre los canales utilizados para alcanzar los objetivos 
preconizados estaba la educación por la radio. Esta iniciativa estuvo en sus 
inicios, en 1958, bajo el estímulo de monseñor Eugenio Salles, entonces obispo 
administrador apostólico de la arquidiócesis de Natal. Se trata de la primera 
experiencia brasileña de escuelas radiofónicas para la educación de base, y 
que seguía un modelo semejante ya en curso en Colombia (Sutatenza). La 
experiencia brasileña, empero, tuvo una originalidad con la introducción de 
aspectos sociales, comunitarios, religiosos y de concientización política en sus 
programas radiofónicos. No se pretendía apenas la alfabetización del pueblo, 
sino la educación de base. Los resultados fueron significativos y la experiencia 
fue adoptada por la Conferencia Nacional de Obispos (CNBB) después de tres 
años de actividad, y extendida a vastas áreas del país. Hacia 1963 había cerca 
de 1.410 escuelas radiofónicas solamente en Natal, con un radio de acción que 
abarcaba alrededor de cincuenta municipios y 24 mil alumnos. 

El Movimiento de Natal no restringió sus actividades a la educación de 
base, habiendo actuado asimismo en el campo de la sindicalización rural. 
Igualmente, en este campo el movimiento fue pionero. La decisión de la 
diócesis de incentivar la creación de sindicatos agrícolas tenía por finalidad 
neutralizar la penetración de las ligas campesinas de Francisco Julio. Es 
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decir, el proyecto de sindicalización tuvo sobre todo una orientación de 
contención de la amenaza socializante. 

Pero aun no poniendo en cuestión la estructura fundamental de la sociedad 
y manteniendo siempre una perspectiva “centrista”, bajo el control permanente 
de la jerarquía, el Movimiento de Natal abrió espacio para una perspectiva 
liberadora de la educación y la evangelización apuntando a la totalidad del ser 
humano. En ese sentido echó la simiente de algo que será más tarde funda- 
mental en la experiencia de las CEBs: la vinculación de la religión con la vida, 

Intirnamente relacionada con la experiencia del Movimiento de Natal está 
la experiencia pastoral de Nizia Floresta. Esta experiencia tuvo como motivación 
la búsqueda de solución al problema de la falta de sacerdotes para el trabajo 
de evangelización. La idea nació hacia 1962, y maduró al año siguiente. Bl 
proyecto de una experiencia misionera en parroquias carentes de sacerdotes 
tomó cuerpo en la pequeña ciudad de Nizia Floresta, a 43 kilómetros de la 
capital (Natal). Cuatro hermanas misioneras de Jesús Crucificado fueron ia» 
vitadas para llevar adelante la experiencia, teniendo bajo su encargo tado el 
trabajo de evangelización. Las hermanas se preocuparon en especial de la 
animación de la vida comunitaria, con una sensibilidad particular en la relación 
con el pueblo. Enfatizaban, entre otros puntos, la mantención de la fe y de la 
vida cristiana en comunidad, la participación del laicado, la formación de 
líderes y la vivencia litúrgica. Había una fuerte preccupación por sintonizar el 
trabajo comunitario con las directrices del Plan de Emergencia de la CNBB 
(1962). 

Aunque todavía limitada, la experiencia pastoral de Nízia Floresta significó 
el inicio del cuestionamiento de una imagen de Iglesia únicamente clerical, sin 
lugar para la participación de los laicos. Fue un ejemplo de que la Iglesia 
puede ser evangelizadora, aun cuando no es posible la presencia y el acom 
pañamiento de sacerdotes. En el caso concreto de las CEBSs, el ejemplo de esta 
experiencia es singular en el sentido de ayudar a percibir la importancia que 
las (os) religiosas (0s) tuvieron en la apertura de nuevos espacios de parti- 
cipación comunitaria en la Iglesia. Innumerables experiencias de las CEBs en 
Brasil nacieron de la presencia de religiosas (os) en la pastoral popular, en su 
misión de fomentar comunidades de vida y oración. La experiencia de Nízia 
Floresta tuvo una influencia muy indirecta sobre las CEBs, pero contribuyó a 
crear un clima de participación, de emergencia del laico y de desclericalización 
del trabajo popular. 

Dentro de los movimientos que prepararon el terreno para la génesis de 
las CEBs, uno de los más importantes fue, sin duda alguna, el Movimiento de 
Educación de Base (MEB). Se trata de una de las iniciativas más amplias 
emprendidas por la Iglesia en el campo de la educación popular en Brasil. El 
movimiento nació en marzo de 1961, como una propuesta de la CNBB en el 
sentido de ampliar la enriquecedora experiencia de educación por la radio 
promovida por la diócesis de Natal. En convenio con el gobierno federal, la 
CNBB se lanzó esperanzada en este proyecto, y designó como áreas prioritarias 
de la actuación el nordeste, el norte y el centro-oeste del país. 

Formaban parte de los cuadros del MEB los agentes de los equipos locales, 
estatuales y nacionales, la mismo que los monitores. Los primeros eran pro- 
fesionales, profesores o estudiantes universitarios. Gran parte de estos agentes 
provenían de la Acción Católica especializada, en particular de la Juventud 
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Universitaria Católica (JUC). Por su parte, los monitores eran elementos 
provenientes del medio rural (campesinos, pequeños agricultores, asalariados), 
cuya actividad consistía en organizar, animar y supervisar las comunidades. 
Eran líderes naturales del lugar y hacían la ligazón del movimiento con la 
comunidad. El papel desempeñado por los monitores era la clave esencial en 
todo el proceso de educación de base y de animación popular. En sus casas 
eran instaladas las escuelas radiofónicas, y eran asimismo responsables del 
acompañamiento y orientación de los alumnos en las actividades educativas. 
Se mantenían continuamente en contacto con los equipos de agentes locales. 

Es interesante percibir cómo el MEB superó en la práctica la índole 
conservadora que motivó su creación. Nacido como una alternativa a las ligas 
campesinas, teniendo un sello nítidamente anticomunista, se fue definiendo 
de manera progresiva en un sentido de concientización y formación de base. 
Esta redefinición fue favorecida por una serie de acontecimientos, entre los 
cuales se puede señalar: su original pedagogía popular que integraba teoría y 
praxis, las esperanzas despertadas por la convocación el Vaticano ll, la 
atmósfera generada por la publicación en Brasil de la encíclica Mater et magistra 
de Juan XXI (mayo de 1961), al igual que el clima político de apertura que se 
vivía en el nordeste. En razón de la convergencia de esos factores, entre Otros, 
el movimiento tuvo en la práctica una actuación más radical de lo pensado 
originalmente por sus fundadores. 

El MEB actuó en varios frentes: en la educación de base, en la animación 
popular y en la sindicalización rural. Entre sus objetivos fundamentales estaba 
la concientización. Palabra que ganará ciudadanía en todo el trabajo de 
organización popular en los años subsiguientes. La concientización era conce- 
bida como algo esencial a la educación de base. Se propiciaba de este modo en 
los alumnos los conocimientos indispensables para llevar una vida con 
dignidad, lo mismo que la motivación para la participación en la acción 
transformadora. La metodología pedagógica utilizada en el MEB trataba de 
respetar en profundidad la libertad de los educandos. Había mucha flexibilidad 
para incorporar durante todo el proceso la iniciativa de los alumnos. Se 
rechazaba de forma radical cualquier propuesta masificadora o directiva. 
Existía el consenso de que el pueblo mismo debía ser el agente de su propia 
historia. 

Una de las experiencias más ricas llevadas a efecto por el MEB, fue la 
Animación Popular (ANPO). Esta nació de la necesidad de una mayor inte- 
gración de la escuela con la comunidad. Con la ANPO se favoreció un trabajo 
efectivo de desarrolio comunitario. Con ella se abrieron canales excepcionales 
de comunicación de los agentes con la población local, de creatividad, de 
iniciativas dinamizadoras y de encuentro y profundización de la cultura 
popular. El encuentro con el universo popular, mediante el trabajo de la 
ANPO, significó para los agentes una transformación radical en su visión del 
mundo: descubrieron la capacidad creativa de los alumnos, su cultura y su 
saber. 

El MEB proporcionó, de hecho, un innegable avance en lo que toca a la 
educación popular. La vinculación con la realidad social concreta brindó, 
tanto en el nivel de elaboración teórica como en el de la creatividad educativa, 
un enriquecimiento innegable en comparación con las experiencias anteriores. 
El MEB lanzó semillas importantes en la redefinición de la actuación crítica de 
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los cristianos dentro de la Iglesia y de la sociedad brasileñas. Significó un 
incentivo a la participación de los laicos en la Iglesia, a la articulación dialéctica 
entre práctica pastoral y práctica política, así como el compromiso con los 
pobres. Apuntó a cuestiones claves que, de cierto modo, preanunciaron y 
anticiparon los temas que emergieron más tarde en la teología de la liberación 
y en las reflexiones de las CEBs. ! 

Otro factor importante que ejerció un papel esencial en el origen de las 
CEBs se relaciona con la afirmación de la ciudadanía del laicado a través de la 
experiencia singular de la Acción Católica especializada en Brasil, de modo par-. 
ticular la Juventud UniversitariaCatólica (JUC), la Juventud Estudiantil Católica 
(EC), y la Juventud Obrera Católica (JOC). La Acción Católica brasileña se 
inscribe dentro de los movimientos que propiciaron un clima de gran apertura 
eclesial en el país, habiendo contribuido de manera decisiva a una perspectiva 
de actuación crítica del laicado, lo mismo que a una nueva articulación de la fe 
con la realidad social. 3 

Oficializado en Brasil en 1935 bajo el modelo italiano, que era mág 
centralizado y conservador, el movimiento de Acción Católica ganará de 
hecho importancia sobre todo después de su reformulación en 1950. En estb 
período, el modelo tradicional italiano cede lugar al modelo belga, canadiense 
y francés de la Acción Católica especializada, organizado por sectores de 
penetración ambiental. De modo particular, la JUC y la JEC se afirmaron con 
gran vitalidad a partir de la segunda mitad del decenio de los cincuenta. Con 
relación a la JOC, su presencia más crítica se hará sentir durante la segunda 
mitad de la década de los sesenta, cuando asume un compromiso con d 


cambio social radical como elemento de la fe cristiana. 0% 


La evolución de la conciencia y la práctica de los jucistas es modélica 
como ejemplificación de las transformaciones ocurridas en la Acción Católical 
De acuerdo con la periodización establecida por Luiz Alberto Gómez de 
Souza, se pueden distinguir tres momentos en la evolución del movimiento 
El primero (entre 1950 y 1958) es caracterizado por el proceso de inserción 
progresiva en el medio universitario y en la acción política estudiantil. H 
segundo momento (entre 1959 y 1964) corresponde al desplazamiento de la 
participación en el medio universitario hacia una práctica política que s8 
vuelve cada vez más intensa y radical, El tercer momento (entre 1964 y 19674 
68) corresponde al replanteo de la acción política y del compromiso en el 
medio universitario, que ¿guió a la nueva situación política instaurada En 
país con el golpe de 1964 6, 

El congreso de los diez años de la JUC, realizado en Rio de Janeiro en 1960) 
marca una nueva transformación en el universo de los jucistas, en comparación 
con los congresos nacionales anteriores. El nivel de conciencia de los militantes 
alcanza aquí un elevado sentido de la realidad. Las prácticas sociales en que 
estuvieron envueltos posibilitaron el rompimiento de la antigua posición 
culturalista, al mismo tiempo que favorecieron un mayor compromiso político: 

Había un anhelo generalizado entre los militantes de encontrar soluciones 
cristianas para el problema del desarrollo, y pistas para una línea de acción 


Souza, Luiz Alberto Gómez de, A JUC: os estudantes católicos e a política. Petrópolis, Vozes, 10% 
págs. 106s. 


524 


común en el combate a la injusticia. Motivados por las reflexiones del padre 
Lebret y de E. Mounier, los jucistas se encauzaron a fondo en el compromiso 
político, con una nítida crítica y rechazo al campo de atracción del capitalismo 
y una creciente opción por el socialismo. 

Tales opciones de la JUC no ocurrieron sin crisis y conflictos con deter- 
minados sectores católicos. Los desacuerdos con la jerarquía se fueron acen- 
tuando de manera progresiva, en proporción directa al mayor compromiso 
crítico de los militantes en el escenario nacional. Con el desarrollo de los 
impasses y desaveniencias, en particular después de 1961, cuando se celebró un 
Consejo Nacional de la JUC muy tenso en la ciudad de Natal, se planteó la 
hipótesis de la creación de un canal ampliado de participación política, donde 
los jucistas se pudiesen organizar de forma autónoma, Nació así, en 1962, la 
Acción Popular (AP), bajo la iniciativa de un grupo de jucístas y algunos 
profesionales cristianos. Los jucistas creían que mediante este canal encontrarían 
una solución definitiva a las relaciones con la jerarquía, Aun contando con 
una gran participación de cristianos, la AP no se presentaba como un movi- 
miento confesional. Se proponía ser un movimiento de vanguardia, que 
apuntaba a la preparación revolucionaria por medio de un proceso de mo- 
vilización general. 

Durante el período de su vida legal (1962-64), la AP logró un significativo 
crecimiento. Se convirtió rápidamente en una de las tres mayores orga- 
nizaciones de izquierda en la política brasileña. Era una organización de 
carácter nacional, con representación en las principales ciudades del país, y 
con significativa influencia en el movimiento universitario y en el estudiantil 
medio, así como en otros segmentos de clases de la sociedad. La AP no 
presentaba en este período una ideología cerrada. Había en el movimiento 
flexibilidad, apertura y sensibilidad para el movimiento real, un camino de 
experimentación que lo diferenciaba de otros grupos ideológicos también 
actuantes en ese momento, 


El humanismo de la AP, su énfasis en la libertad y en la participación y sus 
duras críticas al socialismo burocrático, son precursores de actitudes que 
posteriomente se manifiestan en la Iglesia popular de los años setenta 7, 


Al entrar en la clandestinidad después del golpe de 1964, la AP sufrirá 
una rápida radicalización político-ideológica, hasta explicitar en 1966 su opción 
por el marxismo-leninismo. La consecuencia directa de esta evolución fue la 
pérdida de sus bases sociales, que eran los cristianos progresistas. De ahí en 
adelante estará marcada por un agresivo anticlericalismo. 

No se puede negar la importancia del papel desempeñado por la Acción 
Católica brasileña en la preparación del terreno donde con posterioridad se 
desarrollarían las CEBs. Ella tuvo como principal tarea la creación de un 
nuevo espacio de participación social y política de los cristianos, Fue a partir 
de la práctica efectuada por la Acción Católica (en especial la JEC, la JOC y la 


7 Mainwarng, Scott, Igreja católica e política nu Brasil (1916-1985). Sáo Paulo, Brasiliense, 1989, pág. 
87. 
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JUC), que la idea de la participación de los cristianos en el terreno social y. 
político ganó rango de ciudadanía. Ella puso de hecho en práctica el método 
ver, juzgar y actuar, dinamizándolo en el sentido de una actuación signifi» 
cativamente crítica y transformadora. Este método, más tarde, motivaría la 
experiencia de las CEBs. Fue a partir de la reflexión y la praxis de los militantes 
de la JUC, de la JEC y de la AP, que la relación fe y política se fue imponiendo, 
como fundamental para la reflexión y la práctica de los cristianos. 1 

Los efectos en el sentido de una planificación nacional llevada a cabo por 
la CNBB, pueden también ser señalados como factores explicativos importantes 
en la génesis de las CEBs en Brasil. Esta planificación fue precedida por un 
período de intensa concientización a escala nacional acerca de la necesidad de 
una renovación pastoral y una coordinación de esfuerzos evangelizadores, EX 
Movimiento por un Mundo Mejor (MMM), que actuó a través de varios cursoa 
impartidos a obispos, sacerdotes, religiosas y laicos, correspondió muy bien q 
esta etapa preparatoria. A él se debió un papel singular en la renovación del 
clero brasileño y en la agilización de la actividad pastoral, que desbloqueó laa 
resistencias que se levantaban contra ella, y preparó la conciencia de los 
cristianos y del clero en general para una visión de Iglesia más tarde sancionada 
por el Vaticano II. Brasil quizá haya sido uno de los países más abiertos y 
receptivos a este movimiento tan estimado por Pío XII (quien le dio nombre). 
En 1960 se dio el momento más fuerte de su implantación en el país, con 
ocasión del VII Congreso Eucarístico nacional realizado en Curitiba. Na 
obstante, ya antes de esta fecha se efectuaron varios cursos organizados por el 
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De esta atmósfera de apertura y renovación de la vida eclesial resultaron 
los planes de pastoral de la CNBB, que representaron un esfuerzo de plani 
ficación pastoral. La primera expresión de ese esfuerzo fue el Plan de Emergencia 
(PE), de 1962. Fue éste el que dio inicio a la renovación parroquial, ministerial, 
educacional, y de presencia de la Iglesia en el campo socioeconómico. Tuvo 
una función pionera y de gran importancia histórica como impulsor de 
significativas transformaciones en la CNBB, que preparó el clima para las 
amplias reformas del Vaticano II y despertó a la Iglesia brasileña a la necesidad 
de renovarse en profundidad. Se daban los primeros pasos para una mayor 
aproximación de las bases y de las fuerzas vivas de la Iglesia en el sentido de 
la co-responsabilidad y de la comunión. Se perciben en el PE algunos rasgos 
significativos, entre ellos: la necesidad de actualización de la parroquia, de 
renovación de la diócesis, de valoración de la Iglesia particular, el énfasis 
dado a la colegialidad episcopal y a la inserción pastoral de los religiosos, asf 
como la valoración de los laicos y de su actuación carismática y ministerial en 
la Iglesia. Aunque no se haga aún referencia a las CEBs, se percibe en el PE la 
necesidad de valorar las comunidades naturales ya presentes en la gran 
comunidad parroquial. Tales comunidades ofrecerían, a diferencia de lag 
parroquias (inmensas y superpopulosas), mayores posibilidades de vida 
comunitaria. 

Los frutos y experiencias del PE fueron retomados tres años después, en 
1965, en el Plan de Pastoral de Conjunto (PPO), discutido y aprobado en la séptima 
asamblea de la CNBB en Roma. Este plan se proponía 
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...ser una primera y decisiva aplicación a la Iglesia, en Brasil, de las grandes 
líneas y decisiones del Concilio 3. 


En este sentido, el PPC buscó valorar la rerovación institucional de la 
Iglesia y el proceso de planficación pastoral orgánico, dentro de una perspectiva 
de comunión y co-responsabilidad. Incentivó la participación de los laicos, 
tanto en el plano de la acción diocesana como en el de las estructuras eclesiales, 
y los estimuló al testimonio misionero en el compromiso temporal. El PPC 
reforzó asimismo la idea del cuestionamiento a la estructura parroquial, en el 
sentido de su descentralización. Cuestionamiento que apuntaba a favorecer el 
nacimiento y la potenciación de las pequeñas comunidades de base. Por 
primera vez, en el nivel del episcopado nacional, se hablaba de las comunidades 
de base como factor de renovación eclesial, de integración y vivencia co- 
munitaria, donde los cristianos se pueden sentir acogidos y responsables. Se 
tiende en el PPC a las comunidades de base como espacios privilegiados del 
apostolado de los laicos, de su testimonio misionero en lo temporal, de 
promoción del anuncio de la Palabra, profundización y dinamización de la fe, 
así como de incremento de la participación litúrgica. 

El PPC abrió un nuevo espacio para la práctica pastoral en Brasil, y 
proporcionó una conciencia más amplia de Iglesia. Fue una tentativa concreta 
de hacer viable la idea de la Iglesia pueblo de Dios. En las diócesis más 
abiertas, el PPC favoreció el fortalecimiento de experiencias renovadoras o 
estimuló el surgimiento de nuevas experiencias de base, contribuyendo de 
este modo a la renovación de la acción pastoral de la Iglesia. 

Junto a los movimientos aludidos, se puede todavía mencionar la rear- 
tículación de la pastoral popslar y la presión de la situación política como factores 
significativos que confluyen en la creación de un clima propicio para el 
nacimiento de las CEBs. No se puede olvidar el crecimiento de los movimientos 
y de las fuerzas sociales populares que, sobre todo a partir de los años sesenta, 
se empeñaron en proyectos de transformación de la sociedad. Sin duda alguna, 
la Iglesia fue impulsada por estos movimientos populares. Al principio, la 
presencia de la Iglesia junto a las capas populares se restringió a movimientos 
aislados. De forma progresiva, se dio el desplazamiento de sectores importantes 
de la Iglesia, en el sentido de una mayor aproximación a los movimientos de 
las capas populares. Este desplazamiento fue favorecido por varios factores, 
entre los que destacan los acontecimientos que siguieron aj golpe militar de 
1964: el agravamiento de la miseria del pueblo, el irrespeto a los derechos 
humanos, el cierre del espacio político, y la represión contra los movimientos 
populares y la propia Iglesia. Tras el golpe, todos los sectores que ejercían la 
oposición sufrieron violenta represión. Incluso sectores de la Iglesia (MEB, 
Acción Católica, etc.) fueron blanco de la creciente e impetuosa ola de violencias: 
denuncias, calumnias, procesos, intimidaciones, censuras, prohibiciones, ex- 
pulsiones, prisiones, torturas y muertes. 

La represión sufrida movió, en la práctica, a la unidad y el aglutinamiento 
de la Iglesia. Al contrario de lo que se podría pensar, la situación generada 


£CNBB, “Balango do PlanodePastoral de Conjunto, janeiro ajunhode 1966”, en Queiroga, Gervásio 
Fernandes de, CNBB: comunháo e co-responsabBidade. Sáo Paulo, Ediges Paulinas, 1977, p$g. 374, n. 
2 


527 


proporcionó nuevos y más conscientes desplazamientos de sectores de la 
Iglesia en defensa de los derechos humanos. En particular después del Acta 
Institucional N* 5 (AI 5), en 1968, que hizo recrudecer la represión, hasta 
sectores eclesiales considerados de centro, e incluso conservadores, se indig- 
naron con la situación. No se puede minimizar el peso ejercido por el “espíritu 
de cuerpo” dentro de la Iglesia, principalmente cuando miembros del epis- 
copado sufrían las consecuencias de la práctica represiva. No fueron pocos los 
obispos que se concientizaron en razón de la práctica represiva y de la situación 
infrahumana impuesta a los campesinos y trabajadores (es lo que aconteció, 
entre otros, con Paulo Evaristo Árns, Moacyr Grecchi, Adriano Hypólito y 
Patrick Hanrahan). En esa ocasión la Iglesia se convirtió, en la práctica, en el 
único espacio de encuentro, expresión, pensamiento y rearticulación de lag 
bases populares. La Iglesia, convertida por los sectores populares, se transformó 
de manera paulatina en “voz” de esa base, comprometida con su causa. Las 
CEBs surgieron en este espacio de compromiso. 

Como se puede percibir en las precedentes reflexiones, se trata de 
contribuciones complementarias, cuya importancia se da a niveles diferentes; 
Algunos movimientos crean espacios eclesiales de renovación pastoral, de 
participación de los laicos como fuerza viva dentro de la Iglesia, de incentivo a 
la dinámica comunitaria, etc. Otros —y aquí se puede acentuar la actuación 
del MEB y de la Acción Católica especializada, lo mismo que el impulso del 
movimiento popular—, abren los caminos de reflexión crítica, de análisis 
teológico y de compromiso político, o sea, apuntan a las intuiciones funda- 
mentales que adquirirán rasgos populares con las CEBs. Son factores y 


--que se encuentran en mayor sintonía con las CEBs en la creación de una 
hueva reflexión teológica, en la crítica común al sistema social imperante, en ;- 
la esperanza compartida, aunque en momentos históricos distintos, por el 
movimiento popular emergente, unos como aspiración, las CEBs como práctica y 
ya en realización 9. 


1.2, El contexto eclesial más amplio 
de renovación teológico-pastoral 


El contexto socio-cultural y eclesial brasileño, aunque fundamental, no q4 
suficiente para dar cuenta de la compleja cuestión de la génesis de las CEBsen 
el país. Es necesario también hacer mención del contexto eclesial más amplio 
de las iniciativas de renovación teológico-pastoral iniciadas en los albores Pe 
siglo XX, asimiladas y sancionadas por el Vaticano II, y reforzadas por las 
conferencias de Medellín (1968) y Puebla (1979). 

En este contexto dinámico se insertan los movimientos de renovación bíblica, 
litúrgica, eclesiológica, de la mística de la pobreza, así como la dinamización 
de la enseñanza social de la Iglesia. Tal renovación contribuyó a crear un cli 
de diálogo, participación, dinámica comunitaria, promoción de los laicos, 
apertura al mundo, simplicidad ritual, actitud pastoral y sensibilidad social. 


? Souza, Luiz Alberto Gómez de, Prólogo del libro de Telxeira, op. cit., pág. 11. 
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Favoreció asimismo, en especial el movimiento bíblico, el acceso de los fieles a 
las Sagradas Escrituras. Esta fermentación evangélica, en curso en la Iglesia 
sobre todo a partir de la década de 1930, confluyó en ese gran acontecimiento 
del Espiritu que fue el Concilio Vaticano II, El propició nuevos rumbos para la 
Iglesia, y abrió su espacio a nuevas y originales experiencias eclesiales. Tuvo 
una función singular en el sentido de legitimar, condensar y catalizar 
innovaciones teológicas, litúrgicas y pastorales que ya estaban en marcha en el 
tejido de la Iglesia. Con relación al contexto latinoamericano y caribeño, el 
Vaticano II produjo un inaudito proceso de aceleración eclesial, abrió las 
fronteras de la Iglesia hacia el campo social, la despertó a una nueva sen- 
sibilidad, y generó el espacio para experiencias creativas y originales. No se 
puede entender de manera correcta el origen de las CEBs en Brasil, fuera del 
gran horizonte de libertad y profetismo en sintonía con el acontecimiento 
conciliar. Las CEBs fueron gestadas en esta atmósfera dinamizada y posibilitada 
por el Concilio. 

En el trillo abierto por el Vaticano II aconteció la Conferencia de Medellín. 
Ella no sólo confirmó el espíritu renovador del Concilio, sino que lo prolongó 
en la dirección del empeño de la Iglesia en el campo social, al asumir con 
coraje la opción por los pobres y por la liberación integral. Esta conferencia de 
obispos fue de fundamental importancia para el incentivo e incremento de las 
CEBs. En continuidad con Medellín, la Conferencia de Puebla confirmó todas las 
opciones definidas antes por el episcopado, de modo especial la opción por los 
pobres y por las CEBs. 

Es bueno resaltar, sin embargo, que a pesar de la indicación de algunos 
factores que se tornaron condiciones de posibilidad de las CEBs, tanto a nivel 
brasileño como más amplio, no se quiere afirmar con ello que las CEBs 
surgieron simplemente como un movimiento en continuidad con los anteriores, 
lo que sería un puro mecanismo determinista. La verdad es que las CEBs no 
fueron apenas un fruto determinado por tales factores, pues establecieron 
determinadas características bien peculiares y originales. En este sentido, ellas 
instauran una ruptura en relación a las experiencias precedentes, al imprimir 
un nuevo ritmo en la práctica pastoral, Ellas marcan un carácter “popular” 
singular, definido por la superación del clericalismo, el elitismo, el protec- 
cionismo y la visión apologética, presentes todavía en muchas de las 
experiencias consideradas precursoras. 


2. La eclosión de las CEBs en Brasil 


En el apartado anterior se trató de desarrollar algunos elementos expli- 
cativos de la génesis de las CEBs en Brasil. Se constató la importancia de dos 
vertientes que incidieron en su emergencia: la primera relacionada con el 
contexto socio-cultural y eclesial del país, y la segunda referente al contexto 
eclesial más amplio. De un lado tenemos la efervescencia popular, seguida de 
la noche represiva en razón del golpe militar de 1964, y de otro lado, a la 
Iglesia en un acelerado proceso de renovación. 

Las dos vertientes aludidas se refieren a las condiciones previas que 
colaboraron para el surgimiento de las CEBs. Esto es, se trata de elementos 
explicativos que sitúan a las comunidades en el contexto amplio de su historia. 
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No obstante, queda aún abierta la cuestión acerca del origen de las CEB9 

mismas: las primeras señales de su configuración. Pues se sabe que la expe: 
riencia de las CEBs no fue apenas la secuencia natural de los factores que la* 
antecedieron, sino que introdujo elementos originales y de ruptura con éstos, 

La cuestión del origen de las CEBs se encuentra todavía hoy (por lo menos en 

Brasil) muy fragmentada. Se dispone de datos importantes dispersos en 

artículos o estudios acerca del fenómeno, pero no de un estudio histórica 

riguroso sobre sus orígenes. 

Es difícil precisar con exactitud tas primeras experiencias que dieron 
inicio a las CEBs en Brasil. La"propia definición de CEBs está sujeta a inter 
pretaciones no homogéneas, lo que hace más compleja la tarea de la deter» 
minación de su génesis. Algunos estudios ubican el origen de la experiencia 
alrededor de 1960. Otros indican que las primeras experiencias se originaron 
hacia 1964. No obstante, se puede afirmar que fue a partir del Vaticano ll, y en 
el contexto del amplio movimiento popular que sacudió el país en el decenio 
de los sesenta, que la experiencia obtuvo carta de ciudadanía. Los relatorios 
elaborados en función de los diversos encuentros inter-eclesiales de las CEBs; 
permiten constatar que el proceso fuerte de irradiación de las pequeñas 
comunidades surgió dentro del contexto de renovación religiosa propiciado 
por el Concilio, y secundado más tarde por Medellín 1%, 

Se verifica que, en rigor, las CEBs nacen por motivaciones religiosas o 
sociales. Pueden surgir, por un lado, en razón de la necesidad de una situación 
pastoral liberadora: de una propuesta por parte de un sacerdote, religiosa (0) 
O laico, en el sentido de nuclear pequeños grupos de reflexión o bíblicos, o 
para la celebración de la Palabra. Se pueden dar asimismo como consecuencia 
del traslado de un sacerdote que provoca la continuidad del trabajo por parte 
de los laicos, de un curso de formación de líderes, de un encuentro libre e 
informal con el pueblo, de la fuerza y vigor del ejemplo de otras CEBs, etc. Pos 
otro lado, el grupo puede despertar en razón de problemas sociales; nu* 
cleamiento para discutir los problemas del barrio, resistir a la persecución, 
reivindicar el derecho de vivienda, evitar el peligro de una invasión de tierras; 
Es justamente a partir de factores como éstos que el grupo despierta a la 
importancia de reunirse en comunidad, a la luz de la Palabra de Dios, para 
reflexionar, rezar, cantar y buscar resolver los angustiantes problemas de la 
vída cotidiana. 

Las CEBs no nacieron como resultado de una planificación pastoral 
premeditada. No obstante, en varios relatorios de los encuentros inter-eclesiales 
sobresale la importancia del impulso de la renovación pastoral (incluso ef 
cuanto decisión diocesana) motivada por el Vaticano II y por Medellín. 

En el origen de la experiencia se transparenta la presencia activa de 
agentes de pastoral como estimuladores de la formación de las pequeñag 
comunidades. Son en general sacerdotes, religiosas o laicos, quienes hacen 
primer arranque en el trabajo de nucleamiento de los grupos de base, En 


y 


É 


10 Para consultar los varios relatorios elaborados en función de Jos Encuentros Intereclesiales de lan 
CEBs, cf. Varios, Uma Igreja que nasce do povo. Petrópolis, Vozes, 1975; SEDOC 9 /96(1976), págs. 433- 
576; SEDOC 9/95 (1976), pág. 259-264. 438-444, Se trata aquí de los relatorios de los dos primeros 
Inter-edesiales, donde la cuestión de la génesis de las CEBs aparece con mayor frecuencia. $ 
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algunas experiencias fue también significativa la presencia del obispo. Movidos 
por un fuerte ideal evangélico, esos agentes optan por un compromiso concreto 
junto a las capas va tad Se percibe en muchos casos que hay un proceso 
que va desde el período de la lenta inserción del agente en la realidad local, 
hasta el progresivo nucleamiento comunitario. Es un proceso de aprendizaje, 
de vivencia junto a los sectores populares, de toma de conciencia de los 
problemas del pueblo, etc. 

El proceso de organización y movilización de las comunidades, en el 
sentido de una realidad alternativa, sigue un ritmo diferenciado y condicionado 
por factores internos (relacionados con el dinamismo propio de las comu- 
nidades) y externos (relacionados con el momento histórico, con la situación 
coyuntural). Normalmente, las comunidades inician sus luchas a partir de 
necesidades bien concretas, que tienen que ver con problemas inmediatos y 
urgentes que las afectan (agua, luz, habitación, salud, escuela, etc.). Con el 
tiempo, en el desdoblamiento de la reflexión sobre sus problemas, y de sus 
prácticas correlacionadas de auto-ayuda y ayuda mutua, se da una toma de 
conciencia más amplia de la situación de opresión subyacente a la realidad 
local de pobreza, lo que acarrea la necesidad de nuevos canales de participación 
y organización colectivos más permanentes para hacer frente a tal situación. 
El aspecto eclesial es recalcado en el contacto permanente con la Palabra de 
Dios, que constituye el elemento esencial de la dinámica comunitaria, y en las 
celebraciones sacramentales y creativas que las comunidades desarrollan. 

Aun no siendo posible encontrar una definición única y abarcante de la 
experiencia en curso, algunos de sus rasgos característicos pueden ser deli- 
neados: la localidad (ya que las comunidades reúnen miembros de una misma 
territorialidad), la presencia de la Palabra de Dios y el culto regular, la dinámica 
participativa y los servicios ministeriales, el compromiso con los otros y la 
relación motora entre fe y vida. 


3. Las CEBs como recreación evangelizadora 


Habiendo nacido sobre todo a partir de la segunda mitad de la década de 
los sesenta, las CEBs asumieron una función relevante tanto en la redefinición 
de la acción pastoral como en la articulación de los movimientos populares. Es 
natural, por un lado, que la dinámica interna de las comunidades suscite una 
descentralización de la vida pastoral y una mayor participación popular en el 
ser y hacer de la Iglesia. La “toma de la palabra” por los pobres en las CEBs, 
acontece como voluntad creciente de participación de éstas también en las 
decisiones pastorales. Esta participación popular se verifica igualmente como 
apertura a un trabajo más político: participación de miembros de las CEBs en 
asociaciones de barrio, sindicatos, partidos, y otros movimientos populares. 
Esta efervescencia aconteció en especial en los años setenta e inicios de los 
ochenta. Las CEBs vivieron en ese período una fase de gran crecimiento. Fue 
entonces que surgieron los encuentros inter-eclesiales de base, con la intención 
de favorecer la mayor articulación de las comunidades entre sí. El primero se 
realizó en la ciudad de Vitória, en 1975. 

El momento actual puede ser caracterizado como de una “transición 
pastoral”. Hoy, la pastoral popular, y de modo particular las CEBs, se encuentra 
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frente a una realidad diversificada. El movimiento político evidencia una 
situación de extrema gravedad. Una crisis que envuelve todas las dimensiones 
de la sociedad. El clima general es de excepticismo, perplejidad y desconfianza 
creciente del pueblo, corroborados por la aparición cotidiana de escándalos y 
corrupciones que envuelven a las élites y a las clases dirigentes. Con relación 
al gran horizonte eclesial, se configura una situación de clara restauración 
neoconservadora (algunos hablan de una situación de “invierno” en la Iglesia), 
no favorable a la dinámica creativa de las CEBs. 

Sin ignorar el impacto ejercido por la situación de restauración en la 
lglesia sobre la presente realidad de las CEBs (y su efecto paralizante), sería 
erróneo reducir el momento singular por el que pasa esta experiencia a un 
sobproducto de la coyuntura eclesial. Sería una indebida reducción a lo intra- 
eclesial, cuando se trata de una realidad con raíces mucho más complejas. 

Gran número de las diócesis que fueron matrices de experiencias de CEBs 
en Brasil, se encuentran en estos últimos años en un proceso de evaluación 
pastoral (Vitória, Goiás Velho, Sáo Félix do Araguaia, Crateús, etc.). Esto es 
muy significativo como expresión del nuevo momento de la caminata de las 
comunidades, caracterizado por la “disminución de las certezas” y el “aumento 
de las indagaciones”. Se profundiza una nueva conciencia de la CEB como 
realidad viva y en proceso de creación y recreación permanente, atenta y 
abierta a las nuevas señales de los tiempos, descubriendo veredas inéditas, y 
resistente a las tentaciones maniqueístas y simplificadoras. Existe hoy la clara 
convicción de que la historia de las CEBs es una historia abierta y no 
cristalizadora. No hay más lugar para sacralizaciones idealizadoras. Es tiempo 
de una nueva sensibilidad a los caminos de lo real. 

Es dentro de este nuevo horizonte que surgen los actuales desafíos para . 
las CEBs, entre los cuales podemos señalar: la inculturación de la fe y el ; 
diálogo con la religión popular; la espiritualidad y la identidad religiosa de les 
CEBs; la profundización de la dimensión misionera de las CEBs en el mundo 
de los más empobrecidos; el pluralismo interno y los canales de participación; ; 
la emergencia de la subjetividad, de lo gratuito y de lo simbólico; lo ecológico) 
y la calidad de vida; la relación con los no-pobres: los sectores medios y log | 
formadores de opinión. Se trata de desafíos fundamentales, y que ya son parte , 
del radio de atención de las comunidades, aunque preliminarmente. Sog | 
cuestiones emergentes, pero que no eliminan o minimizan la cuestión clave 
presente desde el inicio de la caminata de las comunidades: la afirmación de la 
vida y la opción evangélica por los empobrecidos. El compromiso con la causg 
de la vida y con lo social no es abolido en absoluto. Lo que se busca hoy es au 
realización dentro de una nueva síntesis, donde los retos emergentes sean 
también contemplados. 4 
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Capítulo V 


Cristianismo y revolución en Cuba 


Raúl Gómez Treto * 


1, Introducción 


La Iglesia cristiana, en particular su tronco católico romano, ha vivido y 
sobrevivido en prácticamente todas las culturas y sistemas sociales. Fue fundada 
para que anunciara a todo el mundo la “buena noticia” de su liberación y, con 
más O menos “luces y sombras”, lo ha estado haciendo durante sus veinte 
siglos de existencia en medio de las “tinieblas del mundo”, gracias al espíritu 
que le infunde su cabeza: Cristo. 

Formado su cuerpo por pecadores, la Iglesia ha vivido en la unidad de la 
fe, pero tensionada por las contradicciones que el pecado de sus miembros le 
infunde tanto en su interior como en sus relaciones con el mundo. Algunas 
veces por circunstancias étnicas, raciales o locales, y otras por condiciona- 
mientos ideológicos —incluso teológicos—, filosóficos, políticos y hasta eco- 
nómicos. Esas contradicciones siempre se han agudizado en momentos de 


* Abogado católico cubano (1932-92), fue asesor jurídico del episoopado cubano y miembro de la 
CEHILA. Autor de La Iglesia Católica durante la construcción del socialismo en Cuba (San José, CEHILA- 
DEL, 1987). 
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crisis social, de revolución, hasta llegar, en ciertos casos, a la ruptura interna 
por algún cisma, como ocurrió en Oriente (siglos IX-XI), en Inglaterra y otros 
países europeos a causa de la protesta luterana y la Reforma calvinista (siglo 
XVI). 

En Latinoamérica, la Iglesia vivió momentos de alta tensión durante las 
guerras de independencia, aunque sea menester destacar que en este continente 
nunca se llegó a las rupturas de la vieja Europa. No pasan inadvertidos, sin 
embargo, casos como los de los sacerdotes Hidalgo y Morelos en el México 
insurgente de principios del siglo XIX; así como, con menor intensidad, los del 
obispo Espada y el padre Varela en Cuba poco después, para no mencionar los 
casi cien sacerdotes “infidentes” a España durante las guerras cubanas por su 
independencia a finales del mismo siglo. 

Más recientemente, en Cuba, durante la guerra de liberación nacional 
(1956-58), tuvimos el caso peculiar del padre Guillermo Sardiñas quien, sin 
romper en absoluto con la Iglesia, llegó a comandante del ejército rebelde Y 
asumió estoicamente el repudio de los miembros conservadores de la Iglesia 1, 
Tal es el caso del padre Camino Torres en Colombia y de muchos otros en el 
continente, especialmente en Centroamérica. 

En nuestra América, sin embargo, no se debe reeditar el doloroso caso de 
Juana de Arco, martirizada por hechicera y, más tarde, canonizada cuando los 
intereses políticos de la sede romana modificaron sus objetivos seculares. 

La historia, como gran maestra de la humanidad, enseña que también la 
Iglesia, una en su fe y santa por su cabeza, sufre desgarramientos internos 
causados por el pecado de su miembros, fenómeno que se agudiza en tiempos 
de revolución social. 

La revolución socialista de Cuba, comenzada poco después del triunfo 
popular de 1959, tuvo substanciales repercusiones dentro de la Iglesia —la 
católica y las otras—, lo mismo que en las relaciones de éstas con el pueblo y 
con el nuevo Estado cubano. Que esas repercusiones hayan ido siendo vencidas, 
demuestra que son superables, además de no ser necesariamente reproducibles 
ni reiterables, Y, por último, que aquí ya —-y posiblemente desde ya en otras 
partes del mundo— las contradicciones no revestirán la gravedad y brutalidad 
que tuvieron en la Europa medieval, moderna, y aún contemporánea. 


2. El caso cubano 


Los últimos años vividos por el pueblo de Cuba en revolución inacabada, 
y el papel desempeñado por la Iglesia cristiana, sobre todo la católica, es un 
ejemplo de la superabilidad de las contradicciones, nacidas de prejuicios 
recíprocos, heredados e importados, más que de realidades materiales y espi- 
rituales, o propiamente evangélicas y científicas. 

Una periodización de esos años pone de relieve ese proceso de con- 
tradicción y de paulatina superación. 


ISardiñas, Yolanda, El sacerdote comandante. La Habana, Ed. Cultura Popular, 1987. 
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2.1. Primera etapa: desconcierto 
de la Iglesia (1959-1960) 


La jerarquía eclesiástica —tanto la católica, formada a la manera española, 
como la protestante, formada a la estadounidense—, al igual que la mayoría 
de su respectivo clero y pastorado, suponía que la revolución triunfante no 
afectaría los intereses de la Iglesia, no siempre coincidentes con su esencial 
misión evangelizadora. El hecho de que hubiera miembros y dignatarios de la 
Iglesia que, en mayor o menor medida, participaron —hasta el heroísmo y el 
martério en algunos casos— en la lucha popular por el poder, hacía pensar que 
salvaguardarían a la institución eclesiástica de cualquier alteración política, 
ideológica o económica. Aquellas iglesias preconciliares no tenían en cuenta 
que el comportamiento e imagen de la Iglesia no la determinan sus santos sino 
sus comunidades, y que en Cuba el aparato institucional de la Iglesia había 
estado muy comprometido con los gobiernos corrompidos y con las clases 
privilegiadas del pasado, que eran sus bases de sustentación material. 

Las primeras medidas legales y prácticas del gobierno revolucionario iban 
encaminadas a despojar a las clases dominantes de sus privilegios y medios de 
explotación injusta del pueblo. No tenían un sentido antirreligioso ni antiecle- 
siástico, lo que no fue óbice para que las iglesias no se vieran afectadas 
institucionalmente en sí mismas o, de modo indirecto, en los sectores enri- 
quecidos que las mantenían materialmente. Pronto, voceros de la Iglesia co- 
menzaron a acusar a la Revolución de comunista —haciéndose eco de las 
campañas imperialistas de los estadounidenses que, en la medida en que son 
capitalistas, no asimilan ninguna revolución— y, por consiguiente, calificándola 
de atea, antieclesiástica y antirreligiosa, lo que en la conciencia social de 
entonces equivalía en la práctica a tildarla de inmoral y diabólica, tras las 
condenaciones del comunismo expresadas por el papa Pío XII en los años 
cuarenta y cincuenta. 

El Congreso Católico Nacional, celebrado en noviembre de 1959, fue la 
demostración más patente de estas contradicciones. Mientras grandes masas 
acudieron al evento para demostrar la compatibilidad de la fe cristiana, más o 
menos pura o sincretista, con las medidas revolucionarias de beneficio popu- 
lar, su mensaje doctrinal, y las cartas pastorales subsiguientes, fueron fran- 
camente populistas, anticomunistas y contrarrevolucionarias?, El desconcierto 
inicial se tornó en desconfianza, que desembocaría en contradicción. 


2.2. Segunda etapa: confrontación Iglesia-Estado 
(1961-1962) 


La actitud de la institución eclesiástica —ya bien diferenciada de las 
masas “creyentes” de religiosidad popular o “sincrétista”, fruto de la pobre 
evangelización realizada en Cuba— de abierta oposición a la Revolución, 


2"Memoria del CongresoCatólico Nacional, La Habana, 1960", en Boletín de las Provincias Eclesiásticas 
de la República de Cuba. Año XLIII, Nos. 1-2 (Enero-febrero, 1960). 
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Paralelamente a esta actitud, existió la de aquellos que, sin desertar de la 
Iglesia, permanecieron con el pueblo, “siendo pueblo”, apoyando todo lo 
positivo de la Revolución, integrados de forma activa en sus organizaciones e 
instituciones —salvo el Partido Comunista, que exigía la confesión de ateísmo— 
a partir de la óptica de su fe cristiana y en el ejercicio del “amor eficaz”, lleno 
de esperanza y productor de esperanza, como pedía el padre Camilo Torres 
en Colombia. 

Al Concilio Vaticano ll asistieron varios obispos cubanos, no obstante, 
salvo algunos cambios formales en la liturgia, su espíritu no penetró en la 
comunidad católica cubana lo suficiente como para sacar a la Iglesia de su 
enquistamiento y tendencias evasivas. 

Por entonces se instituyó en el país el servicio militar obligatorio, al cual 
eran convocados los varones mayores de dieciséis años de edad. Al inicio, la 
desconfianza hacia individuos de demostrada oposición o apatía para con la 
Revolución, e incluso de conductas antisociales, inspiró la creación de las 
Unidades Militares de Ayuda a la Producción (UMAP), a las que se adscribió 
de forma indebida a muchos cristianos cubanos y hasta a sacerdotes jóvenes 
(uno de los cuales llegó a ser, años después, arzobispo de La Habana, monseñor 
Jaime Ortega Alamino). Este error fue rectificado pronto y los sacerdotes, 
pastores y seminaristas ya no suelen ser llamados al servicio activo, Las 
UMAP fueron sustituidas por la columna juvenil del centenario, y más tarde 
por el Ejército Juvenil del Trabajo (EJT), cuerpos militarizados de trabajo 
pesado para el desarrollo del país, en los que sus miembros pueden alcanzar 
méritos y reconocimiento social similares a los de las tropas regulares. 


2.4. Cuarta etapa: el reencuentro (1968-1978) 


A partir de la conferencia de obispos católicos celebrada en Medellín 
(1968), fue que la Iglesia, en general, empezó a abandonar su enclaustramiento 
y a tomar conciencia de su vocación misionera de servicio a la sociedad de la 
cual forma parte. 

Dos gestos jerárquicos caracterizaron esta progresiva actitud de apertura. 
Uno, fue la carta pastoral emitida por el episcopado católico el 20 de abril de 
1969, en la que se trató del acuciante tema del desarrollo, y de la necesaria 
implicación de los cristianos cubanos en los esfuerzos del país en ese sentido. 
A ese respecto, el episcopado se pronunció contra el bloqueo económico 
impuesto al pueblo de Cuba por el gobierno de EUA y sus aliados, y lo calificó 
de injusto y atentatorio a la moral internacional 3. 

El segundo gesto significativo fue otra carta pastoral de los obispos, 
publicada el 8 de diciembre de 1969, en la cual, al tratar de la fe y el ateísmo, se 
recomendó al laicado católico no marginarse de la vida social, económica y 
política del país, sino que se insertara de manera responsable, en razón de su 
fe, amor y esperanza, en todas las estructuras seculares del país, conforme a su 
vocación y siempre que para ello no se le exigiera apostatar de su religión. A 


3 Vida Cristiana, suplemento No. 327 del 27. 1V. 1969, editado en La Habana con licencia eclestásMica 
por el jesuita Donato Cavero. 
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ese efecto, la carta advertía a los católicos que debían acercarse a sus compañeros 
ateos con todo el respeto que la caridad fraterna exige, y que es debido a todos 
por la simple condición humana 4. 

Esa nueva postura de reencuentro de la Iglesia con el pueblo sorprendió y 
disgustó a sus sectores más conservadores, pero trajo paz de espíritu a todos 
los que hasta entonces se sentían en entredicho por apoyar a la Revolución. 
Por su parte, los ateos más recalcitrantes interpretaron el gesto eclesiástico 
como un renovado intento de “penetración” de la Revolución para desviarla 
de su fines; no obstante, el gobierno revolucionario y la dirección del Partida 
Comunista saludaron el gestor públicamente y recomendaron moderación y 
respeto en la “lucha ideológica”. En este sentido, fueron muy significativos los 
discursos pronunciados por Fidel Castro en Chile (1971) y en Jamaica (1974), 
acerca de la necesaria alianza estratégica (a largo plazo) entre los marxistas y 
los cristianos revolucionarios 5, como también las respectivas resoluciones de 
los dos primeros congresos del Partido Comunista 6. 


2.5, Quinta etapa: el diálogo (1979-1985) 
»l 
En esta etapa se multiplicaron e intensificaron los intercambios con iglesiay 
de otros países, inclusive de EUA. Altos dignatarios de la Santa Sede y del 
Consejo Mundial de Iglesias visitaron las iglesias cubanas y el país, y fueron 
recibidos por las más altas autoridades del gobierno, el Estado y el partido. -- 
Avanzando en esa línea de reencuentro con el pueblo para servirlo de 
forma honesta y desinteresada —evangélicamente—, como única manera de 
“reconciliar” a la Iglesia con Dios después de sus “sombras” históricas, a 
partir de 1980 la Iglesia Católica en pleno inició un serio proceso de autocrítica 
y estudio de su auténtica misión en Cuba. La llamada “Reflexión edesial 
cubana” fue programada y ejecutada en todos los niveles y sectores eclesiales, 
siendo integradas todas sus conclusiones parciales en un Documento de Trabajó 
que sirvió de base al “Encuentro Nacional Eclesial Cubano” (ENEC) celebrado 
en febrero de 1986 como culminación de tan amplia y seria reflexión y, dl 
mismo tiempo, como punto de partida para la puesta en práctica, por primera 
vez en la historia del país y de la Iglesia, de un programa pastoral de conjunto 
a ser ejecutado de modo progresivo y a largo plazo ?. 4 


4 Impreso de la Conferencia Episcopal de Cuba en la fecha del “comunicado” dirigido a mu 
sacerdotes y fieles, y distribuido en todas las Iglesias del país el domingo siguiente. 

5 Comisión de Orjentación Revolucionaria del Comité Central del Partido Comunista de Cube, 
Cuba-Chie. La Habana, Ediciones Políticas, 1972; Fidel en Chile: textos completos de su dislogo cm dl 
pueblo. Santiago de Chile, Editorial Nacional Quimantú, 1972; diario Granma (La Habana), 3. X, 
1977, pág. 2; reproducido por el Centro de Estudios del Consejo Ecuménico de Cuba para distribu) 
en la VII! Jornada Nacional “Camilo Torres”, celebrada en La Habana el 24 de febrero de 1978. * 
$ Primer Congreso del Partido Comunista de Cuba: tesís y resoluciones. La Habana, Departamento de 
Orientación Revolucionaria del CC del PCC, 1976; Plataforma programática del Parsido Comunista de 
Cuba. Departamento de Orientación Revolucionaria del CC del PCC, La Habana, 1976; II Congreso 
del PCC: documentos y discursos. La Habana, Ed. Política, 1981. 

? Encuentro Nacional Eclesial Cubano; documento finale instrucción pastoral de los obispos. Roma, Tipografa 
Don Bosco, 1987, 266 págs. 
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En el ENEC participaron todos los obispos y representaciones elegidas 
por todos los sectores y niveles de la Iglesia: sacerdotes, religiosos, religiosas y 
laicos; hombres, mujeres y jóvenes; profesionales, obreros, campesinos, etc.; 
asistieron además como invitados, obispos de EUA Latinoamérica y España, 
así como una representación del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) 
y, como legado papal, el cardenal Eduardo Pironio, presidente de la comisión 
pontificia para el laicado, quien trajo el saludo y la bendición personal del 
papa Juan Pablo 11. El evento contó con la presencia, en calidad de observadores, 
de representantes del Consejo Ecuménico (de iglesias evangélicas) de Cuba 
(CEC), del gobierno revolucionario y del Partido Comunista de Cuba. 

Por así decirlo, el ENEC, fue un hito en la historia de la Iglesia y del país, 
apoyado y secundado por el CEC y otras iglesias cristianas. A partir de ahí se 
comenzó a desarrollar, más que un diálogo, una búsqueda honesta y sincera 
de áreas de posible colaboración entre la [glesia y el Estado, desde la respectiva 
y mutuamente respetada identidad de ambos, en beneficio de todo el pueblo 
al cual las dos instituciones están llamadas a servir. Los reiterados elogios 
hechos pública y oficialmente por Fidel Castro del trabajo de las religiosas en 
el campo de la salud y la asistencia, a las que puso como ejemplo del humanismo 
y eficacia que debieran mostrar todos los comunistas y demás trabajadores 
cubanos, fue un promisorio signo de la acogida que la renovada actitud de la 
Iglesia va teniendo en el seno del partido y del gobierno 8, 


2.6. Sexta etapa: el futuro (1987...) 


El papel que desempeña la Iglesia cristiana -——en todas sus vertientes y 
manifestaciones—a partir del ENEC, se enmarca con fuerza. en los lineamientos 
pastorales trazados en ese histórico evento; y, por otra parte, en las necesidades 
reales del pueblo del país. Ciertamente, no parece que ante la gestión global 
del gobierno socialista, se requiera que la Iglesia, como institución, asuma la 
gestión de la beneficencia pública mediante estructuras propias. La Revolución 
fue llenando la amplia brecha que existía antes —y que todavía existe en otros 
países— entre los ricos y los pobres; ya no hay ricos, pero tampoco hay pobres 
en el país. La misión de la Iglesia es la que le asigna el Evangelio actualizado 
en el Vaticano ll: ser sal de la tierra, luz del mundo, y alma de la sociedad. 

Es más importante la formación ética de los cristianos y su proyección, 
nada proselitista sino totalmente “contagiosa”, por su ejemplaridad, en todos 
los ambientes sociales en los que ellos sirvan y animen a sus demás compañeros. 
Es en esa línea que se proyectan todos los pasos pastorales dados por la Iglesia 
en su post-ENEC. 

Resulta sigruficativa dentro de esta perspectiva, la autorización estatal 
para que ingresen al país sacerdotes extranjeros llenos del renovado espíritu 
evangélico postconciliar. En este sentido, Fidel Castro planteó la necesidad de 
que la Iglesia consiga que varios centenares de religiosas vengan a trabajar a 


8 Diario Juventud Rebelde (Unión de Jóvenes Comunistas, La Habana), 5. VIT. 1984, pág. 1, columnas 
4 y 5; Fidel y la religión: conversaciones con Frei Betto. La Habana, Ed. del Consejo de Estado, 1985. 
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Cuba en obras sociales e, incluso eventualmente a dirigirlas, daba su 
experiencia, eficacia y humanitarismo ejemplares. 


3. Conclusión 


Las vivencias y experiencias de la Iglesia cristiana durante las tres últimas 
décadas de la historia revolucionaria del pueblo cubano demuestran que la fe, 
al igual que las ideologías, puede traducirse en prejuicios y dogmatizaciones 
absurdas, que en vez de trae” liberación y paz, sólo traen contradicciones 
ajenas a los respectivos principios originales. En el caso cubano, los momentos 
más tensos nunca revistieron la gravedad de otras ejemplos históricos y 
geográficos de la larga vida de la Iglesia. En medio de los extremos, hubo 
personas y grupos responsables que fueron conquistando la armonía, la 
comprensión, el respeto mutuo y abrieron espacios para la colaboración honesta 
y servicial de todas las instituciones sociales. Este ejemplo ilustra las “sombras” 
que hay que rehuir y las “luces” con las que es necesario iluminar la marcha 
del pueblo hacia su liberación integral. Es la misión de la Iglesia, y es también 
la del Estado. Es absurdo —pecado— que ambas instituciones se contrapongan, 
Es necesario que colaboren con lo que a cada cual le corresponde hacer. 
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Capítulo vI 


Cristianismo y revolución 
en Nicaragua 


Angel Arnáiz Quintana * 


Introducción 


Aunque falta perspectiva histórica para afrontar los años de presencia 
cristiana en la revolución popular sandinista, la intensidad de los hechos 
vividos y la trascendencia de los mismos exigen estudiarlos en profundidad. 
Como observó el vicepresidente del gobierno, Sergio Ramírez, en Caracas el 
28 de junio de 1983: 


La revolución sandinista surge en Nicaragua como respuesta histórica a una 
doble situación: de injusticia secular en lo interno y de subjección a los 
intereses imperiales de los Estados Unidos en lo externo. Ambas condiciones, 
injusticia y dominación, están íntimamente entrelazadas en la historia de 
Nicaragua y en la del continente latinoamericano. Por lo tanto, también 
podemos afirmar que la revolución sandinista es una respuesta, o parte de 
una respuesta histórica latinoamericana a la injusticia y la dominación. 


* Dominico español trabajando en Centroamérica, miembro de la CEHILA. Autor de Historia del 
pueblo de Dios en Nicaragua (Managua, Centro Antonio Valdivieso, 1990). 
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Es desde esta perspectiva que se deben juzgar los hechos. Una revolución 
es la realización de cambios profundos y rápidos en una sociedad en favor de 
las mayorías empobrecidas. La revolución sandinista fue una revolución 
moderada que, dirigida por el Frente Sandinista de Liberación Nacional (FSLN), 
recogió el espíritu nacionalista y popular de Augusto César Sandino, quien 
con un ejército de obreros y campesinos logró en 1933 expulsar a los marinos 
estadounidenses de Nicaragua, luego de más de seis años de combate. Al año 
siguiente, 1934, fue asesinado por quienes el gobierno de EUA dejó en Nicara- 
gua para guardar sus intereses: Anastasio Somoza y su camarilla, quienes por 
más de 45 años, y bajo la protectión de las administraciones estadounidenses 
mantendrían una sangrienta dictadura en el país. La revolución sandinista se 
caracterizó por los principios de economía mixta, pluralismo político, no 
alineamiento internacional y democracia representativa y participativa. 

Los cristianos que participaron de forma activa en esta revolución, 
pertenecieron en su mayoría a la Iglesia Católica, pues los protestantes o 
evangélicos eran minoría en 1979, aunque crecieron mucho durante los ochenta 
(ver datos estadísticos al final). El suyo era un cristianismo de base popular, 
atrasado teológicamente, con minorías muy activas y conscientes, y que se 
integró a la revolución por un sentido ético y moral de profunda raíz cristiana, 
sin plantearse en un primer momento demasiadas disquisiciones teóricas, De 
lo que se trataba era de acabar con la corrupción y la injusticia, los abusos de 
poder y los asesinatos, y crear una sociedad donde los pobres tuvieran 
oportunidad y su palabra fuera oída, 

Desde enero de 1978 hasta febrero de 1990 podemos distinguir tres etapas 
en la participación de los cristianos en el proceso revolucionario, y una cuarta 
después de las elecciones de 1990: 


D) Pluralismo cristiano en el triunfo revolucionario (enero 1978-mayo 1980): la 
unidad de fuerzas contra la dictadura somocista no oculta, sin embargo, 
las distintas posiciones eclesiales en esa lucha: desde los aliados de Somoza 
hasta los guerrilleros sandinistas, pasando por los sectores burgueses 
dependientes, en todos los sectores sociales existen cristianos. Cada sector 
refleja de distinta manera sus convicciones cristianas, aunque para un 
análisis teológico lo que se deben estudiar son los hechos prácticos, y en 
conformidad con ellos, las palabras de quienes los sustentan. El policlasisma 
eclesial se manifiesta evidente en una coyuntura crucial como aquella, 

2) Hacia la confrontación interna total (mayo 1980-julio 1986): la dinámica de 
la guerra que los sectores más conservadores de EUA imponen a Nicara: 
gua, va polarizando las posiciones políticas intemas y creando una fuerte 
tensión intracclesial, cuyo máximo apogeo se verá en el apoyo de algunos 
obispos a la solicitud del presidente Ronald Reagan de reanudar la entrega 
de cien millones de dólares por el congreso de EUA para la guerza contra- 
rrevolucionaria en Nicaragua. Eso motivó acciones no violentas y proféticas 
de parte del ministro de relaciones exteriores de la república, el padre 
Miguel D'Escoto, de alcance internacional e interno muy fuertes. La Guerra 
de Baja Intensidad (CBI) llevada a cabo por EUA incluyó, además, la 
destrucción de centros económicos y un gran aparato de propaganda, así 
como la llamada “polonización” de la Iglesia , que consistió en crear un 
foco opositor al sandinismo a partir de las estructuras eclesiales, cen- 
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tralizadas en torno a la figura del que sería nombrado cardenal de la 
Iglesia, monseñor Miguel Obando. 

3. Por una política de mediación y de neocristiandad (julio 1986-febrero 1990): el 
desgaste causado por el enfrentamiento, y la gravedad de la situación 
centroamericana, motivaron un cambio en la actitud del Vaticano hacia 
Nicaragua. Con dificultades se fue imponiendo una línea de diálogo y 
colaboración entre el gobierno y la jerarquía católica, pese a que dentro de 
la Iglesia siguieron desautorizados quienes manifestaban voluntad de 
apoyar el proyecto popular sandinista. La Iglesia promovió una línea de 
mediación acorde con sus intereses institucionales y el esfuerzo de 
neocristiandad que impulsa para toda América Latina. 

4. Presencia institucional en el nuevo gobierno (febrero 1990...): el ansia de paz 
de un pueblo sangrado por la guerra contrarrevolucionaria llevó al gobierno 
a una coalición de partidos creada por EUA para las elecciones de febrero 
de 1990. La presencia e influencia en el nuevo gobierno del cardenal 
Obando y de la Iglesia identificada con sus posiciones políticas es evidente. 
Los objetivos de neocristiandad se van a cumplir en parte. Como un 
teólogo escribió con anterioridad (1985), los obispos de Nicaragua 


..no solamente no consiguieron superar una visión anticuada del papel de la 
Iglesia en la sociedad, sino que además siguieron coherentes en su vinculación 
a una determinada clase social, la clase burguesa. O sea, cuando la burguesía 
nicaragúense fue antisomocista, los obispos fueron antisomocistas; cuando la 
burguesía nicaragúense simpatizó con los sandinistas, los obispos también 
simpatizaron con los sandinistas; y cuando la burguesía rompió con los 
sandinistas, también los obispos rompieron con los sandinistas. Y no sólo 
existe esa vinculación de clase, sino que en verdad la Conferencia Episcopal 
de Nicaragua actuó, y sobre todo ahora, como un partido político 1, 


Una nueva etapa histórica surge en Nicaragua en 1990, 


1. Primera etapa: políclasismo eclesial 
y pluralidad política (enero 1978-mayo 1980) 


Con el asesinato, por Órdenes del dictador Anastasio Somoza, del periodista 
Pedro Joaquín Chamorro Cardenal, se incrementó la insurrección popular. En 
setiembre de 1978 el FSLN promovió la insurrección final contra la dictadura, 
la que acabó el 19 de julio de 1979. Durante ella, mientras el dictador mandaba 
bombardear poblaciones como Estelí y León, el nuncio del Vaticano en 
Managua, monseñor Montalvo, bridaba con él en las llamadas fiestas nacionales. 
Otros sacerdotes figuraron como capellanes de la guardia de Somoza con 
grados de oficiales. No faltaron sacerdotes y religiosas que cerraron sus casas, 
iglesias y colegios durante la fase más cruda de la guerra para evitar que 
entraran combatientes o heridos. Y al triunfo de la revolución, muchos salieron 
del país para no regresar más. 


l Fray Beto, “Entrevista”, en Amanecer 8 (Abril, 1982), pág. 12; “El compromiso cristiano con 
Nicaragua”, en Nicaráuac 5 (Abril, 1985). 
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Mientras esta Iglesia Católica se identificaba con el somocismo, los 
guerrilleros sandinistas, sus familiares y amplios sectores populares y de 
dirigentes, combatían y se organizaban por motivos estrictamente de fe. 
Acciones de gracias, rosarios al cuello, vigilias, promesas..., el pueblo expresó 
su fe cuando el triunfo revolucionario llegó aquel 19 de julio. Un mes más 
tarde, los religiosos y religiosas de Nicaragua emitieron un pronunciamiento 
de apoyo al proceso: 


Con inmensa alegría vemos inaugurarse un nuevo período en la historia de la 
sociedad nicaragúense... De fpdos es conocida la opción de los cristianos más 
conscientes en los últimos años por la liberación de los pobres. Hemos 
ncompañado, con riesgo de nuestras vidas, el proceso que condujo a la victo- 
ria 2, 


Dos sacerdotes franciscanos, Luis Espinosa y Gaspar García Laviana, 
formaron parte del pueblo que había entregado su vida en aquella lucha. 
Otros, formaron parte del nuevo gobierno de reconstrucción nacional. Ellos 
eran el símbolo de la masiva participación de los cristianos en el proceso 
revolucionario. Hecho mayor en la historia universal, por ser inédito hasta 
entonces. Incluso los obispos, en una célebre carta fechada el 17 de noviembre 
de 1979, apoyaron el proceso y vieron con sentido positivo el posible socialismo 
que podía establecerse en Nicaragua. Para esa época, el nuncio en Managua 
había sido cambiado, y el nuevo, había participado en las transformaciones de 
Argelia. Pronto, no obstante, también él fue trasladado. 

La posición de los obispos nicaragúenses ante la revolución refleja bien la 
que mantuvo la burguesía: indecisa y titubeante. Los documentos emitidos en 
aquellos meses así lo muestran. Desde el apoyo a la lucha insurreccional, ya en 
junio de 1979, y la citada carta de novicmbre, hasta silencios e intentos de 
arreglos con intervención de la embajada de EUA, como ocurrió con monseñor 
Obando en el momento del triunfo, quien se hallaba en Caracas con los 
partidos tradicionales buscando una salida para Somoza. A finales de julio de 
1979, en plena euforia revolucionaria y en medio de limitaciones evidentes, 
promovieron una carta sobre los pe!igros y las insuficiencias del momento. 

En febrero de 1980, el CELAM (Consejo Episcopal Latinoamericano) de 
monseñor Alfonso López Trujillo realizó una campaña internacional de 
oraciones por Nicaragua. Dentro de Nicaragua promovió estudios, charlas y 
seminarios, como si nunca hubiera habido ninguna pastoral en el país, en la 
línea más conservadora, como las pláticas que impartió el teólogo Kloppenburg 
a obispos y sacerdotes. López Trujillo parece que deseaba ser reconocido por 
el Vaticano por su acción anticomunista, y escogió a Nicaragua para probarlo. 
De hecho, le valió el cardenalato 3. 

Entre abril y mayo de 1980 se dio una fuerte crisis en la alianza que se 
mantenía en el gobierno. Los representantos de la burguesía, Violeta Barrios, 


2 Diario Barricada, 19. VIII. 1979, pág. 1. Tar»: este diario como La Prensa y El Nuevo Diario, los tres 
de mayor circulación en Nicaragua, dicron gran cobertura a los elementos religiosos, y a ellos hay 
que remitirse para los hechos estudiados en esta capítulo. Ver también bibliografía indicada. 

3 José María Vigil, Nicaragua y los teólogos. ztexico, 1987, págs. 885. Corresponde a una entrevista 
realizada a José Comblin. Cf. la entrevista a Ernesto Bravo en Amanecer 10 Julio, 1982), pág. 16. 
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viuda del periodista Chamorro, y Alfonso Robelo, empresario agroexportador, 
dejaron sus puestos en la Junta de Reconstrucción Nacional. Esas renuncias 
trataron de provocar el caos en el Estado revolucionario, lo que no consiguieron. 
Algunos medios informativos de la nación también participaron de la crisis, 
como el diario La Prensa, del cual salieron los principales colaboradores de 
Pedro Joaquín Chamorro para fundar El Nuevo Diario. Estos dos, y el diario 
Barricada, órgano oficial del FSLN, quedaron bajo la dirección de distintos 
miembros de la familia Chamorro, un signo de la situación del país. Coin- 
cidiendo con todo esto, los obispos emitieron un comunicado el 13 de mayo, 
en el que exigieron el abandono de sus puestos de gobierno a los sacerdotes 
que participaban en él, pues consideraban que ya había pasado la situación de 
excepción que contempla el Derecho Canónico. Los implicados respondieron 
que esa excepción continuaba. El mismo comunicado episcopal, desautorizó 
además a varios centros de reflexión teológica y apoyo pastoral de inspiración 
cristiana, Fue el primer choque intraeclesial visible después del triunfo. 

En marzo se había iniciado la gran Campaña Nacional de Alfabetización, 
que redujo el analfabetismo de más de la mitad de la población a un 12%. De 
esta enorme movilización participaron sacerdotes y religiosas, muchos de 
ellos de colegios. El contacto con la extrema pobreza de amplias capas de la 
población produjo un impacto enorme en estos religiosos, de manera que al 
finalizar la campaña muchos cuestionaron su vida y las instituciones de las 
que formaban parte. Unos fueron removidos de sus puestos, e incluso de 
Nicaragua, pues se veía que se estaban haciendo “comunistas”; otras con- 
gregaciones más sensibles, iniciaron o ampliaron su inserción en medios 
populares urbanos y campesinos. 

La revolución avanzaba, y cada día obligaba más a cada cual a definirse. 


2. Hacia la polonización y polarización 
de la Iglesia (mayo 1980-julio 1986) 


La masiva participación de los cristianos en un proceso de cambios pro- 
fundos en favor de las mayorías pobres, fue visto con preocupación en los 
centros de poder relacionados con América. Por ello se planteó un proyecto 
alternativo, en el que la Iglesia institucional unida, en torno a su principal 
representante, se constituyese en un muro de contención y de oposición al 
sandinismo. $e reproducía así el modelo polaco, al cual era tan sensible el papa 
Woytila. La debilidad de los partidos tradicionales encontraba un fuerte 
sustento en la alianza con este modelo de Iglesia, 

El primer paso consistió, aparte de otros enfrentamientos iniciales, en 
eliminar a sacerdotes, religiosas y religiosos, y en general a dirigentes eclesiales, 
de sus puestos pastorales. Para ello se recurrió a la expulsión directa o indirecta, 
como la suspensión de contratos vigentes en parroquias, institutos, colegios, 
etc. Aunque fueron varias las diócesis afectadas, la gran mayoría de los casos 
ocurrió en la arquidiócesis de Managua, donde monseñor Obando promovió 
la salida de sus puestos de trabajo, y hasta de la propia Nicaragua, de sacerdotes 
diocesanos, religiosos y religiosas. Casos muy renombrados fueron los del 
dominico Manuel Batalla, el diocesano Arias Caldera, el franciscano Mauro 
lacomelli, las hermanas de la Asunción de San Judas, las hermanas carmelitas 
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de Chiliquistagua, entre decenas de casos. De manera que se pudo hablar de 
una verdadera persecución en la Iglesia por parte de algunos obispos dirigida 
contra los religiosos más vinculados a una pastoral abierta. 

El FSLN, ante el rumbo que tomaban los hechos, emitió en octubre de 1980 
un célebre documento, el primero en su género dado por un partido revolu- 
cionario en el poder, sobre los principios que guiaban su actuar en el terreno 
religioso. En él reconoció que cristianos, movidos por la fe, participaba de los 
cambios y eran, de hecho, miembros del FSLN. En este documento de principios 
reconoció la libertad religiosa, el carácter laico del Estado, y el respeto a las 
tradiciones religiosos del pueblo. Muchos se alegraron por esa declaración. La 
conferencia episcopal, sin embargo, en la respuesta que dio a dicha declaración, 
vio totalitarismo, ateísmo, intención de instrumentalizar a la Iglesia, y otros 
males. El anticomunismo se manifestaba ya sin rodeos como arma de desle- 
gitimación del gobierno establecido. 

Mientras, las iglesias evangélicas o protestantes seguían su camino de 
penetración en la convulsionada realidad social del país. Amplios sectores 
populares se vieron influenciados por iglesias de tipo pentecostal o con refe- 
rencias al juicio final. Una gran campaña del tipo “Cristo viene, prepárate”, 
fue introducida en todo el país. Esa campaña coincidió con el incremento de la 
contrarrevolución en zonas campesinas del norte y el centro de Nicaragua, 
razón por la cual muchos vieron correlación entre ambas. Otras iglesias, en 
especial las llamadas históricas, como la bautista, la luterana y la anglicana, 
mantuvieron sus propios principios y actitudes, en muchos casos de apoyo, 
respecto a la revolución. 

En la costa atlántica, qe ocupa la mitad este del país, aunque su población 
es muy reducida y está habitada por etnias como los miskitos y sumos, y 
Po otros grupos característicos, como negros, mulatos y garífonas, la 
influencia religiosa en los acontecimientos fue muy destacada. Con una fe 
cristiana estructurada en la Iglesia Morava, principalmente entre los indígenas, 
y en otras confesiones importantes como la católica, su trayectoria política, 
militar, social y religiosa fue muy peculiar. El gobierno sandinista respondió 
con una Ley de Autonomía de la Costa Atlántica que es ejemplar en el 
reconocimiento de los derechos históricos de las poblaciones indigenas. La 
participación de obispos, sacerdotes, pastores, religiosas, religiosos, delegados 
de la Palabra y catequistas, fue determinante en muchas ocasiones para el 
rumbo que tomaron los acontecimientos, y que apenas podemos mencionar 
aquí. 

he La campaña de polonización eclesial promovió la desautorización del 
amplio sector cristiano que apoyaba el proceso revolucionario, acusándolo de 
polítizar el evangelio, instrumentalizar la Iglesia, no ser fiel a los legítimos 
pastores —léase, obispos, sobre todo monseñar Obando—, e incluso de no 
estar en comunión con el papa. Se trataba de la constitución de una Iglesia 
paralela —así se la calificó por sus opositores políticos—, una Iglesia popular. 
En la Radio Católica, dirigida desde la curia arzobispal, se hablaba de los 
verdaderos católicos en oposición a los de la Iglesia popular. La alarma llegó 
al Vaticano. En una carta de Juan Pablo II fechada el 29 de junio de 1982, se 
habló de la unidad de la Iglesia y de la Iglesia popular, cuyo sentido, según el 
papa, era doble, tanto el ya mencionado, o bien en el sentido reconocido en la 
tradición de la Iglesia en cuanto se constituye corno pueblo de Dios. 
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Los hechos alcanzaron su punto culminante con la visita del papa a 
Centroamérica, y en particular a Nicaragua. Con ella se confirmaron muchas 
de las cosas que venían sucediendo. La guerra contrarrevolucionaria seguía 
creciendo: un día antes de la visita del papa a Managua, los cadáveres de 
diecisiete jóvenes muertos en una emboscada fueron velados en la misma 
plaza. Se pensaba que él hablaría de la paz. La multitud fue inmensa, y el 
gobierno puso todos los medios a su alcance para garantizar su presencia. 
Cuando el pueblo reunido pidió paz y una oración por los difuntos, Juan 
Pablo II habló de la Iglesia, de la unidad en torno a los obispos y de monseñor 
Obando. Los gritos aumentaron. Al final prevalecía un sentimiento indefinible: 
todos se sentían frustrados. En muchos medios internacionales, lo acontecido 
fue considerado una profanación y una ofensa al papa. Los católicos nicara- 
gúenses, por su parte, se dividieron: para unos, los sandinistas habían querido 
instrumentalizar la visita y promovido los gritos; para otros, el papa no supo 
responder a las expectativas que se habían puesto en su viaje, porque estuvo 
mal orientado. Lo cierto es que aquel 3 de marzo de 1983, un pueblo entero le 
había dicho al papa algo que él no estaba acostumbrado a oír. El pueblo había 
tomado la palabra y quería ser escuchado, no solamente escuchar 4. 

La religiosidad popular también fue afectada por esa controversia. Que 
era de carácter político, no se olvide, pues en ningún momento nadie plantéo 
cuestiones doctrinales, morales o de autoridad, aunque con frecuencia se 
quiso llevar las cosas a este terreno por los adversarios de la revolución. Desde 
anécdotas hasta graves tensiones, desde celebraciones cada vez más concurridas 
hasta abandono de creencias y costumbres, el avance del proceso revolucionario 
y de las iglesias protestantes modificó las formas. Un hecho significativo, por 
ejemplo, fue el sucedido con la imagen del Cristo Crucificado, muy venerado 
en Managua, llamado La Sangre de Cristo. Custodiada su veneración por los 
religiosos capuchinos desde 1916, en la semana santa de 1985, luego de la 
tradicional procesión del viernes santo fue llevaba sin permiso alguno a otra 
parroquia distinta de aquella en que se encontraba. El arzobispo quería que no 
fueran miembros de la Iglesia popular, como fueron calificados los capuchinos, 
los que la guardaran. De nada valieron sus reclamos ante el Vaticano. 

En abril de 1985, monseñor Obando fue nombrado cardenal. Su primera 
misa, antes de llegar a Nicaragua, fue en Miami, donde se había auto-exiliado 
un numeroso grupo de somocistas y allegados a éstos que participaron de la 
misa. Ya en Nicaragua, visitó todas las diócesis con manifestaciones de un 
marcado carácter antisandinista. 

La guerra contrarrevolucionaria creció en efectivos y abarcó el país de 
norte a sur, de la frontera hondureña hasta la de Costa Rica. El boicot económico 
impulsado por el gobierno de EUA aumentó. Los bombardeos a puntos 
neurálgicos como depósitos de combustibles, cementeras, el minado de puertos 
y Otras acciones terroristas, crecieron. Los muertos, los desplazados, los 


4IEPALA, El papa en Nicaragua. Madrid, 1983. Recoge una amplia gama de documentación sobre la 
visita, En particular es importante el documento, calificado de tipo secreto, “Así fue asesorado el 
papa: el documentoclave”, págs. 161-176. Además de una visión ideologizada de Nicaragua, y muy 
parcial, se insiste en la necesidad de fortalecer la figura del entonces monseñor Obando, y se pone 
el modelo polaco como ejemplo en varios puntos, como el de solicitar un nuncio polaco o el 
unificarse alrededor del primado, “como ha sido el caso de Polonia”. 
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huérfanos, los secuestrados por la contra, los mutilados de guerra se incre- 
mentaron cada día. Los poco más de tres millones de nicaragúenses se vieron 
sometidos a una sangría humana y a una destrucción infernales. 

En julio de ese año 1985, el canciller de la república, el sacerdote Maryknoll 
Miguel D'Escoto, inició un ayuno prolongado en una parroquia de Managua 
para llamar la atención mundial y provocar una respuesta cristiana ante la 
injustificada agresión. Miles de cristianos nicaragúenses y de todo el mundo 
se unieron a él. 

En febrero de 1986, ante la continuación de la guerra y sus características 
internas, el mismo D'Escoto readizó un viacrucis por la paz y por la vida desde 
la frontera hondureña, de donde procedía la mayoría de las agresiones, hasta 
Managua. Este método no violento también produjo una gran respuesta de 
parte de la población, si bien la polarización de la sociedad ya era un hecho 
logrado y muchos lo rechazaron. El final del viacrucis, delante de la catedral 
de Managua, semidestruida por el terremoto, fue concelebrado por más de 
setenta sacerdotes, número que unido al de los que no pudieron llegar, pero 
eran solidarios, representaba casi la mitad de los sacerdotes del país —calcu- 
lados en algo más de doscientos—. En esa celebración Miguel D”“Escoto habló 
con una fuerza tal, que asombró a todos y les hizo recordar a los profetas 
bíblicos. Pronunció graves palabras, como que el cardenal Obando debía dejar 
de celebrar la misma por ser cómplice de las muertes que ocurrían en Nicara- 
gua. 
Lo cierto es que tanto el cardenal Obando como el obispo de Juigal 
Pablo Vega, habían ido por esas fechas a Washington para apoyar el pedido 
del presidente Reagan para que el Congreso, que se hallaba dividido, aprobase 
cien millones de dólares para la contrarrevolución armada. El propio Reagan 
reconoció la importancia de la presencia de los obispos para la consecución 
del plan. Se logró la unidad partidaria en un proyecto que dividía a la opinión 
pública de EUA, donde pacifistas y solidarios con el pueblo de Nicaragua 
manifestaban con frecuencia su oposición a la política guerrerista esta- 
dounidense. 

Estos hechos marcaron el punto culminante de la confrontación, tanto de 
la Iglesia antisandinista contra la revolución, como en el propio seno de la 
Iglesia, entre los que apoyan y los que se oponían al proyecto revolucionario. 


3. Hacia una política de mediación eclesial 
(julio 1986-febrero 1990) 


El desgaste producido tanto en la Iglesia como en el gobierno por estos 
enfrentamientos, lo mismo que los intereses de la Iglesia Católica hacia todo 
América, y la reflexión y la voces llegadas al Vaticano sobre los hechos, 
motivaron un cambio de rumbo de la política vaticana hacia Nicaragua. El 
nuncio fue cambiado de nuevo, ahora con sede sólo en Managua. El nombrado 
fue monseñor Paolo Giglio, quien acababa de realizar importantes funciones 
diplomáticas con la Iglesia nacional china, lo que señala la orientación que 
venía a dar a las cosas. 

En setiembre se intentó reanudar el diálogo de la Iglesia con el Estado y, 
aunque interrumpido y reanudado varias veces, al menos sirvió para disminuir 
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las tensiones. Aumentó también el número de obispos. De los siete que había 
en 1979, diez años después se pasó a doce. Y si bien se había mantenido la 
unidad entre ellos, era conocida la distinta posición mantenida dentro de la 
conferencia episcopal, en particular por los cuatro obispos de la familia fran- 
ciscana, más dispuestos a mantener un encuentro respetuoso con el gobierno. 

A finales de 1986 estalló en EUA el escándalo Irán-contras, que puso en 
evidencia la ilegalidad de las acciones del gobierno de ese país, incluso según 
las leyes estadounidenses. Meses antes, la Corte Internacional de Justicia de 
La Haya, el más alto organismo en su género, había declarado la ilegalidad 
guerra contra Nicaragua de acuerdo con las leyes internacionales. Pero ni una 
cosa ni la otra impidieron al gobierno del presidente Reagan seguir dando 
fondos para ella. 

Precisamente, una bomba financiada por ese gobierno causó la muerte al 
franciscano Tomás Zavaleta y a una de sus catequistas, y heridas graves a otro 
franciscano y varios acompañantes. Era el 3 de julio de 1987. 

Un año antes se inició el proceso de concertación de los presidentes 
centroamericanos denominado Acuerdos de Esquipulas, que buscó poner fina 
a las guerras en Centroamérica, y en particular en Nicaragua. Uno de sus 
pasos fue crear comisiones nacionales de reconciliación. El presidente Daniel 
Ortega ofreció la presidencia de la comisión nacional al cardenal Obando. En 
el país se avanzó al máximo y hubo un momento en que estuvo a punto de que 
se firmaran acuerdos entre el gobierno y la contrarrevolución. No obstante, la 
intervención, una vez más, del gobierno de EUA, boicoteó los resultados. La 
guerra continuó. El sandinismo, según Washington, debía ser eliminado. Con 
él no cabían tratos ni mediaciones, Incluso el embajador de EUA en Nicaragua 
organizó un plan de desestabilización, llamado Plan Melton, que fue de- 
nunciado en diarios mexicanos y obligó al gobierno sandinista a expulsarlo de 
Nicaragua, junto con otros funcionarios de la embajada. En ese plan figuraba 
una carta de los obispos de denuncia de persecución, la cual fue publicada 
como estaba previsto. Esto agrandó las distancias entre Managua y Washing- 
ton, y enfrió de nuevo las relaciones entre la Iglesia y el Estado. 


Iglesia Católica Incremento % 


Parroquias 
Sacerdotes diocesanos 


Congregaciones religiosas 54% 
Religiosos varones 83% 
Religiosas mujeres 55% 
Seminarios 400% 


Seminaristas 


Iglesias protestantes 


(evangélicas) Incremento Incremento % 
Denominaciones 74 150% 
Pastores 500 34% 


Población practicante (%) 14% 
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En la visita ad limina de los obispos al papa celebrada en 1988, éstos ma- 
nifiestan Su fidelidad a la sede romana y el fervor de la fe mariana y eucarística 
del pueblo nicaragiiense, así como la unión existente con sus legítimos pastores. 
El punto oscuro, en el decir del cardenal Obando, era la existencia de un grupo 
de religiosos, religiosas, sacerdotes y laicos “beligerantes” que querían dividir 
la Iglesia. Las consecuencias en la práctica fueron que numerosos agentes de 
pastoral, pese a tener plena autorización de sus superiores y cumplir los 
requisitos canónicos, no recibieron licencias para ejercer su labor, y que se 
mantuvo la intención de alejar a quienes se pronunciaban abiertos al proceso 
sandinista. Esta larvada persesución intraeclesial sucedía todavía en 1989, 

Al cumplirse diez años de gobierno sandinista, según información de éste, 
los datos acerca del crecimiento del número de agentes pastorales, eran: 


4. Nuevo gobierno y relaciones con la Iglesia (1990...) 


La necesidad de la paz, tras una sangría inmensa en proporción a sus 
habitantes, y después de la destrucción y el desgaste económico de nueve 
años de guerra, favoreció la alternativa proestadounidense en las elecciones 
de febrero de 1990, las más limpias en la historia de Nicaragua. La influencia 
del cardenal y de la Iglesia Católica en general en el nuevo gobierno, es 
evidente. En este sentido, se alcanzó un gran entendimiento para conseguir lo 
que podemos llamar aspiración de neocristiandad, por la cual la Iglesia legitima 
el poder civil a cambio de la obención de beneficios y privilegios para su 
implantación social a través de los medios de comunicación, la educación, las 
leyes y otros medios, sin excluir los económicos. 

Sin embargo, un amplio sector de Iglesia mantiene su fidelidad a la 
liberación de los pobres en una línea más vinculada al desarrollo de la conciencia 
y la organización populares. Además, las condiciones sociales y culturales del 
país cambiaron en los diez años de gobierno sandinista, y ya no se podrá 
ejercer una dominación como en el pasado. Y hay que contar asimismo con la 
población perteneciente a las iglesias evangélicas o protestantes, cuya fuerza 
es grande en ciertos sectores sociales. En fin, se prevé en los próximos años, un 
dinamismo mayor de los grupos cristianos, aunque se debe contar igualmente 
con significativos sectores descristianizados durante estos años, por no haberlo 
sido nunca o por haber dejado la fe en vista de la falta de testimonio ofrecido 
por muchos representantes eclesiásticos durante estos años. 
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Capítulo VIH 


La Iglesia en veinte años de lucha por 
los derechos humanos 


José Comblin * 


¿Cómo resumir estas dos últimas décadas de historia de la Iglesia? Esco- 
gemos los derechos humanos como bandera que simboliza la acción de la 
Iglesia latinoamericana y caribeña en esta época. Durante veinte años la Iglesia 
encontró en los derechos humanos una nueva razón de ser y una misión en el 
mundo. Hacia 1990, la misión de defender los derechos humanos llegó a una 
fase de agotamiento. La Iglesia busca otra definición en medio de una sociedad 
más enigmática que nunca, y ella no la halla. ¿Será que la “nueva evangeli- 
zación” pudiera ser en América Latina y el Caribe algo más que una apariencia 
de programa recubriendo una ausencia de rumbos? 

La situación histórica a la cual respondieron tanto el Vaticano II como 
Medellín desapareció bien pronto. Apenas si habían llegado a sus diócesis 
respectivas la mayoría de los obispos latinoamericanos y caribeños, cuando ya 
tenían que enfrentar situaciones nuevas. 


* Sacerdote católico residente en Brasil. Doctor en teología (Lovaina), y profesor en Brasil y en 
Lovaina. Es autor de una vasta obra bibliográfica en teología de la religión, historia y Biblia. 
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Medellín quiso responder al desafío del vanguardismo revolucionario 
inspirado en el modelo cubano. Las vanguardias revolucionarias fueron rápi»- 
damente eliminadas: en parte sufrieron el impacto de la represión de las 
dictaduras militares; en parte hubo alguna cosa más grave: percibieron que no 
conseguían interesar a las masas de los pobres. Cortadas de las masas paupe- 
rizadas, ¿cómo liberarlas sin ellas, o inclusive contra ellas? 

Casi todas las naciones latinoamericanas y caribeñas pasaron por una fase 
de dictaduras militares según el programa de la doctrina de Seguridad 
Nacional. Estas dictaduras lucharon contra los movimientos revolucionarios, 
y también destruyeron los nacionalismos políticos y económicos. Promovieron 
un modelo económico neoliberal, y buscaron la integración en la geopolítica 
de Estados Unidos (EUA). 

Casi en todos los paises las iglesias locales terminaron resistiendo al 
terrorismo practicado por los gobiernos militares: lideraron la lucha por los 
derechos humanos en varios países, y colaboraron con otras instituciones en 
otras naciones, 

Los gobiernos militares se agotaron después de pocos años. Dejaron de 
contar con el estímulo de la metrópoli, y sus líderes más conscientes, tal como 
el general Golbery do Couto e Silva de Brasil, percibieron que podían conseguir 
los mismos fines sin recurrir al medio peligroso del ejercicio directo del poder 
político. De esa forma, los militares no se opusieron radicalmente a la vuelta a 
la democracia propagada por los movimientos populares y por la Iglesia. En 
1989 cayó la última dictadura militar en Chile, 

No obstante, el retorno a la democracia no llevó a lo que se esperaba: la 
movilización de movimientos populares fuertes, una política de reformas 
sociales capaces de invertir la situación tan deteriorada de las masas. Las 
nuevas democracias confirmaron los modelos neoliberales, y aumentaron 
todavía más las injusticias en la redistribución. Las masas eligieron presidentes 
por lo general conservadores por sus cualidades puramente carismáticas: 
Collor de Mello en Brasil, Menem en Argentina, Fujimori en Perú, Paz 
Estenssoro en Bolivia, Pérez en Venezuela. 

En la primera mitad del decenio de los noventa podemos diagnosticar: 
fracaso de la democracia, incapaz de realizar las transformaciones más indis- 
pensables que nunca; fracaso del liberalismo económico, responsable por la 
“década perdida” de los ochenta; y fracaso del socialismo, golpeado mortal- 
mente en Chile en 1973. En la actualidad, los restos de las izquierdas se hallan 
a la búsqueda de algo nuevo frente al desmoronamiento de la URSS y de sus 
satélites, ¿Y ahora? ¿Rebeliones populares irracionales? ¿Una nueva década 
de prostración? ¿Quién puede saber? Nadie se atreve a anunciar el futuro. 
Veinte años atrás, todos sabían lo que debía acontecer. Sin embargo, no 
aconteció. 

¿Y la Iglesia? Primero un movimiento de masas: las masas están pasando 
del catolicismo al protestantismo pentecostal. Se trata del movimiento religioso 
más importante desde el siglo XVI. La Iglesia Católica está perdiendo a las 
masas casi que sin tomar conciencia del hecho, y sin haber tomado ninguna 
providencia. Ella se encuentra totalmente impotente frente a ese fenómeno de 
masas. Atada por estructuras medievales, pero sin voluntad ni capacidad de 
cambiar esas estructuras, la asiste de forma pasiva a la disolución de sus bases. 
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La jerarquía católica ha llegado a una situación de abulia: ella es incapaz de 
tomar decisiones. 

Roma lucha contra una modernidad inexistente, y contra un comunismo 
que murió hace veinte años. Roma lucha por rehacer un centralismo radical 
que le está dando el golpe mortal. La nueva centralización romana paraliza al 
clero en el momento en que más precisaría de creatividad y de libertad. No 
obstante, la red de información del Vaticano está conformada por fanáticos 
que son incapaces de captar la evolución de los acontecimientos. 

La Iglesia de Medellín vio sus proyectos, los proyectos de una Iglesia de 
los pobres, cortados por los gobiernos militares. La liberación quedó reducida 
a lo más urgente, a la lucha por los derechos humanos. Esa lucha ocupó el 
espacio de la tucha por la liberación, sin embargo no consiguió realizar una 
verdadera liberación. La Iglesia de Medellín estableció una Iglesia de militantes 
(comunidades eclesiales de base (CEBs), pastorales populares) en el momento 
en que las masas estaban despertando. Hoy las masas escogen los pente- 
costalismos. Incluso en el seno de la Iglesia Católica, el movimiento de mayor 
expansión es la Renovación Carismática Católica. De ahí la perplejidad de los 
pastores a principios de los años noventa, después de dos décadas que 
perturbaron todas las previsiones. 


1, El ocaso de las vanguardias revolucionarias 


El modelo cubano convenció a buena parte de las élites católicas, aquellas 
que hallaban insoportable la situación de “violencia institucionalizada” 
(expresión de la conferencia episcopal de Medellín) de América Latina y el 
Caribe. La muerte en la guerrilla, en 1965, del sacerdote colombiano Camilo 
Torres, y la muerte del Che Guevara en Bolivia en 1967, no disminuyeron el 
entusiasmo. No quisieron ver en esas muertes dos advertencias. Por el contrario, 
el heroísmo atrae y, quizá, más todavía el heroísmo trágico. La atracción por el 
modelo cubano continuó. Estaba en auge en los tiempos de Medellín en 1968 
(segunda conferencia general del episcopado latinoamericano y caribeño). 

Sucesivamente, grandes líderes católicos fueron a Cuba, siendo recibidos 
de la mejor manera posible por Fidel Castro: primero, el obispo de Cuernavaca 
(México), monseñor Sergio Méndez Arceo; después, el sacerdote y poeta 
nicaragúense Ernesto Cardenal; el sacerdote, y futuro canciller de Nicaragua, 
Miguel D'Escoto; fray Betto de Brasil, cuyo reportaje Fidel y la religión (1985) sería 
un best-seller mundial. En 1971, en el transcurso de su visita al Chile bajo 
Salvador Allende, Fidel tuvo una entrevista con sacerdotes chilenos y recibió 
una Biblia de manos del cardenal Silva Henríquez. Señales de una aproximación 
creciente. Diez años antes esa aproximación habría podido tener una influencia 
decisiva. Ahora era demasiado tarde. 

En el contexto de Medellín, de los movimientos estudiantiles de 1967-68, y 
del surgimiento de guerrillas en muchos países latinoamericanos, aparecieron 
movimientos de sacerdotes “contestatarios” en diversos países (1968-69). 
Contestaban tanto a la estructura eclesiástica como a la estructura social. 
Fueron: los “Sacerdotes para el Tercer Mundo” en Argentina, ONIS en Pen, el 
movimiento Golconda en Colombia, y grupos menos importantes en otros 
países. En Chile y en Brasil no hubo tales movimientos. Ahora bien, los países 
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en que hubo movimientos sacerdotales más fuertes pasaron, y aún están 
pasando, por una fase de represión intra-eclesial más fuerte. ; 

Esos movimientos tuvieron una existencia breve: sufrieron represión de 
parte dela policía y de las fuerzas armadas; algunos sacerdotes fueron muertos, 
muchos fueron echados por la jerarquía, y muchos escogieron un proceso de 
secularización. Algunos entraron en la guerrilla, pocos, un número infinitesi- 
mal. 
Hacia 1972, las guerrillas habían sido desmanteladas por los aparatos de 
seguridad en casi todos los países: Brasil, Perú, Bolivia, Uruguay, y las guerrillas 
de Colombia estaban neutralizadas. La esperanza de los revolucionarios sé 
volcaba en el Chile de la Unidad Popular (UP) de Allende (1970-73). En este 
país los jóvenes cristianos fueron atraídos a la colaboración con la UP dentro 
de dos partidos poco numerosos, aunque importantes por el valor de sus 
élites intelectuales: el MAPU (1969) y la Izquierda Cristiana (1971). 

Los intelectuales y universitarios católicos, de manera notable los que 
fueron formados por la Acción Católica, se inclinaron de modo irresistible 
rumbo al marxismo-leninismo. Un prototipo de lo anterior fue la Acción 
Popular (AP), fundada en 1971 en Brasil por ex-jucistas (Acción Católica 
universitaria). En 1976 la AP decidió adherir formalmente al Partido Comunista 
de Brasil. 

Cuatrocientos sacerdotes y laicos revolucionarios se reunieron en abril de 
1972 en Santiago de Chile para el congreso fundador del movimientb 
“Cristianos por el Socialismo”, El golpe militar del 11 de septiembre de 1973 
en Chile, le propinó un golpe mortal. En América Latina y el Caribe el 
movimiento no sobrevivió al golpe. Con el régimen de Allende desaparecía el 
sueño de la transición democrática al socialismo. Ni guerrilla, ni democracia: 
¿entonces qué? La izquierda latinoamericana entró en una crisis profunda de 
la cual todavía no se levanta. 

Es verdad que en Argentina hubo un fenómeno trágico de un absurdo que 
parece surrealista. Juan Domingo Perón, el líder carismático exiliado desde 
1955, regresó en 1972, eligió presidente a su lugarteniente Héctor Campora en 
1973, ese mismo año lo obligó a renunciar y recuperó la presidencia, no 
obstante murió pocos meses después, dejando el país en un estado de anarquía 
total. Desde 1972, dos movimientos de guerrillas, el Ejército Revolucionario 
del Pueblo (ERP) y los Montoneros, rivalizaban para conquistar el poder. A 
mismo tiempo, el propio Perón permitió que se organizara una represión 
feroz: el 23 de junio de 1973, trescientos jóvenes que fueron a recibirlo al 
aeropuerto de Ezeiza murieron fusilados, mientras él desembarcaba en el 
aeropuerto militar de Morón. Señal de aquello que iba a acontecer. Isabel 
Perón, la viuda del líder, ocupó la presidencia pero nada hizo, o nada quizo 
hacer, para limitar la represión. Cuando los militares tomaron el poder en 
1976, las guerrillas ya habían sido derrotadas, sin embargo el nuevo gobierno 
tomó como pretexto la guerrilla para eliminar a toda la juventud revolucionaria: 
treinta mil torturados, desaparecidos. Entre ellos muchos jóvenes católicos. Se 
puede decir que la élite de los jóvenes intelectuales católicos fue eliminada en 
la represión a los movimientos guerrilleros, hayan sido miembros de los 
movimientos, o simpatizantes, o sospechosos de simpatía. Esto aconteció 
sobre todo en Brasil, Argentina, Uruguay, Perú, Colombia. Una generación 
entera que hará falta más tarde. 
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Los sobrevivientes de esa generación perdida han entrado hoy en los 
partidos políticos de las nuevas democracias. Son todos convertidos a la 
democracia y a los derechos humanos. Todos rechazaron hace tiempo el 
sistema de la URSS, y los que se mantienen fieles al marxismo le dan sentidos 
más simbólicos que reales. Los verdaderos fieles del marxismo son los viejos, 
quienes ya eran marxistas antes de los acontecimientos de 1965-75, 

En esa evolución hay una excepción, por lo menos aparente: América 
Central, Aquí las guerrillas alcanzaron su mayor desarrollo después de su 
desaparición en América del Sur. En Nicaragua, la guerrilla se había mantenido 
muy limitada hasta 1978. Entonces los excesos de la represión de la dictadura 
somocista provocaron una insurrección popular que terminó triunfando el 19 
de julio de 1979. Primera guerrilla victoriosa después de Cuba. 

No obstante, las condiciones son ya diferentes. El sandinismo no pretenderá 
aplicar un programa marxista. Su base popular es estrecha: le había sido 
proporcionada por la “Iglesia popular”. En el gobierno sandinista habrá tres 
ministros sacerdotes y gran número de laicos cristianos convertidos. El régimen 
sandinista estará formado en gran parte por cristianos. Ellos ejercerán influencia 
notable en el régimen. 

¿Nicaragua sería un nuevo ejemplo para América Latina y el Caribe? En 
Nicaragua muchos piensan que El Salvador seguirá el mismo camino. Desde 
1976-77 aumenta la violencia, y a partir de 1980 el país está en estado de 
guerra civil. Guatemala también se halla en estado de guerra civil desde hace 
casi veinte años. En los movimientos revolucionarios de El Salvador y de 
Guatemala, los cristianos ocupan lugar relevante. Muchos son tránsfugas de 
una democracia cristiana que decepcionó. 

No obstante, las elecciones de 1990 mostraron que también Nicaragua 
tiende a ser dede en un sistema llamado democrático, ¿Hasta cuándo? 
La guerrilla de El Salvador recurrió al camino de la negociación, y la de 
Guatemala busca lo mismo. De igual manera, los movirnientos guerrilleros de 
Colombia buscan la negociación. Lo que se esperaba desde 1967-71 se está 
realizando. Los caminos de la guerrilla están siendo abandonados por la 
mayoría de las izquierdas, así como por los cristianos. Todavía está el “Sendero 
Luminoso” que actúa en Perú desde 1980, al que siguió el movimiento Tupac- 
Amaru. Sin embargo ahí los cristianos no están presentes. Para los católicos, el 
ciclo de las vanguardias revolucionarias se halla clausurado. 

La Iglesia jerárquica rechazó desde el inicio cualquier aproximación con 
los movimientos guerrilleros. En Cuba, durante diez años no hubo ningún 
tipo de relacionamiento con el gobierno de Fidel. Apenas en los años setenta 
fue que se llegó a cierta tolerancia de hecho. Pero hasta hace muy poco los 
católicos han estado excluidos de la vida pública y de las universidades. 
Medellín hizo a un lado la solución de la violencia insurreccional, no obstante 
la declaró comprensible. Era lo máximo que se podía esperar. Las predicaciones 
de Pablo VI en Colombia en 1968 antes de la apertura de Medellín tuvieron un 
sentido mucho más contundente. En lo que respecta a las guerrillas latinoame- 
ricanas, Roma permaneció siempre intransigente. Menos probablemente por 
rechazo de la violencia en sí, pues en Nicaragua el papa Juan Pablo II no dijo 
una palabra para condenar a la guerrilla anti-sandinista. Ni antes, ni después. 
Varios obispos nicaragúenses manifestaron de forma pública su apoyo a esa 
guerrilla. El rechazo de la violencia se dirige a los movimientos de izquierda, 
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no a la violencia como tal. Pero, pocas semanas antes del triunfo sandinista en 
1979, los obispos de Nicaragua proclamaron la legitimidad de la insurrección 
popular que ya estaba ganando (Q de junio de 1979). 

El rechazo de la jerarquía no abarcó únicamente al socialismo guerrillero, 
sino también al de la transición por la vía democrática, como en el caso 
chileno. La jerarquía expresaba el punto de vista de los católicos. En Chile los 
católicos eran electores de la derecha o de la democracia cristiana. La alianza 
con el socialismo fue rechazada en un documento publicado a pocos días del 
golpe militar de 1973. De modo general, la apertura de Pablo VI respecto al 
socialismo “democrático” dea carta Octogesima adveniens (1971) fue bien 
acogida en ciertos sectores laicos, sin embargo repercutió mal en la jerarquía y 
en el clero en su globalidad. Los obispos abiertos a una salida socialista no 
debían ser más de diez en toda América Latina y el Caribe en los tiempos de 
Cristianos por el Socialismo. Entre ellos se hallaba el ya mencionado obispo de 
Cuernavaca, monseñor Sergio Méndez Arceo. No obstante, todos sabían que 
don Sergio era “atípico”. Estuvo en el congreso de Cristianos por el Socialismo 
en 1972, pero su presencia desagradó a todo el episcopado chileno. 

La mayor apertura hacia el socialismo se manifestó en Perú en 1971, en un 
documento preparatorio para el sínodo romano. Aconteció que en aquel mo- 
mento el presidente del país era el general Velasco, y los militares que ejercían 
el poder pretendían realizar un programa socialista. 

También en Nicaragua, después de la victoria sandinista, el episcopado 
publicó una declaración en la que reconocía cierto socialismo (17 de noviembre 
de 1979). Después de esa fecha, nunca más la conferencia episcopal manifestó 
señal alguna de conciliación. Pocos meses después, bajo el impulso del CELAM, 
una nueva política fue definida: los obispos escogieron la confrontación. 


2, La Iglesia frente a las dictaduras 
militares de Seguridad Nacional 


Desde 1947, dentro de la inauguración de la guerra fría, EUA adoptó la 
doctrina de la Seguridad Nacional como base de su política exterior. Ella fue 
antes que nada una doctrina militar, una doctrina sobre la guerra. Fue elaborada 
en las escuelas militares, fundamentalmente en el National War College (1948). 
La idea es simple: estamos en una guerra total. Total porque envuelve todos 
los recursos de la nación, total porque envuelve el tiempo y el espacio, total 
porque todas las naciones están implicadas en ella. Muy pronto los estrategas 
Negaron a la conclusión de que no habría una confrontación total y directa 
entre EUA y la URSS, sino que la confrontación se realizaría en el Tercer 
Mundo. En ese campo la guerra ideológica era primordial. Se suponía que la 
URSS obtenía tantas conquistas gracias a su guerra ideológica. 

EUA fundó en la zona estadounidense del Canal de Panamá, colegios 
militares (entre ellos The College of the Americas) para enseñar a millares de 
oficiales de los ejércitos latinoamericanos y caribeños la doctrina de la guerra 
total, de la Seguridad Nacional, de la guerra ideológica y los medios de 
conducir esa guerra. Para América Latina y el Caribe la doctrina incluía la 
toma del poder por los militares en caso de necesidad. La doctrina decía que 
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las democracias latinoamericanas y caribeñas eran muy débiles para luchar 
contra la guerra ideológica comunista. 

Ya que la guerra ideológica tenía la primacía en la doctrina de Seguridad 
Nacional, era urgente identificar a los enemigos. Ahora bien, los enemigos 
eran fuerzas intelectuales, entre ellas: las universidades, las organizaciones 
populares, y la Iglesia Católica. Los militares que tomaron el poder en América 
Latina entre 1964 y 1976, eran todos convertidos a la doctrina de la Seguridad 
Nacional, y su programa era la aplicación de la doctrina enseñada en EUA 
(con complementos de la doctrina francesa de la guerra de Argelia). Las 
únicas excepciones fueron los peruanos y los panameños (1968), y el general 
Juan José Torres de Bolivia (1970). Los mejores alumnos fueron los argentinos, 
uruguayos, brasileños, bolivianos, paraguayos, chilenos y centroamericanos. 

El primer golpe militar del tipo de Seguridad Nacional fue dado en Brasil 
(1964), y un segundo golpe vino a reforzar el primero en 1968 (Acta Institucional 
N? 5, que suspendió las últimas libertades públicas). 

En 1968 hubo golpes militares de tipo nacionalista en Perú y en Panamá 
(general Velasco Alvarado y general Omar Torrijos). Esos regímenes no en- 
traron en conflicto con la Iglesia. En Bolivia, el general Hugo Banzer asumió 
en 1971, y se reveló fiel adepto de la doctrina. En Uruguay siempre hubo 
presidentes civiles, no obstante el sistema era militar. La doctrina de la Segu- 
ridad Nacional domina con claridad desde 1973. En Chile, el golpe de ese año 
fue hecho por la minoría de militares formados en la doctrina estadounidense. 
Fue uno de los más duros. En 1976 fue el turno de Argentina: el régimen de los 
generales Videla, después Viola, luego Galtieri, fue el más sangriento de 
todos. En Colombia no hubo golpe militar, sin embargo el presidente Turbay 
dio en 1979 a los militares todos los poderes de un sistema de Seguridad 
Nacional. Finalmente, en América Central los estadounidenses ejercen un 
control mucho más directo sobre las fuerzas armadas. En la década de los 
ochenta la doctrina de Seguridad Nacional asumió la forma de guerra de baja 
intensidad, pero los métodos establecidos en la fase anterior servirán y sumi- 
nistrarán a los regímenes los medios de una represión implacable (la Nicaragua 
de Somoza y el apoyo a los “contras”, El Salvador, Guatemala, ocupación 
efectiva de Honduras como base militar, invasión de Panamá). En Paraguay, 
la dictadura del general Stroessner venía desde 1954, sólo que ella se adaptó a 
las circunstancias y se volvió tan o más represiva que las otras. En Ecuador 
ella fue más blanda, aunque se hizo famosa por el episodio de Riobamba que 
vamos a evocar. 

En esa época la política del Vaticano en relación a los gobiernos militares 
latinoamericanos fue definida por el cardenal Sebastiano Baggio, presidente 
de la Comisión Pontificia para América Latina (CAL). Baggio había sido 
nuncio en Brasil durante los primeros años de la dictadura militar. Fue un 
aliado fiel de los militares y un adversario igualmente fiel de los obispos que 
se levantaron contra la dictadura. Fue uno de los enemigos más perseverantes 
de moseñor Helder Cámara. Después de Medellín, el cardenal Samoré, 
representante de la Santa Sede en la asamblea por ser el titular de la CAL, fue 
destituido. Se lo tildó de responsable por los disparates de Medellín. Pues el 
Vaticano reaccionó de inmediato contra Medellín. 

El 13 de agosto de 1976, un grupo de diecisiete obispos americanos de 
ocho naciones diferentes fueron apresados en Riobamba (Ecuador), y llevados 
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a un cuartel de Quito. Había cuatro obispos estadounidenses: la embajada de 
EUA protestó, otras también. Quien no protestó fue el nuncio; ni él, ni el 
cardenal Baggio, ni ningún representante de la curia romana. Muy por el 
contrario, prohibieron que otros protestasen, El cardenal Baggio estaba de 
acuerdo. El nuncio en aquel tiempo, monseñor Luigi Accogli, lo sabía, estaba 
de acuerdo, e incluso vino a desafiar a los obispos detenidos en el cuartel de la 
policía. El caso fue tan comentado en Ecuador, que el nuncio fue enviado a 
Bangla-Desh. 

También el CELAM protestó con poca convicción. Como signo, el CELAM 
nunca condenó la doctrina deSeguridad Nacional. Durante toda la época de 
las dictaduras militares, el CELAM nunca tomó una postura clara de defensa 
de los derechos humanos violados con tantos excesos en tantos países. 

Además de eso, los obispos latinoamericanos que en sus países lideraban 
la lucha por los derechos humanos fueron desaprobados de manera sistemática 
por Roma: monseñor Helder Cámara (arzobispo de Olinda y Recife de 1964 a 
1984, exactamente el tiempo de la dictadura) fue perseguido por la curia 
romana y sólo se salvó por la confianza personal de Pablo VI (el cual no se 
atrevió a defenderlo en público). En 1985 fue nombrado un sucesor, monseñor 
José Cardoso, cuya misión consiste en deshacer no sólo las obras hechas por 
don Helder, sino también en destruir su memoria histórica. En Chile, el 
cardenal Raúl Silva lideró la lucha de resistencia contra el general Augusto 
Pinochet, pero encontró la oposición romana a cada paso. Fue nombrado 
como sucesor aquel que Pinochet deseaba. En Brasil, desde que tomó posesión 
en 1970, el cardenal Paulo Evaristo Arns asumió la posición más firme de 
defensor de los derechos humanos, no únicamente en la diócesis, sino en la 
nación entera y hasta en América Latina. Recibió innumerables premios 
internacionales que le fueron atribuidos en reconocimiento de la lucha por los 
derechos humanos. Recibió asimismo varios títulos de doctor honoris causa 
en todos los continentes. Sin embargo, tanto Roma como el CELAM lo persiguen 
de modo sistemático. Le dividieron la diócesis partiéndola en cinco pedazos 
de tal suerte que perdió todas las áreas populares, pensando así en despojarle 
de la base de la popularidad. 

Se puede decir que casi todos los obispos que asumieron posiciones 
firmes de lucha contra los abusos de las dictaduras militares fueron combatidos 
en Roma, recibieron visitadores apostólicos, y una vez que renunciaron, tu- 
vieron por sucesores obispos totalmente opuestos, con la misión deshacer lo 
que ellos habían hecho. 

Aconteció que en el época en que América Latina entraba en el sistema de 
dictadura militar de Seguridad Nacional, hubo un cambio radical en el CELAM, 
Roma no había aceptado Medellín. En las elecciones para la nueva presidencia 
hechas en Sucre en noviembre de 1972, la Santa Sede obligó a los obispos a 
votar por sus candidatos. Por imposición fue electo monseñor Eduardo Pironio, 
argentino, actualmente cardenal de curia, y fue escogido como secretario 
general el joven obispo auxiliar (apenas un año de ordenación episcopal) de 
Bogotá, Alfonso López Trujillo (más tarde arzobispo de Medellín y cardenal). 
López permaneció como secretario hasta 1979, cuando se le eligió presidente. 
En la práctica, él fue el dictador del CELAM de 1972 a 1983. Suprimió todos los 
órganos y todo el personal anterior del CELAM, e hizo de la institución una 
máquina de poder personal. Electo mediante un verdadero “golpe”, él fueen 
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la Iglesia latinoamericana y caribeña el equivalente de los dictadores militares. 
Gobernó con la misma falta de escrúpulos, con el mismo autoritarismo y con 
la misma sed de poder. Desde 1972 el CELAM fue una máquina de guerra 
contra la teología de la liberación, las comunidades eclesiales de base, y en 
particular contra la conferencia de obispos de Brasil. 

En los episcopados nacionales y en el clero se puede decir que, de modo 
general, los golpes militares fueron bien acogidos. Los militares aparecían 
como los salvadores de la patria contra una invasión comunista inminente. No 
obstante, los excesos de la represión fueron tales y tan arbitrarios, que en 
varios episcopados surgió una reacción. Los católicos en general confiaban en 
los militares. Pero hubo tantas víctimas que los crímenes cometidos en nombre 
de la lucha anticomunista no podían explicarse solamente por faltas indivi- 
duales; había todo un sistema en el principio de la “guerra interna”. Entonces 
los episcopados se dividieron. Ciertos obispos se situaron de forma abierta al 
lado de los militares, como monseñor Sigaud y monseñor Castro Mayer en 
Brasil, monseñor Tortolo en Argentina, y la globalidad de los obispos castrenses 
(jefes de los capellanes militares). En todos los países hubo obispos favorables 
alos militares y obispos críticos. Sin embargo, la proporción fue muy diferente 
según los países. 

Se ubicaron globalmente del lado de los militares las conferencias episco- 
pales de Argentina (el caso más evidente: apenas cuatro o cinco obispos 
críticos de un total de sesenta), Uruguay, Colombia (dictadura militar con 
presidente civil), Ecuador, El Salvador (con la excepción de monseñor Oscar 
Romero y de su sucesor, monseñor Arturo Rivera y Damas), y en un primer 
momento, Guatemala. Fueron críticas de los militares las conferencias episco- 
pales de Brasil (salvo algunas unidades de un total de 350 obispos), Chile 
(hasta que las últimas nominaciones militarizaron bastante la conferencia), 
Bolivia y, en los últimos tiempos, Guatemala. 

En Brasil surgió la primera denuncia del sistema de Seguridad Nacional 
en un escrito de monseñor Cándido Padin publicado en 1968 como preparación 
para Medellín. En 1964 la conferencia episcopal (CNBB) había saludado el 
golpe militar como un acto heroico de las fuerzas armadas para salvar a la 
patria del comunismo. Monseñor Helder Cámara luchó siete años para convertir 
la mentalidad de tos obispos brasileños y consiguió en 1971 cambiar la presi- 
dencia. Monseñor Aloísio Lorscheider, primero obispo de Santo Angelo (Rio 
Grande do Sul), y después arzobispo de Fortaleza (Ceará, desde 1973), fue 
presidente durante ocho años, y después de él su primo, monseñor Ivo 
Lorscheider, obispo de Santa María (Rio Grande do Sul), quien fuera secretario 
general durante ocho años, asumió la presidencia también durante ocho años. 
Electo presidente monseñor Luciano Mendes de Almeida, arzobispo de 
Mariana, después de haber sido obispo auxiliar de Sáo Paulo, gobierna la 
CNBB desde 1987, tras de haber sido secretario general durante ocho años. 
Fueron veinte años de continuidad en una afirmación de la independencia 
frente a la dictadura y de lucha por los derechos humanos. Casi todos los años 
la CNBB publicó un documento destacando uno u otro aspecto de la situación 
nacional. El documento más marcante fue el de 1977: “Exigencias cristianas de 
un orden político”. 

Localmente, tres centros lideran la lucha contra la opresión de la dictadura. 
Recife, con monseñor Helder Cámara: en 1972, diecisiete obispos y superiores 
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religiosos publican un manifiesto: “He oído los clamores de mi pueblo”, que 
tuvo repercusión mundial. En el mismo año, del segundo centro, Goiánia, con 
el arzobispo monseñor Fernando Gomes (fallecido en 1985), salió otro docu- 
mento marcante: “Marginalización de un pueblo”. El tercer centro es S4o 
Paulo. En 1975 los obispos del estado publican: “No oprimas a tu hermano”, 
para protestar contra las torturas y las arbitrariedades de la dictadura. En 
1973, un grupo de obispos de la Amazonia denuncian el genocidio practicado 
contra los indios de la selva: “El indio, aquel que debe morir”. En 1972 fue 
creado en Brasil, con el apoyo de la CNBB, el Consejo Indigenista Misionero 
(CIMD) para luchar por la defenea de los indios, de Su tierra y de su cultura. 
Desde entonces el CIMI apoyó centenares de luchas locales de las tribus 
indígenas desparramadas por todo el territorio nacional. 

Diversas comisiones Justicia y Paz, sobre todo la comisión nacional y las 
comisiones de Sáo Paulo y Recife, asumen las causas de los oprimidos. Muchos 
obispos están al frente de los campesinos expulsados de sus tierras: monseñor 
José Maria Pires, arzobispo de Joáo Pessoa, monseñor Pedro Casaldáliga, de 
Sao Félix do Araguaia, y en general los obispos de la Amazonía, del Maranhdo, 
del Mato Grosso. En 1978 fue fundado en Sáo Paulo el Secretariado Nacional 
de Justicia y No-violencia. Regularmente, un grupo internacional de obispes 
se reúne sobre el tema de la lucha social por medios no-violentos. En 1982, 
gran número de instituciones que tienen por objetivo los derechos humanos 
realizan el Primer Encuentro Nacional de Derechos Humanos en Petrópolis. 

Conviene destacar la iniciativa tomada por la CNBB (monseñor Cándido 
Padin como animador) en 1973, con vistas a organizar “Jornadas Internacionales 
por una Sociedad Superando las Dominaciones”. La CNBB había recibido el 
apoyo de las conferencias episcopales de EUA, Canadá y Francia. Se llegó a 
constituir un secretariado permanente en París, y el primer encuentro estaba 
planeado para 1977 en Dacar. Roma prohibió el encuentro y el cardenal 
Gantin visitó las conferencias episcopales con el fin de que retirasen su apoyo. 

En Chile, frente a la violencia increíble de la represión militar después del 
golpe, nació en Santiago un Comité pro Paz con el fin de ofrecer por lo menos 
una tentativa de apoyo a todos los perseguidos. Poco a poco aparecieron los 
métodos de la represión, la tortura sistemática y la práctica de los detenidos. 
desaparecidos, detenidos en una casa de detención clandestina por la DINA 
(policía política), y después muertos de forma clandestina. En 1975 el trabajo 
del comité fue asumido por el cardenal Raúl Silva, como obra de la diócesis, 
como Vicaría de la Solidaridad. El alma de esa vicaría, lo mismo que del 
comité anterior, fue el sacerdote Cristián Precht. Su brillante actuación al 
frente de la defensa de los derechos humanos hizo que estuviese en la lista 
negra: nunca será obispo a pesar de ser el verdadero pastor de la diócesis 
como vicario de la pastoral desde la renuncia del cardenal Silva. La Vicaría de 
la Solidaridad se volvió famosa en el mundo entero por su valentía, Se atrevió 
a desafiar el absolutismo de Pinochet. Podemos presumir que la acción firme 
de la vicaría y de los obispos que la apoyaron en su diócesis contribuyó a 
limitar los excesos de la violencia represiva: las víctimas fueron veinte veces 
menos numerosas que en Argentina, donde el episcopado se negó a actuar 
jamás de modo público. 

El Argentina, el conjunto de los obispos resolvió no hacer ningún gesto 
que pudiese irritar, pronunciar ninguna palabra que pudiese desagradar a los 
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militares. Dicen que siempre sometieron sus dudas a los generales. Estos 
siempre decían que no había nada, y los obispos se contentaron con las 
negativas de los generales. Ellos cerraron las puertas de sus casas a las víctimas 
de la represión. Hubo pocas excepciones. Para enfrentar a los militares 
únicamente tres: de Nevares (Neuquén), Hesayne (Viedma), Novak (Quilmes). 

Cuando el arquitecto argentino Adolfo Pérez Esquivel, después de haber 
estado preso y torturado en condiciones abominables durante catorce meses 
sin ningún fundamento, recibió el Premio Nobel de la Paz en 1980, la conferencia 
episcopal lo desairó públicamente, y también rechazó el movimiento 
internacional de acción no-violenta fundado por él, el Servicio de Paz y 
Justicia (centro en Rio de Janeiro). 

La acción por los derechos humanos fue asumida por varios obispos de 
otros países, pero de forma aislada: monseñor Leonidas Proaño en Riobamba, 
monseñor Sergio Méndez Arceo en Cuernavaca, monseñor L. Bambarén y G. 
Schmidt, auxiliares de Lima; desde entonces monseñor Bambarén está en 
Chimbote. El ejernplo más notable fue ciertamente el de monseñor Oscar 
Arnulfo Romero, nombrado arzobispo de San Salvador en 1977. Cuando llegó 
al arzobispado, la represión de las fuerzas paramilitares contra las organiza- 
ciones populares estaba en pleno ascenso, hasta provocar la guerra civil en 
1980, guerra que se prolongó hasta 1992. Fue en este país que la represión fue 
más salvaje y causó más víctimas, más de cincuenta múl muertos abatidos por 
las fuerzas armadas y por la policía, entre una población de cinco millones. 
Romero denunció todas las violencias y llamó a la paz y a la justicia con 
franqueza total. Fue muerto por un tirador de élite en medio de la celebración 
de la misa (24 de marzo de 1980). 

Monseñor Romero no fue el único obispo víctima de la represión contra 
los defensores de los derechos humanos. Monseñor Enrique Angelelli, obispo 
de La Rioja (Argentina), murió el 4 de agosto de 1976 víctima de un accidente 
automovilístico provocado por la policía. Ya en 1972 murió en un accidente de 
avioneta criminalmente provocado el obispo defensor de los marginados de 
Colombia, monseñor Gerardo Valencia Cano, obispo de Buenaventura. Más 
de cincuenta sacerdotes fueron muertos por su acción contra las violaciones 
de los derechos humanos. Para citar apenas algunos nombres de los más 
famosos: Carlos Mugica, líder del clero argentino y de los movimientos 
populares (11. V, 1974); Jodo Bosco Penido Burnier, brazo derecho de monseñor 
Pedro Casaldáliga (12. X. 1976); Rutilio Grande, brazo derecho de monseñor 
Oscar Romero (12. III. 1977). En cuanto a los laicos dirigentes, militantes, 
ministros de la Palabra, jefes de comunidades, catequistas, fueron decenas de 
millares los mártires de América Latina que murieron por fidelidad a su 
misión. Fueron sobre todo numerosos en Centroamérica (Nicaragua, 1977-79; 
El Salvador, 1975-90; Guatemala, sin interrupción), Argentina (1973-80), Uru- 
guay (1972-76), Chile (1973-76), Paraguay (1970-76), Colombia (sin inte- 
rrupción), pero también hubo en México, Haití, Bolivia, etc. Desde entonces, la 
celebración de los mártires es parte necesaria de la vida religiosa en América 
Latina. 

En 1979, la [II Conferencia de los obispos de América Latina reunida en 
Puebla (1979) denunció y condenó la doctrina de la Seguridad Nacional. No 
obstante, la mano secreta que corrigió en Roma el texto final de las conclusiones 
antes de su publicación, suavizó los términos de la condenación: los militares 
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fueron de nuevo protegidos en Roma. Después de estas condenaciones, las 
conferencias episcopales de Argentina y de Colombia no se dieron por aludidas, 
mientras que las otras se sintieron apoyadas en su lucha de resistencia y por la 
redemocratización. 


3, La emergencia de la “Iglesia de los pobres” 


La opción por los pobres, asumida con énfasis en Medellín por la minoría 
que allí estaba representada, colisagró la nueva experiencia de las CEBs, Estas 
habían nacido simultáneamente, aunque en formas diversas, desde el inicio 
de la década de los sesenta en el Brasil del Nordeste (Pirambu-Ceará; Sáo 
Paulo de Potengi-Rio Grande do Norte), en Panamá (San Miguelito, suburbio 
de la ciudad de Panamá), en Chile (zona sur de Santiago). En Brasil, las CEBs 
habían sido adoptadas de manera oficial por la CNBB en el plan de pastoral 
quinquenal de 1965. Confirmadas por Medellín, ellas se esparcieron por el 
continente. En ciertos casos fueron adoptadas por el pleno de las conferencias 
episcopales (Chile, 1970), em otros lugares fueron adoptadas por algunas 
diócesis de una nación (Ecuador: Riobamba; Perú: Surandino, Cajamarca, 
Chimbote, suburbios de Lima; México: de modo progresivo hasta unas diez 
diócesis). En otros países, ellas se desarrollaron contra la voluntad de los 
obispos (Colombia). 

Sin embargo, veinte años después de Medellín pocas diócesis estaban 
totalmente organizadas con base en las CEBs: en el caso de Brasil, Crateús 
(monseñor Fragoso), Sáo Félix do Araguaia (monseñor Pedro Casaldáliga), 
Volta Redonda (monseñor Waldir Calheiros), Duque de Caxias (monseñor 
Mauro Morelli), áreas populares de la arquidiócesis de Sáo Paulo, hoy 
desmembradas del tronco inicial. No obstante, en la gran mayoría de las 
diócesis las CEBs se encuentran instaladas por lo menos de forma parcial. 
Etapas de crecimiento fueron los encuentros intereclesiales de las CEBs (Vitórla, 
1975; Vitória, 1976; Jodo Pessoa, 1978; Itaici, 1981; Canindé, 1983; Trindade, 
1986; Duque de Caxias, 1989; etc.) 

En Chile, aunque adoptadas oficialmente, las CEBs están implantadas en 
especial en las áreas populares de Santiago (más o menos un millar de CEBs), 
o de Concepción. En las diócesis rurales existe el nombre con poco contenido. 
En Perú, las CEBs están muy desarrolladas en la periferia popular de Lima, o 
en las diócesis de la parte sur de la región andina, en Cuzco, en particular 
hasta la muerte accidental del arzobispo Vallejos (1982), en Cajamarca (mon- 
señor José Dammert) y en Chimbote, En Ecuador, los líderes del movimiento 
fueron monseñor Leonidas Proaño (fallecido en 1988), y monseñor Luna 
Tovar (arzobispo de Cuenca), 

Un caso especial es el de Nicaragua. En 1979, las CEBs eran casi inexistentes. 
Con el triunfo sandinista ellas comenzaron a desarrollarse, sin embargo muchos 
de sus miembros fueron integrados a tiempo completo en las tareas del 
gobiemo sandinista. La visita del papa (4. III. 1983) reforzó la actitud de 
antagonismo frente al sandinismo tomada por el episcopado nacional, 
respaldado por el CELAM y buena parte del clero. No obstante, el movimiento 
de las CEBs conoció una nueva vida cuando empezó a asumir más la reli- 
giosidad popular a partir de tres acontecimientos: el ayuno del padre Miguel 
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D'Escoto, canciller de la república (7 de julio al 6 de agosto de 1985), la visita 
de monseñor Pedro Casaldáliga a toda Nicaragua (28 de julio hasta el 22 de 
agosto de 1985), y el gran viacrucis a lo largo de 326 kilómetros entre el 14 y el 
28 de febrero de 1986 (con la famosa exhortación personal de Miguel D'Escoto 
al cardenal Miguel Obando, arzobispo de Managua). 

Otro caso especial es el de Colombia. A pesar de estar el episcopado 
unánimemente ligado a las oligarquías locales, una parte del clero continúa 
promoviendo el proyecto de una Iglesia de los pobres. Después del 
desmantelamiento del Movimiento Sacerdotal Golconda, los sacerdotes del 
movimiento popular organizan en 1972 Sacerdotes para América Latina (SAL, 
hasta 1980), Cristianos por el Socialismo (CPS, 1975-88), y la revista Solidaridad 
(a partir de 1978). En 1982 organizan el primer encuentro nacional de las CEBs 
en Cundinamarca. El segundo será realizado en Buga en 1984, el tercero en 
1987 en Diutama, Boyacá. En 1988 organizan en Bogotá un encuentro nacional 
ecuménico “Por la vida”, Todo eso fue condenado por los obispos. 

En Puebla, el papa había advertido contra el peligro de una “Iglesia 
popular” desligada de la jerarquía. Después de eso, los portavoces del conser- 
vadurismo eclesial (B. Kloppenburg, apoyado por el CELAM) denunciaron la 
existencia de tal Iglesia en el seño de las CEBs. Durante varios años agitaron el 
fantasma de una Iglesia popular cismática. Al final, nunca hubo siquiera la 
sombra de un cisma posible. 

Más allá de las CEBs, estructura eclesial, los cristianos estuvieron presentes 
en muchos movimientos populares. En Brasil, unas treinta “pastorales” 
especializadas estimularon la presencia en los movimientos populares (Comi- 
sión Pastoral de la Tierra, pastoral obrera, de los pescadores, de las mujeres 
marginadas, del menor, etc.). Los católicos participaron de los movimientos 
populares que alcanzaron su auge entre 1978 y 1984 (grandes huelgas de los 
metalúrgicos de Sáo Paulo y sus suburbios, movimiento contra el costo de la 
vida). Estuvieron cada vez más comprometidos dentro de los sindicatos 
reunidos dentro de la Central Unica de Trabajadores (CUT), fundada en 1983. 

En Chile, la Vicaría de la Pastoral Obrera se desarrollo cada vez más tras el 
golpe, y fue el centro de operación de una pastoral popular más eficaz luego 
que se inauguró un diálogo con socialistas y comunistas, quienes desde siempre 
prevalecieron en la clase obrera. La revista Pastoral Popular, que nació en los 
años sesenta, se volvió un Órgano de alcance latinoamericano. 

En los países andinos, y en México o en Guatemala, los cristianos partici- 
paron de los nuevos movimientos indígenas. Muchas veces ellos estuvieron al 
frente de esos movimientos. En 1980 hubo en Sáo Paulo el primer encuentro 
ecuménico de pastoral indigenista. El 20 de diciembre de 1980 fue celebrado 
por primera vez el Día de la Conciencia Negra (día de Zumbi) en Uniáo dos 
Palmares, Alagoas (Zumbi fue un héroe de la resistencia de los esclavos 
negros, jefe de un quilombo famoso; un quilombo era una república independiente 
de esclavos escapados). En esa oportunidad fue celebrada la “Misa de los 
quilombos” por monseñor José M, Pires, arzobispo negro de Joáo Pessoa. La 
misa incluía cantos y danzas de origen africano, y fue prohibida de manera 
terminante por la Santa Sede después de la segunda celebración en Recife, en 
el mismo año (22. XI). 

A ese respecto, lo que más marcó el período fue la participación de los 
católicos en la revolución sandinista, tanto en la fase insurreccional como en la 
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fase del gobierno sandinista (1979-90). El sandinismo dividió a la Iglesia. El 
episcopado, liderado por el cardenal Obando y Bravo, se transformó en la 
cabeza de la oposición, dando sustento y apoyo a los guerrilleros contras, 
mientras qué una parte del clero y de los laicos colaboraban con el gobierno 
sandinista. El símbolo de esa colaboración fue la presencia de tres sacerdotes 
en el gobierno a nivel ministerial: Miguel D'Escoto, sacerdote de la socieda de 
Maryknoll, canciller; Emesto Cardenal, ex-cisterciense y sacerdote de Managua, 
ministro de cultura; y Fernando Cardenal, jesuita, ministro de educación. 
Desde 1981, los obispos presionaron para forzar a los sacerdotes a abandonar 
su función política. En su visita en 1983, el papa reprendió en público a 
Ernesto Cardenal. El caso tuvo su desenlace en 1984, cuando, después de 
Ernesto, Fernando Cardenal fue excluido de la Compañía de Jesús (10, XII). 
D'Escoto nunca llegó a ser excuido. Asimismo no desistió de celebrar. 

En la década de los ochenta, todas las dictaduras pasaron por un proceso 
de redemocratización. Los meses anteriores a la redemocratización fueron, de 
modo general, meses de intensa movilización popular. Dieron la impresión de 
que el pueblo se iba a tornar el sujeto histórico de su destino (Brasil, 1984-85; 
Argentina, 1983; Chile, 1987-88; Perú, 1980; incluso México, en 1987, donde el 
Partido Revolucionario Institucional (PRI) fue amenazado por la candidatura 
popular de Cuauhtémoc Cárdenas). Conel retorno a cierto tipo de democracia, 
por lo menos al sistema de elecciones, vino de inmediato la desilusión y una 
inmensa desmovilización popular. En ese contexto, tanto las CEBs como los 
movimientos populares entran en crisis: constatan que no logran alcanzar ni 
mover a las masas. Estas se vuelcan cada vez más hacia el pentecostalismo, las 
religiones africanas o las tradiciones indígenas. La Iglesia pierde el control 
sobre la religión de las masas. Y toda la estrategia de concientización liberadora, 
base del programa de Medellín, está amenazada de colapso. 


4, La teología de la liberación 


Los fundadores de la teología de la liberación (TL) comenzaron a escribis 
antes de Medellín: Juan Luis Segundo (Uruguay, 1964), Gustavo Gutiérrez 
(Perú, 1966), Hugo Assmann (Brasil, 1966). No obstante, el nombre empezó a 
aparecer apenas en el contexto de Medellín. El primer encuentro sobre ese 
tema se realizó en Bogotá en 1970. En 1971 salió el libro de Gutiérrez, Teología 
de la liberación, que constituyó el manifiesto del movimiento. Es un clásico que 
tuvo varias ediciones en todas las lenguas europeas, y fue corregido por el 
autor en 1990 bajo presión de la jerarquía peruana y de la Santa Sede. 

En una primera fase, que termina en 1973 con el golpe en Chile, la TL 
parte de algunas opciones: uso de la teoría de la dependencia como sisterna de 
categorías sociológicas; apertura a una eventual colaboración con el marxismo, 
sobre todo de tipo latinoamericano como el de Mariátegui; opción por una 
transformación radical de la sociedad; rechazo del modelo cubano puro, y del 
foquismo del Che Guevara y de Camilo Torres (éste estudió con los autores de 
la TL y pertenece a la misma generación); valoración de las vanguardias 
intelectuales, y principalmente de los intelectuales. En una primera fase, los 
teólogos trabajan antes que nada con intelectuales y estudiantes. Más tarde, J. 
L. Segundo lamentará que la TL se haya apartado de sus orígenes. 
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A partir de 1972-73, los brasileños Leonardo y Clodovis Boff y el chileno 
Ronaldo Muñoz orientaron a la TL hacia la pastoral popular y a las CEBs, esto 
es, hacia una práctica más popular que intelectual. De ahí resultará una 
reflexión sobre la religiosidad popular. Dos grandes encuentros internacionales: 
en el congreso de El Escorial (1972) están todos los protagonistas de la TL, 
juntamente con teólogos y sociólogos de otras tendencias; en México (1976) 
están todos los de la primera y la segunda generación. Aparte de los autores 
ya citados, están en Centroamérica los jesuitas Jon Sobrino, Ignacio Ellacuría y 
Juan Hernández Pico, y los mexicanos Luis del Valle, Raúl Vidales y Miguel 
Concha. 

Argentina se encuentra fuera del movimiento. En el inicio, Lucio Gera y 
Juan Carlos Scannone estuvieron junto a los fundadores. Luego sintieron que 
en Argentina no había ambiente para ellos. Fundaron entonces una variante 
culturalista de la TL que tuvo suceso en el CELAM. Así, Gera fue asesor oficial 
en Puebla, pese a que todos los teólogos de la liberación fueron excluidos, 

Durante la década de los setenta se nota una evolución que se acentúa más 
aún durante los ochenta: la TL se torna cada vez menos socio-política y cada 
vez más religiosa y eclesial. Aconteció que después del fracaso estruendoso 
del gobierno popular en Chile, la sociología latinoamericana enmudeció. Ya 
no tenía más esquema para interpretar la evolución. El marxismo se transformó 
de manera creciente en crítica del marxismo. 

A partir de 1979, América Central se volvió en centro de atención de los 
intelectuales, así como de los teólogos. Un nuevo centro de TL se colocó en el 
centro de atención: el DEI (Departamento Ecuménico de Investigaciones) de 
Costa Rica, con Franz Hinkelammert, Hugo Assmann (nueva versión), Pablo 
Richard. El movimiento que lleva a la critica de la religión y de la Iglesia 
tradicional, se acentúa. 

Al mismo tiempo, la TL comienza a expandirse más allá de las fronteras 
de la teología propiamente dicha. En 1973 fue fundada la CEHILA (Comisión 
de Estudios de Historia de la Iglesia en Latinoamérica), bajo la orientación de 
Enrique Dussel argentino radicado en México). La CEHILA publica una gran 
serie en once volúmenes de historia de la Iglesía en América Latina. Realiza un 
simposio anual sobre asuntos de historia de la Iglesia, y publica otras colecciones 
menores. El mismo Enrique Dussel lanzó el movimiento de filosofía de la 
liberación. 

En 1976 nació la Asociación Ecuménica de Teólogos del Tercer Mundo 
(EATWOT). Ella reunió por primera vez en Dal-es-Salaam ese año a teólogos 
de América Latina, Asia y Africa. La influencia de la TL latinoamericana crece 
de manera incesante entre los téologos de Asia y Africa, a pesar de las diferentes 
tradiciones. La EATWOT se reunió en 1977 en Accra, en 1979 en Sri-Lanka, en 
1980 en Sáo Paulo, en 1981 en Nueva Delhi, en 1986 en Oaxtepec (México). El 
promotor fue el sacerdote chileno Sergio Torres, entonces exiliado en Nueva 
York. 

En 1980, Carlos Mesters fundó en Brasil el CEBI (Centro de Estudios 
Bíblicos), siguiendo una lectura popular en la línea de la opción por los pobres 
y de la TL. Asimismo, en 1983 fue lanzado en Petrópolis (Brasil) el proyecto de 
una colección amplia de TL (54 volúmenes) a ser publicada no solamente en 
castellano y en portugués, sino también en inglés, alemán, italiano, y francés. 
Todas las ediciones están en vías de publicación. Ese mismo año comenzó el 
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proyecto de un comentario bíblico en la misma línea. Los primeros volúmenes 
salieron en 1985. El mismo grupo lanzó en Brasil la revista Estudos Bíblicos, 
cuyo primer número se publicó en 1985. En 1988 empezó a ser publicada la 
revista RIBLA (Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana), que se edita 
en castellano y en portugués. El DEI publica la revista Pasos desde 1985, y lo9 
jesuitas de la UCA de San Salvador hacen lo propio con la Revista Lati- 
noamericana de Teología desde 1984. 

Dos hombres van a articular la lucha contra la TL, que comienza desde 
antes de la salida de los primeros libros. En realidad la lucha comenzó un día 
después de Medellín. El enemigo más poderoso fue, y todavía lo es, el cardena! 
Alfonso López Trujillo, quien ha utilizado todos los servicios y el prestigio de 
sus funciones en el CELAM, del cual fue dictador durante diez años, y en el 
que aún disfruta de una posición dominante. En una primera fase, en los años 
setenta, López obró en unión con el jesuita Roger Vekemans. Este fundó en 
Bogotá (1971) un centro, el CEDIAL, y la revista Tierra Nueva, destinados de 
manera exclusiva a combatir a la TL. Todo lo que salió más tarde en los 
documentos romanos ya estaba en esa revista diez años antes. Vekemars 
articuló un triángulo poderoso Bogotá-Frankfurt-Roma, juntando a los epis- 
copados alemán y colombiano con ciertos círculos romanos. Organizó congresos 
y una gran campaña de difamación. Más recientemente López se articuló de 
forma más específica con el Opus Dei para organizar sus campañas. Articuló 
con el Opus los encuentros de Los Andes (Chile) en 1985, y de Santiago de 
Chile (Universidad Católica) en 1990, 

La lucha se concentró en particular contra dos teólogos: Gustavo Gutiérrez 
y Leonardo Boff. Después de casi quince años de denuncias, los articuladores 
consiguieron mover las instancias romanas. 

En marzo de 1983, el cardenal Joseph Ratzinger envió al episcopado 
peruano unas observaciones sobre la teología de Gustavo Gutiérrez. El 
episcopado deliberó durante más de un año y no consiguió llegar a ningún 
acuerdo ni decisión. Convocada en Roma, la conferencia episcopal publicó 
finalmente un texto bastante moderado, sin condenaciones y sólo con exhor- 
taciones benignas. No obstante, la congregación romana no se dio por satisfecha. 
En los años siguientes, gracias a una política de nominaciones episcopales 
orientadas de manera unilateral, la mayoría de la conferencia episcopal peruana 
cambió, y a partir de 1988 comenzaron nuevos contactos relativamente discretos 
entre el teólogo, la conferencia y la Santa Sede. En 1990 cambió el arzobispo de 
Lima, y en la persona del cardenal Juan Landázuri, Gutiérrez perdió a su 
protector de siempre. Se vio forzado entonces a publicar “Retractaciones”. 

El proceso de Leonardo Boff fue preparado por denuncias publicadas por 
la Comisión para Defensa de la Fe de la arquidiócesis de Rio de Janeiro 
(cardenal Eugénio Sales, defensor de la ortodoxia de la Iglesia de Brasil). Las 
proposiciones denunciadas se encontraban en el libro Iglesia: carisma y poder, 
publicado en 1981. Después de tres años de acusaciones y denuncias dentro y 
fuera de Brasil, Leonardo Boff fue llamado a declarar ante la Congregación 
para la Defensa de la Fe en Roma, el 7 de septiembre de 1984. La conclusión 
fue enviada al teólogo el 20 de marzo del año siguiente, formulando una serie 
de reparos que fueron acatados. Le fue impuesto un tiempo de silencio obse- 
quioso que duró aproximadamente un año. Después de eso, Boff sufrió diversas 
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restricciones en sus actividades en la orden franciscana en cuanto a la enseñanza 
y las publicaciones. 

En esa misma época, el cardenal Ratzinger publicó el 6 de agosto de 1984 
una Instrucción muy dura “sobre algunos aspectos de la Teología de la Libe- 
ración”, que hacía de esta teología algo así como el resumen de todas las 
herejías y la mayor síntesis herética de todos los tiempos. La TL era asimilada 
sin más al marxismo. Los marxólogos europeos habían sido convocados para 
escribir un documento hecho para espantar. En América Latina, los teólogos 
de la liberación de forma unánime dijeron que no se daban por aludidos 
porque no reconocían su teología en el retrato que de ella daba la Instrucción. 
Dos años más tarde, el 22 de marzo de 1986, el mismo cardenal Ratzinger 
publicó otra instrucción “Sobre la libertad cristiana y la liberación”, mucho 
más matizada y que retomaba algunos de los temas avanzados por la TL. El 
ambiente quedó aliviado. Sobre todo porque el 9 de abril de 1986, el papa 
envió a los obispos de Brasil una carta en la que decía que “la teología de la 
liberación es no sólo oportuna, sino útil y necesaria”. El papa confiaba a los 
obispos brasileños una misión especial para conducir esa teología no solamente 
en Brasil, sino también en toda América Latina. 

Sin embargo, desde aquella época una verdadera Inquisición está activa 
en América Latina. En mayo de 1984 el cardenal Hóffner, arzobispo de Colonia 
(Alemania), visitó la facultad de teología de Sáo Paulo para denunciar el 
marxismo —él lo sabía de antemano— que ahí se enseñaba. Después de eso, 
hubo una visita apostólica a todos los seminarios de Brasil con la misma 
finalidad. El resultado más visible de esa visita fue el cierre, en 1989, del 
Intituto de Teología de Recife y del seminario regional del Nordeste (Recife), 
instituciones ambas fundadas veinte años atrás, bajo el patrocinio de monseñor 
Helder Cámara, por el episcopado nordestino. Hoy, la TL es un asunto 
prohibido en todos los seminarios latinoamericanos: prohibida la circulación 
y la lectura de los libros, prohibidas las alusiones en las clases. Unicamente en 
algunos seminarios brasileños todavía se autoriza la lectura y la presentación 
de esa teología. La Inquisición nunca había sido tan eficaz en el pasado. 

El último episodio de la cuza de la TL fue la prohibición, hecha en abril de 
1989, de la publicación del “Proyecto Palabra-Vida”, proyecto de publicación 
de un programa de reciclaje bíblico para los religiosos de América Latina 
propuesto por la CLAR (Confederación Latinoamericana de Religiosos). En 
esa oportunidad la Santa Sede irrespetó los estatutos de la institución e impuso 
un secretario general contra la escogencia de la CLAR. 

Antes de eso hubo los problemas suscitados por la publicación de la 
colección "Teología y Liberación”. Esta colección fue lanzada en 1983, después 
de un largo período de maduración, En 1984 salieron los primeros tomos. No 
obstante, la Santa Sede puso una serie de obstáculos a esa publicación. En la 
práctica ella no consigue circular en casi todos los países latinoamericanos, tan 
fuerte es la presión que procede de Roma y del CÉLAM. 


5, Puebla 


El CELAM preparó la conferencia general de los obispos de América 
Latina convocada en Puebla a principios de 1979, para condenar la TL y 
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ofrecer una alternativa tanto a esa teología como al programa de Medellín. El 
resultado fue, en el decir de los comentaristas, un “empate en terreno ajeno”. 
Los obispos de la línea de la TL consiguieron que las conclusiones renovasen y 
repitiesen los temas de Medellín con el lenguaje de la liberación y el apoyo 
dado a las CEBs. No obstante, la asamblea tuyo muy en cuenta las advertencias 
del papa en su discurso inaugural contra el “magisterio paralelo” y la “Iglesia 
popular”, así como la insistencia en la necesidad de afirmar la verdad sobre 
Cristo, la Iglesia, el hombre. Todo eso parecía referirse a las CEBs y a la TL. 
Asimismo, ciertos textos fueron inspirados por la teología alternativa en la 
línea argentino-uruguaya: la línea de una teología de la cultura basada en la 
teología de los argentinos Gera y Scannonne. Varios capítulos reflejan una 
inspiración “culturalista”, y otros una inspiración “liberacionista”, Después 
de Puebla la línea de Medellín se sintió estimulada, pero la otra línea también 
se sintió envalentonada, habiendo recibido enseguida el apoyo y la ampliación 
derivados de la campaña de la nueva evangelización de Juan Pablo 11 y de los 
movimientos internacionales. 


6. Juan Pablo II y la “nueva evangelización” 


El papa visitó todos los países latinoamericanos y del Caribe, salvo las 
islas minúsculas caribeñas. En 1990 inauguró en México una serie de segundas 
visitas. Los viajes más notables fueron la primera visita a México, que coincidió 
con la reunión de la asamblea de Puebla, de tal suerte que los discursos 
papales fueron usados de forma abundante en las conclusiones. Luego, en 
1980 vino el largo viaje a Brasil, con una serie de discursos que fueron 
interpretados como de apoyo a la línea de la CNBB, El más trágico fue el viaje 
a Nicaragua, el 4 de marzo de 1983: el papa se manifestó con claridad contra 
toda colaboración con el sandinismo, y apoyó decididamente la oposición 
sistemática liderada por el arzobispo de Managua, lo que provocó una profunda 
división en la Iglesia. En 1986, en Chile, la visita de Juan Pablo II fue la ocasión 
para la primera expresión pública de las masas contra el régimen de Pinochet. 

El 11 y el 12 de octubre de 1984, en Santo Domingo (República Dominicana), 
el papa inauguró solemnemente la celebración del quinto centenario de la 
conquista de América con una novena de años. Convocó a una nueva 
evangelización, y desde entonces repite ese llamado en cada oportunidad. 

El programa de la nueva evangelización se manifiesta de diversas maneras. 
En primer lugar, la Santa Sede acentuó el movimiento de restauración de la 
disciplina “tridentina”, inaugurado ya con el “golpe” de Sucre en el CELAM 
en 1972: nombramiento de obispos ante todo administradores, y más preocu- 
pados por la disciplina interna que por la presencia en el mundo; insistencia 
en las vocaciones sacerdotales y en la formación según un modelo tradicional; 
regreso a la disciplina en la liturgia, la catequesis, y la organización. 

Se atribuye a esa vuelta a la disciplina un hecho que posiblemente se 
habría realizado de cualquier manera: los seminarios, despoblados durante la 
gran crisis de la juventud de las años 1967-72, se volvieron a llenar y retornaron 
al nivel que tenían antes. Las ordenaciones aumentaron, no obstante no per- 
miten prever dentro de una generación una proporción mejor que un sacerdote 
por cada diez mil habitantes en ciertos países, como Brasil, o como máximo 
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uno por cada cinco mil en los mejores casos. Así pues, el problema llamado de 
escasez del clero, denunciado en los años cincuenta, permanece sin solución. 
Las comunidades católicas de América Latina se están protestantizando porque 
se acostumbran a celebrar sin eucaristía. 

En la medida en que la nueva evangelización aparece como un movimiento 
nuevo, diferente del movimiento inaugurado en Medellín, ha sido adoptado 
con entusiasmo por los movimientos internacionales que justamente empezaron 
a desarrollarse mucho después de 1970. El Opus Dei tiene casi la mitad de sus 
setenta mil miembros en América Latina, donde $u penetración es grande en 
las universidades y en los seminarios, sobre todo en Colombia, Perú, Chile, 
Venezuela y México. El Opus Dei ya dio más de diez obispos a América 
Latina, y todo indica que el número va a crecer sin que se le contenga. Los 
Cursillos de Cristiandad existían desde antes, sin embargo crecieron mucho 
en esa época. Se encuentran también en crecimiento vertiginoso los Encuentros 
de Casados con Cristo. El movimiento de los Focolari ya estaba presente desde 
los años sesenta, pero creció y tiene centenas de millares de adhesiones de 
todos los niveles. De la misma manera, el movimiento neo-catecumenal se 
encuentra en casi todos los países, y en ciertas diócesis se encuentra en la base 
de la pastoral diocesana. El movimiento Comunión y Liberación se halla en 
todos los países. Su fundador, Luigi Giussani, hizo un encuentro lati- 
noamericano, o por lo menos para el sur del continente, en Córdoba (Argen- 
tína) en 1986. La revista italiana 30 Giorni publica ediciones en portugués y 
castellano. Tanto los focolares como los de Comunión y Liberación tienen 
editoriales en América Latina, donde su proyección es grande, El movimiento 
Schónstatt se desarrolló en especial en Chile, donde ya dio dos obispos y tiene 
una presencia fuerte en el mundo universitario (ligado a este movimiento está 
el principal sociólogo actual de la derecha católica en América Latina, el 
chileno Pedro Morandé, perito de todas las asambleas eclesiásticas, incluyendo 
los sínodos romanos), y también en Argentina. 

Esos movimientos crecieron con rapidez durante la década de los ochenta, 
No obstante, todos ellos son superados por la gran fuerza del catolicismo 
latinoamericano actual, que es la renovación carismática católica. El movimiento 
cuenta con la colaboración de millones de miembros. Por mucho, es el mo- 
vimiento que más crecc; se trata de una verdadera avalancha comparable 
solamente con la sensacional expansión del pentecostalismo protestante. La 
renovación carismática asumió los proyectos “Lumen 2000” y “Evangelización 
2000”. Está dotado de una infraestructura eficiente y cuenta con el entusiasmo 
incondicional de sus fieles. Multiplica las manifestaciones de fidelidad a la 
jerarquía. Sin embargo, es un movimiento que sigue su propia dinámica y 
difícilmente se integra en la pastoral diocesana, salvo el caso en que él mismo 
constituya la pastoral diocesana, 

Los movimientos laicos constituyen la fuerza más dinámica, sean ellas las 
fuerzas más de izquierda, como las CEBs, sean las fuerzas más de derecha, 
como los movimientos transnacionales. El clero se burocratiza cada vez más: 
distribuye sacramentos y hace reuniones; ha perdido casi del todo el contacto 
con las personas concretas. Los obispos hacen reuniones, Los religiosos hacen 
reuniones. La evangelización pertencce a los laicos. 

Las naciones son en la actualidad redemocratizadas, pero esas nuevas 
democracias son por completo incstables. El desarrollo se halla estancado. No 
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hay futuro visible. Las élites no saben qué hacer para mantener sus privilegios 
en una situación cada vez más potencialmente explosiva. Difíeren las reformas 
hasta que la sociedad aparezca del todo deshecha. La Iglesia se encuentra 
frente a un desafío nuevo: una miseria que no ha hecho sino crecer durante 
veinticinco años; una urbanización casi terminada (75% de población urbana) 
y que constituye un inmenso sub-proletariado en espera; una situación eco- 
nómica sin esperanza, y poderes que son más simulacros de poder que poderes 
reales. Las potencias del Primer Mundo, indiferentes a la suerte de los seres 
humanos en un capitalismo salvaje que se encuentra triunfante. La Iglesia 
jerárquica calla, sin saber quédecir. Estamos en una época en que la Iglesia 
está activa únicamente en la base, en las células invisibles en las que los pobres 
elaboran las formas de presencia del reino de Dios en un mundo sin sentido. 
Todo indica que la Iglesia del clero y de los poderes clericales será cada vez 
menos apta para decir una palabra que no sea la repetición de las fórmulas 
vacías del pasado, que no son oídas en una cultura nueva. La evangelización 
se hará en silencio en las capas profundas de las poblaciones: durante una 
generación todo se hará en secreto, Salvo si de repente hubiese una explosión 
social de consecuencias imprevisibles, y también de alcance imprevisible. 
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Apéndices 


Apéndice 1 


Las órdenes y las congregaciones 
religiosas en América Latina 


Johannes Meier 


Desde hace cinco siglos, las órdenes y las congregaciones religiosas han 
ayudado de manera esencial a determinar la imagen del cristianismo en 
América Latina. Participaron casi que desde la “hora cero” en la historia de la 
Iglesia en el hemisferio occidental. 

Cuando Cristóbal Colón, en noviembre de 1493, entró por segunda vez en 
el Caribe, ahora con diecisiete navíos y una tripulación de cerca de 1,500 
hombres, se hallaban en su compañía también religiosos. Su dirigente era 
Bernardo Boyl, nombrado por el papa Alejandro VI en la bula Piis fidelium del 
25 de junio de 1493, vicario apostólico de las regiones recién descubiertas. Era 
un benedictino de Montserrat, que en 1492 ingresó a la Congregación de los 
Menores, fundada por San Francisco de Paula *. Son conocidos por su nombre 
otros ocho miembros del grupo. Cuatro eran franciscanos; un sacerdote, 


1Fita, Fidel, “Fray Bernal Buyl y Cristóbal Colón, Nueva colección de cartas reales, enriquecida con 
algunas inéditas”, en Boletín de la Real Academia de la Historia (Madrid) 19 (1981), 173-233; Biermann, 
Benno, Die ersten Missionen Amerikas: Festschrift 50 fahre Kathotische Missionswissenschafi in Manster 
1911-1961. Múnster, 1961, 115-130, aquí 120. 
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Rodrigo Pérez; y tres hermanos legos: Juan Deledeule, Juan Tisin y Juan Pérez, 
Entre ellos se encontraban dos mercedarios, Juan de los Infantes y Juan 
Solórzano, además de fray Jorge, de la orden de los Caballeros de Santiago, 
el jeronimista Ramón Pané, hermano lego. El cronista Pedro Mártir de App 
comunica que Colón fundó en la costa norte de Haití, el 6 de junio de 1494, la 
primera ciudad española en el Nuevo Mundo, a la que llamó “La Isabela” en 
homenaje a la reina de Castilla: 


..en el día en que festejamos los tres Santos Reyes, fue celebrada ahí, según 
nuestras costumbres, una miga, habiendo celebrado trece sacerdotes, y, se 
podría decir, en otro mundo, lejos de toda civilización y religión 2, 


Contrariando lo que les fuera confiado, el padre Boy] y la mayoría de los 
sacerdotes que lo acompañaban no hicieron ningún esfuerzo misionero con 
referencia a la población de Haití, habiéndose, más bien, inmiscuido en intrigas 
y riñas que surgieron entre el personal europeo que participaba de la empresa 
colonial, retornando a España unos en el mismo 1494, y otros en 1495. Fue 
como un presagio de la historia dol catolicismo latinoamericano, en la que 
asumió, y todavía ejerce, tan importante papel la piedad de los laicos y del 
pueblo, el hecho de que solamente tres hermanos legos perseverasen en el 
lugar hasta finales de los años 1490, desarrollando la civilización y la religión 
por interés misionero en pro de los indígenas; se trató del jeronimita Ramón 
Pané y de los franciscanos Juan Deledeule y Juan Tisin. Entre ellos, Ramón 
Pané, quien se designó como “pobre ermitaño”, compuso un pequeño relato 
de las experiencias entre los indios de Haití, los taínos, habiendo descrito ahí 
también sus singulares tentativas de evangelización 3. De Deledeule y Tisin 
apenas sabemos que viajaron a España en 1499, y pidieron al arzobispo de 
Toledo, Francisco Jiménez de Cisneros, que enviase a Haití miembros de la 
orden franciscana como refuerzo a su trabajo. En efecto, vinieron tres para las 
Indias Occidentales en la delegación del gobernador Francisco de Bobadilla en 
1500, y diecisiete franciscanos en la de Nicolás de Ovando en 1502, habiendo 
sido superior de ese grupo fray Alonso de Espinal *. En Santo Domingo, capi- 
tal por entonces fundada por los españoles en Haití, irguieron 


.. allí un ranchillo, y comenzaron a celebrar misas y a hacer predicaciones, 
conservando en él el Santísimo Sacramento, habiendo sido ese ranchillo la 
Primera iglesia de todas las iglesias en estas Indias 5, 


Dekade 1111 (46). 

3 Pané, Ramón, Relación acerca de las antiguedades de los indios. El primer tratado escrito en América. 
Nueva versión con notas, mapa y apéndices por José Juan Arrom; Colección América Nuestra 5, 
México, 1984, El relato fue publicado por primera vez en la biografía, editada en Venecia en 1571, 
de Fernando Colón sobre su padre Cristóbal Colón; del relato de Pané ya tenía conocimiento Pedro 
Mártir, quien ofrece algunos extractos en su obra ya citada, aquí Erste Dekade 1X 49-54 (114-122). 
4 Tibesar, Antoine, “The Franciscan Province of the Holy Cross of Española, 1505-1559”, en The 
American 13 (1956-57), 377-389, aquí 379-381; Gómez Canedo, Lino, Evangelización y conquista, 
Experiencia franciscana en Hispanoamérica. México D. F., Porrúa, 1977, 4-6. 

SFricius, Valentinus, Indianischer Religionstanet der gantzen neven Welt. Indien gegen Auffund Nidergang 
der Sonnen. Ingolstadt, Wolfgang Eder, 1588, pág. 160. 
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1. La época colonial 


Con el envío del grupo de Alonso de Espinal empezó el gran esfuerzo de 
la corona española en pro de la misión ultramarina. Con la exclusión 
premeditada de las órdenes contemplativas de los benedictinos y cistercienses, 
íntimamente ligadas a las estructuras agrarias feudales, así como de las órdenes 
ecuestres, que fueron las realizadoras de la “reconquista” de la península 
Ibérica del poder de los moros, fue propiciado de inmediato el viaje de las 
órdenes mendicantes a América, y más tarde a las Filipinas. Después de los 
franciscanos, recibieron licencia para la misión los dominicos en 1509, los 
mercedarios en 1514, y después los agustinos en 1533, y más tarde los jesuitas 
en 1565, y, finalmente, los capuchinos en 1657. 

Sin previo examen y aprobación por el Consejo de Indias, autoridad 
central fundada en 1524 para las posesiones españolas de ultramar, ningún 
religioso podía venir a América *. Se aplicaban criterios rigurosos en este asunto: 
se exigían fervor religioso y vida ejemplar y, cada vez más, licencia de los 
superiores ?. También el número de frailes era determinado por el Consejo de 
Indias, que se orientaba por las peticiones que llegaban de parte de las 
autoridades religiosas, lo mismo que de las civiles en América, pasando por 
los gobernadores locales, o respectivamente por los presidentes de las 
audiencias y virreyes; por su parte, las comunidades regulares nombraban un 
comisario que reunía el número de hermanos de los conventos de España, 
conforme la determinación del Consejo de Indias$. Reunido ese grupo de viaje 
y provisto del “despacho” del Consejo, él se dirigía a la “Casa de Contratación” 
de Sevilla que le pagaba el equipamento necesario —vestidos, paramentos, 
objetos sacros, libros y víveres—, y también se hacía cargo de los costos de la 
travesía del mar para las personas y los equipamentos ante los dueños de los 
navíos; finalmente, teniendo en cuenta las posibles escalas, cada viajero recibía 
un importe en dinero llamado “entretenimiento” ?. Los clérigos seculares, por 
su parte, normalmente se responsabilizaban por el viaje a América. La corona, 
todos los años, debía desembolsar grandes sumas para el personal misionero 
puesto a disposición por las órdenes 10, 

El derecho real del patronato subyacía no sólo al procedimiento de la 
escogencia del clero regular y a las modalidades del transporte a América, 
sino que asimismo determinaba en aspectos esenciales la vida de las 
comunidades locales. Los gobernadores, los presidentes de las audiencias y 
los virreyes, eran exhortados a estar siempre al corriente de los claustros, y de 
sus habitantes, situados en el ámbito de su autoridad ?!. Todos los años debían 


$ Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias. Prólogo por Ramón Menéndez Pidal, estudio preliminar 
de Juan Manzano. Tomos |-IV, Madrid, 1973 (fotocopia de la edición de Julián de Paredes, 1681), 
líibro1, tt. XIV, ley 5 (1, f. 60v): “Ordenamos queno seentreguen enlas Secretarías de nuestro Consejo 
de Jas Indias a los Comisarios, que llevaren Religiosos por cuenta nuestra, sus despachos hasta que 
hayan presentado relación de los Religiosos que llevaren, con las señas de sus personas, en qué 
Convento han residido, y de dónde son naturales, y aprobación del Consejo”. 

7 Ibid. leyes 13 y 15 (1, £. 621). 

B Ibid. leyes 3 y 4 (L £. 601 /v). 

9 Tbid., ley 6 (1, fs. 60v-61r). 

10 Jedin, Hubert, “Weltmisslon und Kolonialismus”, en Saeculum 9 (1958), 393-404, aquí 395. 

M Recopilación... Op. cit., ley 1 (1, £. 59v). 
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enviar a la corona relatorios sobre ese punto; ésta se reservaba el derecho de, 
dado el caso, ordenar visitas 12. El representante del Estado tenía acceso a los 
capitulos provinciales de Jas órdenes; únicamente su consentimiento daba a 
los provinciales electos por los capítulos el derecho a asumir sus cargos 13, La 
corona obligaba a sus representantes en América a apoyar en todo sentido a 
los regulares ocupados en la conversión y adoctrinamiento de los indígenas; 


..y anímenlos a que prosigan, y hagan lo mismo y más, si fuere posible, como 
de su persona y bondad esperamos 14, 


Las comunidades regulares activas en la América española tuvieron cada 
vez más miembros. Según registros de la Casa de Contratación, hasta finales 
de 1518 viajaron en total 124 religiosos para las Indias Occidentales: 89 fran- 
ciscanos, 32 dominicos, un mercedario y dos religiosos cuya orden de perte- 
nencia no es conocida 1. Este número aumentó a cerca de 16 mil en los 
trescientos años siguientes, hasta el final de los tiempos coloniales (cerca de 
1820); de los regulares enviados de forma oficial al nuevo mundo son 
constatables 15.097 16, Se puede ver en el siguiente cuadro 1%, la manera como 


se componían: 

EOS 
Franciscanos 5 55,91 
Jesuitas — 21,12 
Dominicos 12,16 
Capuchinos 5,31 
Mercedarios 2,57 
Agustinos 251 
Carmelitas = 0,26 
Varios 0,13 


2 18 — =- = 20 


12 Ibid. , Leyes 42 y 43 (1, f. 66v). 

1 Jbia., leyes 60 y 64 (1, fo. 69-701). 

M Ibid, ley 65 dl, f. 70v). 

Tormo, Leandro, Historia de la Iglesia en América Latina. Tormo: La evangelización de la América Latina. 
Friburgo-Bogotá (Estudios 5ocio-religiosos Latinoamericanos 8), 1962, 78. 

16Semencionan en este lugar las investigaciones abnegadas del mercedario José Castro Seoane, que 
desde su muerte (el 17 de marzo de 1971) prosiguieron por obra de su cofrade Ricardo Saniés 
Martínez, cuyos resultados se publican desde hace más de treinta años en una serie de artículos en 
los Missionafía Hispanica. Apoyados en las fuentes del Archivo General de las indias, ofrecen una 
visión que va hasta los menores detalles sobre todas las expediciones de misioneros para la América 
española durante el siglo XVI, compuestos según la respectiva pertenencia religiosa. 

17 Según Borges Morán, Pedro, El envío de misioneros a América durante la época española, Salamanca, 
Biblioteca Salmanticensis (Estudios 8), 1977, 537. 
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En ha fase inicial, las comunidades regulares en América permanecieron 
dependientes de sus provincias madres en España; una vez fundado un 
creciente número de conventos, ocurrió la separación de España y la erección 
de provincias propias. Cuando en 1570, Juan López de Velazco compuso la 
Geografía y descripción universal de las Indias, catalogó en América ocho provincias 
de la orden franciscana con 127 monasterios, solamente dos provincias de los 
dominicos con 126 conventos en total, dos provincias de los agustinos con 60 
monasterios, cuatro de los mercedarios con 26 monasterios, y también dos 
casas de los jesuitas 15, Hasta el año 1600 creció el número de las provincias 
franciscanas a diez, las de los dominicos a siete, las de los agustinos a cuatro, 
los mercedarios continuaban con cuatro, en tanto que los jesuitas ya tenían 
tres 19. El crecimiento siguió hasta el siglo XVI, habiendo al final de él en la 
América española 17 provincias de los franciscanos, nueve de los dominicos, 
ocho de los mercedarios, y siete de los agustinos y de los jesuitas, respec- 
tivamente 2, 

En América, las órdenes gozaron, desde que se inició su llegada, de 
amplios privilegios que les conferían espacios libres para la evangelización y 
condiciones que prometían éxitos. Muy importante sobre todo fue la bula 
Omninsoda, del papa Adriano, fechada el 9 de marzo de 1522 21, En interés de 
la cristianización de América, el papa concedió a las órdenes “omnimodam 
auctoritatem nostram in utroque foro”; más allá de una distancia de un viaje 
de dos días de la sede episcopal, las órdenes recibieron total libertad para su 
actividad religiosa, incluyendo la administración de los sacramentos, que de 
otra forma se reservaba a los obispos 2. El papa Pablo 111 confirmó y amplió el 
decreto de su antecesor en los años treinta y cuarenta con varios escritos 2. 


18 López de Velasco, Juan, Geografía y descripción universal de las Indias (Marcos Jiménez de la Espada, 
ed.). Madrid, Biblioteca de Autores Españoles 248, 1971, 2. En el caso de los franciscanos, López de 
Velasco menciona, además de las ocho provincias, una custodia más; al contar las provincias de los 
dominicos él yerra, pues en 1570 ya había cinco: Biermann, Benno, “Die Geografía universal delas 
Indlas' des Juan López de Velasco als Quelle fiir die Misstonsgeschichte (1570)", en Neue Zeitschrift 
fer Missionswisserschaft 17 (19610, 291-302, aquí 293, nota 3. 

Pietschmann, Horst, “Die Kirchein Hispanoamerika”, en Heke), Willi, Die Korzilien im Lateinameríka. 
Teil I. Mexiko 1555-1897. Paderborn, 1964, 1-48, aquí 275; Castañeda Delgado, Paulino, Die Kirche 
in Spanisch-Amerika: Cold und Macht. Spanien in der Neuen Welt. Eine Ausstellung anlasslich des 500. 
Jahrestages der Entdeckung Amerikas, Viena, 1986, 125-132, aquí 127. Con certeza, en razón de un error 
de traducción, los mercedarios ahí son confundidos con los hermanos de la misericordia. 

20 Heínrichs, Arthur Martin, La cooperación del poder civil en la evangelización de Hispanoemérica y de las 
islas Filipinas. Diss. phil. Université de Laval, Laval, 1971, 1368. 

21 Tobar, Balthasar de, Compendio bulario fndico, tomos 1-11 (Manuel Gutiérrez de Arce, ed), Sevilla, 
Publicadones de la Escuela de Estudios Hispano- Americanos de Sevilla 82 y 167, 1954 y 1965, aquí 
L, 90-92 (irregularmente fechado el 10 de mayo de 1522); Hernáez, Francisco J., Colección de hulas, 
breves y documentos relativos a la Iglesia de América y Filipinas, tomos I-11. Bruselas, 1979, aquí 382-384. 
2 Torres, Pedro, “Vicisitudes de la “Omnimoda' de Adriano VI en el aspecto de sus insignes 
privilegios en la labor misional de Indias”, en Missionalia Hispanica 3 (1946), 7-52, aquí 79; Padden, 
Kobert Charles, “The Ordenanza del Patronazgo 1574. An interpretaHve essay”, en The Americas 12 
(1956),333-354, aqui337;Ennis, Arthur, “The Conflict between the Regular and the Secular Clergy”, 
en Greenleaf, Richard, E. (ed.), The Roman Catholic Church in Colonial Latin America. Tempe, 1977, aquí 


669. 
2Bula “Alias felicis” del 15 defebrero de 1535, en Tobar,op. cit.,I, 194; Hemáez, op. cit., 1, 3909; Breve 


“Exponi nobis” del 13 de octubre de 1539, en Tobar, op. cít., 1, 2395; Breve “Ex debito” del 9 de enero 
de 1544, en Tobar, op. cit., I, 2565; Hernáez, op. cit., 1, 3928. 
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Esas excepciones con frecuencia dificultaban la ampliación de la organi- 
zación diocesana por los obispos; así, después del Concilio de Trento, que 
revalorizó el papel de éstos, ocurrieron polémicas de jurisdicción que duraron 
años 2, En ellas, las Órdenes se defendieron contra la coartación de sus 
privilegios aludiendo sus méritos en la evangelización; y en lo inmediato 
tuvieron éxito, pues el papa Pío V, con el breve Exponi nobis del 24 de marzo de 
1567, volvió a garantizar que podían ejercer la pastoral sin la licencia propia 
de los ordinarios 2%, Esa reglamentación, que se apartaba del derecho común 
eclesiástico y que iba contra las intenciones del concilio tridentino, fue anulada 
por el papa Gregorio XIil el 19 de marzo de 1573 con el breve In tanta cura %, 

No obstante, las órdenes defendieron por mucho tiempo aún los privilegios 
originales; en este contexto, el franciscano Juan de Focher expuso por primera 
vez la doctrina del vicariato de los reyes españoles: dado que la corona había 
enviado a los religiosos de las órdenes para las misiones por la inmediata 
concesión del papa Alejandro VI, ellas no necesitaban de ninguna jurisdicción 
propia de parte de los obispos locales 27. Los franciscanos en especial se 
esforzaban por escapar del fuerte control de los ordinarios mediante el apoyo 
más fuerte de la corona, pues habían instituido en 1572 el cargo de un comisario 
general para las Indias Occidentales, que fue provisto por el general de la 
orden prácticamente con toda la autoridad sobre los monasterios de la América 
española. Con ello iban al encuentro del deseo de Felipe II, que en el caso 
apuntaba con certeza, como se evidenció en la “Junta Magna” de 1568, en 
primer lugar a imponer cada vez más el derecho de patronato de la corona 
sobre la Iglesia de la América española. En vista de que los dominicos, los 
agustinos y los mercedarios se negaron a crear semejante cargo, los franciscanos 
consiguieron con el tiempo innumerables privilegios en el Consejo de Indias 
en relación a las otras órdenes 2, 

Las polémicas causadas por los decretos tridentinos de reforma entre los 
obispos y el clero secular, por un lado, y las comunidades regulares, por otro, 
perduraron en la Iglesia latinoamericana todavía por largo tiempo. La contra- 
dicción del desarrollo se explica en parte por el hecho de que la mayoría de los 
obispos de la época eran miembros de las órdenes. De este modo, monseñor 
Diego de Salamanca, obispo de Puerto Rico y miembro de la orden de log 


Boxer, CharlesR.. “A IgrejaeaExpansio Ibérica (1440-1770”,en Lugar da História(Lisbos)11(1989, 
868, 

25 Tobar, op. cit., 1,3515; Hernáez, op. cít., 1,3975 (ahí fechada el 23 de marzo de 1567); Torres, ap. ctt., 
315; Ennis, op. cit., 70. 

26 Tobar, op. cit,, |, 398; Hernáez, op. cit., 1, 477 (fechado erróneamente el 1 de marzo de 1572). 

7 Egaña, Antonio de, “La teoría del Regio Vicariato Español en Indias”, en Analecta Gregoriana 95 
(Series Facultatis Historiae Ecclesiasticae, Sectio B, N2 17, Roma, 1958), 60-76; Leturía, Pedro, 
Relaciones entre la Santa Sede e Hispanoamérica 1493-1835. Tomo !: Epoca del Real Patronato 1493-1800 
(Antonio de Egaña, ed.). Roma-Caracas, 1959, 107-122; Biermann, Berno, “Das spanisch- 
portugiesische Patronat als Laenhilfe fir die Mission”, en Specker, Johann-Búhlmann, Walbert 
teds.), Das Laienapostolat in den Missionen. Ferstschrrift Johannes Beckmann: Neue Zeitschrift fir 
Missionswissenschaft, Supplementa X, Schoneck-Beckenried, 1961, 161-179, aquí 175. 

28Scháfer, Ernesto, El Consejo Real y Supremo delas Indias. Su historia, organización y labor administrativa 
hasta la terminación de la Casa de Austria. Tomos HI. Sevilla, 1935 y 1947, aquí ![, 229-232; Borges 
Morán, Pedro, “La Santa Sede y América enel siglo XVI”, en Estudios Americanos 21 (1961), 141-168, 
aquí 1455, 
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agustinos, expuso con insistencia al rey, en escrito del 3 de enero de 1578, que 
juzgaba lo mejor 


..que las iglesias de aquí fuesen regulares, reduciéndolas a la antigua 
institución en que persevera hoy la de Pamplona. 


En razón de experiencias desagradables con el clero secular, sobre todo 
con los clérigos no naturales de Puerto Rico, creía que para poder satisfacer 
mejor las responsabilidades de su cargo, convenía tener en la pastoral exclu- 
sivamente personal de las órdenes 2. El breve Quantum animarum cura del papa 
Gregorio XIV, del 16 de setiembre de 1591, reconoció una vez más las realiza- 
ciones de las órdenes, les concedió excepción de inspección episcopal en sus 
regiones originales de pastoral, y las liberó de las tasas para la mantención 
económica de los nuevos serninarios de sacerdotes %, 

Por otro lado, no obstante, crecían las voces que se expresaban con calor y 
hablaban de abandonos del celo religioso y faltas crecientes de disciplina en 
las Órdenes, y que atribuían esos fenómenos al creciente y desproporcionado 
número de miembros 31, a dispersiones inútiles por la fundación de innu- 
merables casas menores %, y en particular a la riqueza creciente de los mo- 
nasterios 3, En vista de ello, el papa Gregorio XV, en el breve Inescrutabili Dei 
providentia del 5 de febrero de 1622, revocó de manera definitiva todas las 
excepciones de las Órdenes que estuviesen en contradicción con el Concilio de 
Trento, e introdujo dos disposiciones de su predecesor, Pablo V, de 1614 y 


3 Archivo General de Indias (=AGI), Santo Domingo 172, n. 49. Diego de Salamanca alude al hecho 
de que el obispo de Pamplona era nominado tradicionalmente del monasterio de Leyre, 
Tobar, op. cit., 1, 483, Hernáez, op. cit., 1, 408. 
31 Escrito del gobernador Francisco Carreño, de Cuba, a] rey FelipelI, del 20dejunto de 1577, citado 
según Teste, ismael, Historia eclesiástica de Cuba, tomos 1-V. Burgos-Barcelona, 1969-1975, aquí [, 93: 
*...pues ya hay tanta copia de ellos y cada día toman tantos el hábito, no hay necesidad de que Y. 
M., gaste en enviarlos”; Marrero, Levi, Cuba: economía y sociedad, tomos 1-1E Río Piedras-Barcelona, 
1972 y 1974, aquí Il, 153. 
3 Relato del obispo de Santiago de Cuba, Juan de las Cabezas Altamirano, al rey, del 24 dejunio de 
1606 (AGL, Santo Domingo 150, n. 34, f. 71): ”...la casa que no pueda sustentar por lo menos seis 
religiosos... no goce del título de convento ni de los privilegios dados a los conventos, ni los frailes 
quenollegaren a este número gocen del privilegio de conventuales, en materia dejusticia ni en casos 
que contradigan la jurisdicción del ordinario, porque es rosa lastimosa ver por estas partes que en 
algunas no hacen más que hacer una casa de paja con el favor de dos o tres regidores, semcte un 
religioso en ella y se le da el tftulo de convento o y, en lugar de ser coadjutores de los obispos, los 
tales conventuales en virtud de sus privilegios que muestran al pueblo, son los que más 
preocupaciones dan al ordinario... En conventos grandes hay observancia, clausura, son de mucho 
fruto los tales conventos en la Iglesia de Dios, pero donde no hay clausura ni obsérvancia, ni puede 
haber, bastaría que tales casas sirvieran de hospederías”. 
% Con el transcurso del tiempo, muchos conventos, así como otras instituciones eclesiásticas, se 
tornaron labfundistas y arnontonaron enormes riquezas; asumieron asimismo el papel de bancos 
y concedían créditos, de suerte que en varios lugares la mitad de la posesión de las tierras era 
controlada de manera directa o por hipotecas por la Iglesia, lo que debe haber estimulado en mucho 
el anticlericalismo tan difundido en los medios burgueses latinoamericanos. Á este respecto: 
Hammett, R,, “Church Wealth in Peru. Estates and Loans in the Archidiocese of Lime in the 
Seventeenth Century”, en Jahrbuch fúr Geschichte vor Stact, Wirtschaft und Geselisckaft Latein-A merikas 
10(1973), 113-132;Castañeda Delgado, Paulino-Marchena, Juan, “Las órdenes religiosasen América. 
iedades, diezmos, exenciones y privilegios”, en Anuario de Estudios Americanos 35 (1978), 125- 
158, aquí 131-136; Cushner, Nicholas, Lords of the Land: Sugar, Wine and jesuit Estates of Coastal Peru 
1600-1767. Albany, 1980. 
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1615, según las cuales los sacerdotes que trabajaban en las regiones misioneras 
(“doctrinas”) debían ser siempre examinados y aprobados por su respectivo 
obispo, debiendo en el caso conceder precedencia al clero secular 4 

A causa de esas disposiciones, en el transcurso del siglo XVII las órdenes 
perdieron algo de su antigua importancia, y quedaron debilitadas por las 
tensiones entre criollos y peninsulares naturales 9, Así pues, en los centros de 
la América española el clero secular cada vez más determinó la imagen feno- 
ménica de la Iglesia, aunque en muchos campos los regulares pudiesen afirmar 
posiciones de liderazgo, porejemplo, como predicadores, profesores y cientis- 
tas 36. Igualmente, siguieron siendo imprescindibles en las regiones rurales, 
donde se continuaba necesitando el trabajo pionero de evangelización entre 
los indios. En esa tarea sobresalió en adelante entre las comunidades ya 
anteriormente representadas, la Compañía de Jesús, que por otra parte fue la 
única orden que en los tiempos coloniales pudo mandar en medida notable 
extranjeros a la América española, entre ellos cerca de mil centro-europeos *, 

Los misioneros jesuitas fueron los típicos “vigías de fronteras” en el reino 
colonial español de América. Pues, no sin reservas de parte de las instancias 
políticas y militares, pero usando en principio siempre de medios pacíficos, 
Jos padres andaban de dos en dos entre los indios que, 


..según vieja costumbre, vivían en florestas, montafías y valles, junto a ríos 
escondidos, con tres o cuatro o seis cabañas; dos, tres o más millas distantes 
entre sí... (para) conducirlos con cuidadosos esfuerzos... a grandes colonias, 
dándoles vida civilizada y humana 38, 


En esas “reducciones” los indios eran acercados con cuidado a la 
civilización europea e introducidos en el ejercicio de la fe católica, siendo al 
mismo tiempo transformados en súbditos de la corona española. Aprovechando 
por completo las posibilidades previstas por la legislación de la evolución por 
separado, los jesuitas lograron formar en el seno del sistema colonial una 
alternativa donde coexistían cultura india y cristianismo, hasta que, con la 
expulsión de la orden, las reducciones fueron abiertas a la explotación colonial, 
antes de ser totalmente aniquiladas en las luchas por la independencia y en las 
guerras subsecuentes 9, En los años 1788-69 fueron deportados 2.617 jesuitas 
de las provincias de la orden en Paraguay, Chile, Perú, Quito, Nueva Granada, 
México y las Filipinas. 


A Tobar, op. cit,, 1, 85; Hernáez, op. cit., l, 481-486. 

35 Tibesar, Antonine, “Social tensions among the friars”, en Greenleaf, op. cit., 98-107, Siendo 
claramente mayoría ya en el siglo XVIL en e) siglo XVII los criollos representaban en cada orden 
más de los dos tercios del personal: Borges Morán Pedro, Características sociológicas de las órdenes 
misioneras americanas: evangelización y teología en América (siglo XV1. X Simposto Internacional de 
Teología de la Universidad de Navarra. Pamplona, 1999, volumen 1, 619-625, aquí 621. 

36 Gómez Hoyos, Rafael, La Iglesia de América en las leyes de Indias. Madrid, 1961, 194. 

37 Borges Morán, Características sociológicas..., op. cit., 621. 

38 Montoya, António Ruiz de, Conquista espiritual feita pelos religiosos da Companhia de Jesus 913 
Provincias do Paraguai, Parand, Uruguai e Tape (Arthur Rabuscke, ed). Porto Alegre, 1985, 44. 

39 Meier, Johannes, Die Missionen der jesuiten bei den Guaraní Volkern in Paraguay. Eine unterdriickte 
Alternativeim Kolonialsystem: Wem gekór! Latemamerika? Die Antwort derOpfer. Múnchen-Zurich, 1990, 
59-79 (Lit.). 
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Un drama semejante ya había ocurrido una década antes en Brasil y en las 
otras colonias portuguesas “%, En 1549 llegaron los primeros jesuitas a Brasil, 
bastante antes de venir a la América española; su influencia y su prestigio en 
la América lusitana, hasta la represión del Marqués de Pombal, eran mucho 
mayores que en el reino colonial español, pese a que la unión de las dos 
coronas ibéricas entre 1580 y 1640, hubiese realizado ajustes en la política 
religiosa y eclesiástica. Nacido en Lisboa y crecido en Brasil, Antonio Vieira 
incorpora como ningún otro el papel especial de los jesuitas portugueses; fue 
predicador en la corte de juan VI y trabajó como corajudo misionero en el 
Maranháo; luchó apasionadamente por el derecho de existencia y los derechos 
humanos de los indios en las florestas amazónicas, no menos que por la gloria 
y primacía de Portugal entre todas las naciones del orbe 41, 

La imagen de las ciudades coloniales americanas fue en esencia marcada 
por los monasterios femeninos de las clarisas, dominicas, carmelitas y otras, 
en cuyos conventos podían entrar las hijas no casadas de la aristocracia y de la 
burguesía. En general, ellas traían una o más mozas indias o negras como 
siervas o esclavas. La ciudad de México contaba a finales del siglo XVII con 
veintidós monasterios de mujeres, y Puebla con diez. Cuidando de sus co- 
hermanas, sucumbió a una epidemia en el monasterio jeronimita de México la 
hermana Juana Inés de la Cruz; ella hizo parte de las personalidades femeninas 
más extraordinarias en los inicios de los tiempos modernos %, Los monasterios 
de mujeres asumieron en general las tareas de la educación como, por ejemplo, 
la formación escolar de las hijas de las familias españolas y criollas, y el 
cuidado de los niños huérfanos. Con frecuencia, mujeres viudas entraban en 
estos conventos, y la fundación de monasterios de mujeres se debió muchas 
veces a viudas ricas. Inmumerables mujeres, piadosas y caritativas, se encon- 
traban en comunidades religiosas sin reconocimiento canónico; nombrada- 
mente, esas “beatas” formaron en Brasil una columna del catolicismo popular 
tradicional 4. 

La expulsión de los jesuitas fue una especie de presagio de cambios y 
transformaciones radicales, que luego habrían de sacudir a las otras órdenes, a 
la Iglesia en su conjunto, y también, a pesar de numerosas reformas políticas, 
al dominio colonial en general. En verdad, rebeliones como la de José Gabriel 
Tupac Amaru en los Ándes peruanos (1780-81) o la de Joaquim José da Silva 


40 El número de miembros de la asistencia portuguesa de la Compañía de Jesús se refiere, en 1759, 
año dela expulsión, a 1698, de los cuales 909 en ultramar, y de ellos por su parte 453 en Brasil: Pastor, 
Ludwig von, Geschichte der Pápste seit dem Ausgang des Mistelalters, Bd, XV 1/1: Benedikt XIV und 
Klemens XIII, 1740-1769, Freiburg, 1931, 5743 (nota 1). 

4 Para una aproximación a la personalidad de Vieira, se recomienda el siguiente folleto: Vieira, 
António, Diz Predigt des heiligen Antonjus an die Fische. Mit einer Einleitug von Hugo Loetscher tiber 
Padre António Vieira. Zurich, 1966. 

42 Vossler, Karl, “Die 'zehnte Muse von Mexiko' Sor Juana Inés de la Cruz”, en Sitzungsberichte der 
Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Phil. -Hist. Abteilung, Jg. 1934, Heft 1, Munich, 1934; Ptandl, 
Ludwig, Die 10. Muse von Mexiko. Juana Inés de la Cruz. Ihr Leben, thre Dichtung, ihre Psyche. Munich, 
s. £., 213-216; Scott, Nina M. Scott, “Sor Juana Inés dela Cruz (1651-1695",en Orientierung 54 (1990), 
213-216; Paz, Octavio, Sor Juana Inés de la Cruz oder die Fallstricke des Glaubens. Frankfurt, 1997. 

% Azzi, Riolando-Rezende, María Valeria V., “A vida religiosano Brasil colonia)”, en Azzi, Riolando 
(ed.), A vida religiosa no Brasil. Enfoques históricos. Sáo Paulo, 1983, 24-60; Zegarra López, Dante, 
Monasterio de Santa Catalina de Sena de Arequipa y Da. Ara de Monteagudo, Priara. Arequipa, 1985. 
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Xavier (“Tiradentes”) en Minas Gerais (1789-91), fueron todavía sangrienta- 
mente sofocadas; sin embargo, la irrupción de las ideas liberales no podía ser 
contenida por políticas represivas, sobre todo porque eran alimentadas por las 
reformas iluministas en las universidades hispanoamericanas liberales y por 
la Universidad de Coimbra, y así podían ser sentidas también en el clero, de 
manera más vigorosa en el diocesano criollo que en las comunidades regulares. 

Alejandro Humboldt, que de 1799 a 1804 hizo un viaje de investigación 
por Venezuela, Nueva Granada, Ecuador, Perú, México y Estados Unidos, ya 
independiente, puede ser considerado un testimonio ocular íntegro y bastante 
confiable de las condiciones de la época; él entró en contacto con muchos 
misioneros, dado que, durante su expedición, continuamente usó de la 
infraestructura eclesiástica %, Por un lado, reconoció los permanentes trabajos 
culturales de los misioneros; así juzgó, sobre el trabajo de los capuchinos de 
Aragón y de Cataluña en el oeste de Venezuela, que ellos habían 


-.£n espacio de más de 120.000 millas cuadradas... sin dinero y sin fuerzas 
físicas, pero con voluntad hercúlea y celo cristiano antiguo y perseverante, 
colocado entre muchos millares de indios las bases para intercambios sociales. 
Llevaron a las personas a vivir en comunidad, enseñándoles a contruir 
viviendas más fírmes y más cómodas, a preparar tejidos para los vestidos, a 
cultivar plantas útiles 45, 


Por otro lado, Humboldt criticó con espontaneidad y sin piedad varios 
malentendidos que encontró con frecuencia en las misiones en el transcurso 
de su viaje. Como nocivas estimó en especial “la coacción y la uniformidad 
melancólica del regimiento de la misión”; denunció la (ndole sombría y cerrada 
de los indios en muchas misiones, 


como ellos, contra su voluntad, sacrificaron la libertad por el sosiego. La 
disciplina monacal... transplantada en las florestas del Nuevo Mundo, aplicada 
a todas las relaciones de la vida social... abate de generación en generación la 
evolución espiritual, impide la comunicación entre los pueblos, rechaza todo 
lo que eleva el alma y alarga el círculo de representación 46, 


Porque el indio de las florestas es tratado en la mayoría de las misiones como 
siervo, porque él no se alegra con el fruto de su trabajo, quedan despobladas 
las colonias cristianas junto al Orinoco 47. 


M4 “Hablé, parque ví con mis propios ojos y sin odlo contra los monjes, que jamás me hicieron 
cualquier cosa desagradable, y entre los cuales conocí una cantidad de personas muy dignas... Pul 
bien acogido en las misiones, allí llegué no por gracia ni ocultamente, fut recibido por orden directa 
delrey. Un historíador no tiene ningún otro deber queel dela veracidad, y ella le debe ser tanto más 
santa cuando de elladependela infelicidad delas reglones más extensas”. Cltadosegún Humboldt, 
Alexander von, Lateinamerika am Vorabend der Unabkángigkeitsrevolution, Eine Anthologie vw 
Impressionen und Urteilen, zusammengestellt und erldutert durch Margot Faak: Schriftentelhe der 
Alexander-von-Humboldt-Forschungstelle del Akademie der Wissenschaften der DDR, Bd. 5, 
Berlim, 1982, 145. 
4 Poid., 157. 
46 Humboldt, Alexander von, Die Reise nach Sitdamerika, Vom Orinoko zum Amaxonas. Nach der 
tzung von Hermann Hauff bearbeitet und herausgegeben von Júrgen Starbatty, Bornheimr 
Merten, 1985, 69. 
47 Ibid, 225. 
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2. Los siglos XIX y XX 


El 3 de septiembre de 1804, Alejandro Humboldt pisó de nuevo en Burdeos 
el suelo del Viejo Mundo. Al año siguiente, en París, conoció a Simón Bolívar, 
el futuro libertador del norte de América del Sur. Poco después de que las 
tropas de Napoleón ocuparon España y Portugal (1807-08), estallaron 
revoluciones en muchas regiones de la América española, y Chile, Uruguay, 
Paraguay, Nueva Granada y Venezuela, declararon la independencia. 

En Brasil, el desdoblamiento fue otro. La corte portuguesa transfirió en 
1888 su sede a Rio de Janeiro; entre los diplomáticos acompañantes se hallaba 
el nuncio. Por primera vez en la historia de la Iglesia llegó entonces un 
enviado papal a una tierra latinoamericana. Pero su influencia era relativamente 
pequeña; por el contrario, el clero liberal consiguió en estos años fortalecer su 
posición, intensificando de este modo el carácter nacional-brasileño de la 
Iglesia Católica. En vez de volver en 1814 al Portugal liberado, el rey Juan VI 
elevó a Brasil a reino de derechos iguales; sólo en 1821 fue que decidió, en 
vista de una revuelta, volver a Lisboa, dejando a su hijo Pedro la regencia de 
Brasil. Sin derramamiento de sangre, Brasil se separó de Portugal al año 
siguiente, siendo proclamado imperio. 

Las revoluciones en las tierras hispanoamericanas fueron obra de los 
criollos, quienes se consideraban perjudicados política, económica, social, 
cultural, y también eclesiásticamente, con referencia a los peninsulares. La 
Iglesia asumió frente a los movimientos de independencia una actitud dividida: 
en tanto que el bajo clero simpatizaba con la revolución, e incluso participaba 
de forma activa en ella, la gran mayoría de los obispos permanecieron leales a 
la corona española. Muchos de ellos fueron expulsados por los nuevos regí- 
menes, o decidieron volver a España. Cuando el jefe del estado mayor de 
Bolívar, José de Sucre, el 9 de diciembre de 1824 en el altiplano andino de 
Ayacucho obligó a capitular al último ejército español en América del Sur y 
tomó prisionero al virrey José de la Serna, la mayoría de las 44 diócesis 
hispanoamericanas se hallaban huérfanas. Gran parte del clero español había 
abandonado el continente por Jibre voluntad o por coacción. Cesó, además, el 
torrente de religiosos que desde hacía más de tres siglos habían viajado de 
España a ultramar. En México, el número de los religiosos bajó de 3.112 en 
1810 a 1.726 en 1831, y el de los conventos de 208 a 155; el número de las 
religiosas disminuyó de 2.028 en 1810 a cerca de 187 en 1911. En Perú, el 
número de 1891 religiosas en el año 1792, había disminuido de modo conside- 
rable en 1820; en la provincia franciscana de Lima, mientras entre 1770 y 1800, 
6,9 personas como media anual hacían la profesión en la orden, entre 1810 y 
1820 apenas lo hacían 2,3, y de 1821 a 1837, ninguna Y. 

La Santa Sede, de la misma forma que en la revolución francesa, vio en el 
movimiento nacionalista en América una evolución errónea. En el breve Etsi 


48 Datos de números según Prlen, Hans-Júsgen, Die Geschichte des Christentums ín Lateinamerika. 
Góttingen, 1978, 396, nota 74. Prien aht se refiere a Murray, Paulo, The catholic church in Mexico. 
Historical essays for the general reader. ]: 1519-1910. México, 1965, 1158; Olmedo, D., Modern Mexico: 
New Catholic Encyclopedia. New York, 1967, 1X 775-783, aquí 777; Tibesar, Antonine, “The Peruvian 
church at the timeofindependencein the light of Vatican 11”, en The Americas 26(1970), 349-375, aquí 
3568. 
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longissimo (1816), Pío VII, e igualmente en Etsi quam diu (1824), León XIL, 
exigieron del clero la sujeción a la corona española; ambos papas se negaron a 
reconocer los regímenes salidos de la revolución. Sólo cuando los problemas 
pastorales se agudizaron, y de manera creciente se planteó el problema de la 
legitimidad, después de la revolución de 1830, también con respecto a lo3 
nuevos regímenes en Bélgica y Francia, fue que se impuso en la curia romana 
una evaluación realista, la cual fue expuesta en la bula Sollicitudo ecclestarum 
(1831) de Gregorio XVI. De este modo se pudo dar posesión a nuevos obispos 
residentes para la Gran Colombia (Venezuela, Nueva Granada, Ecuador, 
México, Argentina, Chile, Periwy otros países. 

En 1836 fue enviado a Bogotá un internuncio con competencia para toda 
la América Latina de habla española. Ya existía, desde 1829, una nunciatura en 
Rio de Janeiro, habiendo reconocido Roma en esa ocasión la transferencia del 
derecho de patronato del rey portugués al emperador brasileño. La curia no 
concedió esa sucesión a las repúblicas latinoamericanas, sin embargo, más 
tarde, en la medida en que se llegó a concordatos, les concedió privilegios en 
el sentido del anterior patronato %, 

El clero latinoamericano en el siglo XIX permaneció, por mucho más 
tiempo que el europeo, patriota y partidario de la Iglesia estatal. Hecho que 
quedó bastante en evidencia cuando en Brasil, durante la minoría de edad de 
Pedro II (1831-40), el sacerdote liberal Diego António Feijó ejerció de forma 
interina la regencia. Entre los puntos programáticos de su política eclesiástica 
regalista estaban la extinción de las penas canónicas para los sacerdotes casados, 
e intervenciones reformistas en la vida de las Órdenes; así, algunos conventos 
mal ocupados fueron confiscados. Aunque Pedro II, después de haber asumido 
el gobierno, cortó las influencias políticas del clero liberal, se mantuvo la 
presión estatal sobre las órdenes tradicionalmente representadas en Brasil 
(franciscanos, benedictinos, carmelitas, mercedarios). De esta forma, en 1885 
el ministro de justicia, José Tomás Nabuco, prohibió recibir novicios hasta la 
reglamentación de la reforma de las órdenes en un concordato. Es notable que 
esas medidas encontraran la aprobación del arzobispo de Bahia, monseñor 
Romualdo António de Seixas, y del obispo de Mariana, António Ferreira 
Vicoso. Este, nombrado en 1844, optó con energía por la inserción de otras 
Órdenes y congregaciones hasta entonces no representadas en Brasil, que 
debían ser buscadas en Europa. Respecto a esto se debe observar que ese 
obispo era miembro de los lazaristas de San Vicente de Paúl, que apenas 
habían llegado a Brasil en 1820, al inicio con algunos sacerdotes portugueses, a 
los que se asociaron más tarde los de nacionalidad francesa. Á ellos les fue 
confiado el seminario presbiteral de la diócesis de Mariana. Mientras, también 
capuchinos italianos fueron aceptados en Brasil en 1840 para la misión entre 


49 Smitt, K. M., “The Clergy and the Independence of New Spain”, en Hispanic American Historical 
Review 34 (1954), 289-312; Hillekamps, Carl H,, “Staat und Kirche in den unabhángigen Staaten 
Latemamerikas”, en Religion, Kirche und Staat in Lateinamerika, Munich, 1966, 119-138; Schwaller, 
John F., “The Episcopal Succession in Spanih America 1800-1850”, en The Americas 24 (1968), 207- 
271; Carvalho, Gilberto Vilar de, A lideranga do clero nas revolucóes republicanas 1817-1824. Petrópolis, 
1980; Konig, Hans-Joachin, “Auf dem Weg zur Nation. Nationalismus ím Prozess der Staats-und 
Nationbildung Neu-Granadas 1750 bis 1856", en Brisráge zur Kolonial-—und Uberseegeschichte 37, 
Wiesbaden, 1988. 
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los indios; a los capuchinos franceses de Savoyen, el obispo António Joaquim 
de Melo les entregó en 1854 la formación del clero de Sáo Paulo 5%, 

Se anunciaba en esos pasos la gran voltereta a la que se sujetó la Iglesia 
Católica en Brasil desde el siglo XIX, la así llamada romanización. Poco a poco 
se impuso otro concepto eclesiológico centrado en torno al papa, que fue 
inoculado en los seminarios a las nuevas generaciones del clero. Con el per- 
sonal extranjero de las órdenes y congregaciones, se importó el ultramonta- 
nismo. El catecismo, los sacramentos y la autoridad de los obispos y sacerdotes 
se transportaron al centro de la praxis religiosa, marginando la piedad popu- 
lar transmitida anteriormente que se refería a las fiestas de Cristo, María y los 
santos. 

De forma semejante a la de Brasil, ocurrió el desarrollo en la mayoría de 
los países latinoamericanos. El papa Pío IX fundó en 1858 el Colegio Pío 
Latinoamericano en Roma, ahí se enseñaron, para la élite clerical, nivel moral, 
celo apostólico y distanciamiento del mundo. En esos años la Santa Sede firmó 
concordatos con varios países: Bolivia (1851); Guatemala y Costa Rica (1852); 
Honduras, El Salvador y Nicaragua (1861); Venezuela y Ecuador (1862). Con 
ellos se aseguró el reconocimiento de la fe católica como religión estatal, e 
importantes privilegios de la Iglesia, entre otras cosas en la institución escolar. 
El presidente Gabriel García Moreno, de Ecuador, ardiente ultramontano, 
intentó, entre 1861 y su asesinato en 1875, hacer del país un modelo de Estado 
católico: orientó la legislación por las encíclicas de Pío IX y por el Syllabus; 
entregó a la Iglesia la institución escolar y la universitaria, llamando para 
realizar su política a innumerables comunidades religiosas de Europa; su celo 
religioso fue tan lejos, que consagró el país al Sagrado Corazón de Jesús y 
anuló el derecho de ciudadanía a los no católicos %, 

Desde mediados del siglo XIX hasta el primer tercio del XX, ocurrió una 
transformación en la identidad del catolicismo latinoamericano. En el caso de 
Brasil se puede mostrar con bastante claridad que ese cambio coincidió con el 
creciente peso de las órdenes y congregaciones en la Iglesia del país. Cuando 
Brasil se convirtió en república en 1889, y en el año siguiente la Iglesia y el 
Estado realizaron sin grandes hostilidades su separación jurídica, este procesó 
sólo se aceleró. Franciscanos, benedictinos y carmelitas, a los cuales por decenios 
se había prohibido recibir novicios, fueron entonces revitalizados por la entrada 
de alemanes y holandeses *, Y la Iglesia brasileña abrió las puertas a la gran 


5 Beozzo, José Oscar, “Decadénaa e morte, restauracío e multiplicagio das ordense congregacóes 
religiosas no Brasil, 1870-1930”, en Azzi, op. cil., 85-129, aquí 87-92. 99-107. 

51 Dávila, Luis Robalino, Garcia Moreno: orígenes del Ecuador de hoy, vol. VI. Puebla-Cajica, 1963, Para 
da situación contemporánea en los otros países latinoamericanos y caribeños, cf. la visión general en 
Pape, Carlos, “Katholizismus in Lateinamerika”, en Veroffenilichungen des Neubelebung des 
Missionspriester-seminars St. Agustin. Siegburg, N“ 11, Stey!, 1963, 92-113. 

32 Acerca de la provincia franciscana del norte (de San Antonio): Willeke, Venantius, “Die 
Neubelebun g der nordbrasilianischen Franziscanerprovinz”, en Zeitschrift filr Missionswissenschaft 
und Religionswissenschaft 52 (1968),277-288. Sobre la provincia del sur (de la Inmaculada Concepción 
de Marfa): Stulzer, Aurélio, "Da Restauragio da Província da imaculada Conceiqáo”, en Vida 
Frunciscana (Província Franciscana da imaculada Conceigáo) 52 (Junho de 1978), 5-15. Sobre los 
benedictinos: Scherer, M. E., “Domingos Machado, der Restaurator: Studien und Mitteilungen zur 
Ceschiente des Benediktinerordens und seiner Zweige”, en Neue Folge 74 (1964), 7-162; Scherer, M. 
£,, “Ein grosser Benedictiner, Abi Michael Kruse von Sáo Paulo (1864-1929)”, en Sludien und 
Mitleilungen zur Geschiente des Benediktinerordens, Erganzungsheft 17, Munich, 1963, 
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cantidad de órdenes y congregaciones que vinieron de Europa al país, sobre 
todo de Italia, patria de tantos inmigrantes, y de Francia, donde después del 
cambio de siglo ocurrió una fase de política hostil a la Iglesia. De acuerdo con 
los países de origen y de la época de venida a Brasil, tenemos el siguiente 
cuadro elucidativo para las comunidades masculinas 53 (ver página 595): 

El correspondiente cuadro, en el caso de las órdenes de mujeres, es el 
siguiente % (ver página 595): 

Según el censo del año] 1872, había en Brasil 2.256 sacerdotes seculares, 107 
religiosos y 286 religiosas %5. El censo de 1920 no se puede comparar por entero, 
toda vez que no distinguió entre clero diocesano y miembros de las órdenes y 
congregaciones religiosas, sino apenas según el sexo y la nacionalidad. Fueron 
registrados 6.059 sacerdotes, de los cuales 3.218 eran prasileños y 2838 
extranjeros, así como tres cuya nacionalidad no se consignó Y. . Quince años más 
tarde (1935), el número total del clero había subido poco: 6.269; sí consta l 
relación entre sacerdotes seculares (2.466) y sacerdotes religiosos (3.803) %, Si 
comparamos esos números con los de 1872, obtenemos que en 63 años el clero 
secular creció apenas un 9,3%, mientras que los religiosos aumentaron 35 
veces. Las religiosas, por su parte, crecieron entre 1872 y 1920 más de catorce 
veces, de 286 a 2944, de las cuales 1.761 eran brasileñas, 1.181 extranjeras y 2 
de nacionalidad desconocida; no obstante, más impresionante aún es que en 
los quince años hasta 1935 aumentaron cuatro veces, de 2.944 a 8.826 hermanas, 
Estas cifras reflejan la creciente presencia de la Iglesia, posibilitada desde los 
años veinte por la crisis del liberalismo, en el campo educacional, el cuidado 
de los enfermos y el trabajo socia] 3%, 

Sin embargo, para evaluar de forma correcta la evolución desde el sigk 
XIX, es necesario tener en cuenta todo el contexto. Brasil tenía en 1872 úni- 
camente 9. 930.478 habitantes, en tanto que en 1920 tenía 30.642.041. Además 
del crecimiento natural de la población, el país había recibido en esa época 
cerca de cinco millones de inmigrantes, sobre todo de Italia, España, Alemania, 
Polonia, del Cercano Oriente y de Japón. Sólo en la capital del estado de Sío 
Paulo se asentaron entre 1877 y 1914 cerca de 1.700.000 inmigrantes, de los 
cuales la mitad eran italianos (845,816). Por lo tanto, la identidad de la Iglesiá 
Católica brasileña cambió, y eso fue acompañado de una transformación de la 
composición étnica del pueblo * 

Brasil representa un caso especial, pero de manera aJguna singular, En su 
lucha contra el liberalismo, la Iglesia se armó con fuerzas siempre nuevas 
como, por ejemplo, también en el caso de Bolivia, con los jesuitas (1881), 
salesianos (1896), lazaristas (1905), redentoristas (1910), mercedarios (1912), 
claretianos (1919), los hermanos profesores de San Juan de la Salle (1920), los 
pasionistas y cistercienses (1928), los carmelitas (1929), y los agustinos (1932); 


$ Beozzo, op. cit., 120. 
5 Ibid,, 126. 

$5 Ibid., 97, 

56 Ibia., 105, 

37 Ibid., 108. 

5 Ibid, 105. 110. 

59 Spid., 97. 108-107. 
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a su lado se encuentra una lista semejante referente a las órdenes y congre- 
gaciones femeninas %, 

A finales del siglo XIX y comienzos del XX, fueron también forjadas, 
pasando por las órdenes y congregaciones, muchas vinculaciones entre 
Alemania y América Latina. Para mencionar sólo dos ejemplos: en la 
Kulturkampf, los lazaristas fueron expulsados de Alemania en 1873; pasando 
por el Ecuador de García Moreno, llegaron en 1875 a Costa Rica, entre ellos 
Bernardo Augusto Thiel, quien ya en 1880 fue nombrado segundo obispo de 
San José, y que en el período de su episcopado, hasta 1901, adquirió altos 
méritos en favor del país, en especial en el campo social; el padre de Thiel 
estuvo entre los primeros congregados, en 1848, de Adolfo Kolpings en 
Elberfeld 61. En 1895, los capuchinos bábaros asumieron la cura de almas en la 
Araucanía, en el sur de Chile, donde vivía el pueblo mapuche. En la mejor 
tradición de los misioneros de Jos tiempos coloniales, muchos de ellos, en 
particular los padres Félix José Augusto y Ermst Wilhem Moesbach, investigaron 
la lengua, los mitos y las costumbres de los mapuches. También el padre 
Sebastián Englert de Dillingen, debe ser mencionado en este contexto; por tres 
decenios párroco de la isla de Pascua, fue un profundo conocedor de su 
cultura, muy admirado, y no solamente por eso, por el etnólogo noruego Thor 
Heyerdahl *-, 

Los antagonismos entre la Iglesia y el Estado liberal crecieron en México 
desde 1910 en el contexto de una revolución social. Las posesiones territoriales 
de la Iglesia fueron desapropiadas, la institución educacional de las escuelas 
fue estatizada; fue prohibida la prensa católica y vedada toda actividad religiosa 
fuera de los edificios de las iglesias. Cuando, en los años veinte, una ley quiso 
forzar la incorporación de todas las instituciones eclesiásticas con participación 
de sacerdotes, estalló la “cristiada”, la resistencia de las masas populares 
fieles. Cerca de veinte mil “cristeros”, en su mayoría jóvenes campesinos, 
trabajadores y estudiantes, se levantaron en armas; en la lucha contra el 
ejército cayeron millares de ellos 6. En el tiempo de la persecución (1926-29), 
fueron asesinados 78 sacerdotes y religiosos, entre ellos el joven sacerdote 
jesuita Miguel Agustín Pro, cuya ejecución, por orden expresa del presidente 
Plutarco Elías Calles, conmovió a los católicos de todo el mundo %. Bajo el 
presidente siguiente, Emilio Portes Gil, fue convenida una moratoria; no 
obstante, las tensiones entre el Estado y la Iglesia en México todavia perduraron 
durante los años treinta, 


$0 Barnadas, Josep M., “La reorganización de la Iglesia ante el Estado liberal en Bolivia”, en Klaiber, 
Jeffrey (ed.), Historia general de la Iglesia en América Latina, vol. VIII Perú, Bolivia, Ecuador. Salamanca, 
1987, 308-324, aquí 314. » 
6lSanabria Martínez, Víctor Manuel, Bernardo Augusto Thiel. Segundoobispo deCosta Rica. Apuntamientos 
históricos. San José, 1941. 

62 Noggler, Albert Otmar, ”Vierhundert Jahre Araukanermission. 75 Jahre Missionsarbeit der 
bayerischen Kapuzines”, en Neue Zeitschrif! fdr Missionswissenchaft (Immensee), Suplemento XX, 
1973, 

63 Quirk, R. E., The Mexican Revolution and the Catholic Church 1910-1929. Bloomington, 1963; Meyer, 
Jean, La cristiada. I: La guerre de los cristeros. HI. El conflicto entre la Iglesia y el Estado de México. 111: Los 
cristeros. Sociedad e ideología. México-Madrid, 1973-74. 

5 Havers, Wilhelm M., Christliche Befreiung in Mexiko. Lebenszrugnisse aus fúinf Jahrhunderien, St, 
Agustin, 1986, 93-168, Sievernich, Micha, “Mártyrer im mexicanischen Kirchenkampf. Zur 
Selig»preisung von Pater Miguel Agustín ProS) (1891-1927)”, en Geist und Leben 61 (1988), 285302, 
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Los acontecimientos en México parecen atípicos en comparación 
contemporánea con el resto de América Latina. En los grandes países del sur 
(Argentina, Brasil y Chile) se manifestaba en la misma época una creciente 
participación de la iglesia en la política, la cultura y la vida social; importante 
instrumento para ello fue la “Acción Católica” (AC), que destacaba el apos- 
tolado cristiano en el mundo moderno. La AC fue fundada en Argentina en 
1928, en 1931 en Chile y en 1935 en Brasil. Elites cristianas eran invitadas a 
marcar los diversos sectores de la sociedad: el sector obrero, la población 
campesina y artesanal, los empresarios e intelectuales 3. Al mismo tiempo se 
produjo el enriquecimiento espiritual de nuevos establecimientos de las anti- 
guas órdenes contemplativas, como por ejemplo los cistercienses de Himmerod 
en Itaporanga (Brasil) en 1936, los benedictinos de Solesmes en Las Condes 
(Chile) en 1938, y los de Einsiedeln en Los Toldos (Argentina) en 1948. 

La Iglesia de Chile consiguió desarrollar de la mejor forma una notable 
sensibilidad a los signos de los tiempos. El sacerdote jesuita Alberto Hurtado 
escribió en 1941 el libro, ¿Será Chile un país católico? —dos años antes, el sacerdote 
Henri Godin había planteado la cuestión en Francia —. Embebido de la 
doctrina social católica —ya como estudiante él había intervenido en favor de 
los numerosos desempleados que afluían a Santiago después del colapso de la 
industria del salitre en el norte—, Hurtado criticó el egoísmo de los ricos; en 
1941 fundó la asociación obrera “Asociación Sindical Chilena”, y un círculo 
cristiano de educación para los líderes sindicales. Bajo el nombre “Hogar de 
Cristo”, él levantó hogares para los desabrigados, pobres y huérfanos. El 
periódico Mensaje, de los jesuitas chilenos, que Hurtado editó por primera vez 
en 1951, un año antes de su muerte, se entiende como inserto en su testamento 
intelectual y espiritual. En el año de la muerte de Hurtado se establecieron los 
pequeños hermanos de Jesús en un sector pobre de Santiago. Ya en los años 
cicuenta, el desafío de la pobreza y de los pobres, siempre imprevisible, 

netró cada vez más en el campo visual de la Iglesia %, 

En 1958 fue fundada la Confederación Latinoamericana de Religiosos 
(CLAR), la cual realizó su primera asamblea plenario en Lima, en 1960, Las 
estadísticas señalan para ese año en América Latina, 185.050.000 católicos, 
18.647 sacerdotes seculares y 19,464 sacerdotes religiosos %, el número de las 
religiosas andaba cerca de las 113.000 %. Entre la asamblea de Lima y la 


Sobre la Acción Católica: Gera, Lucio, “La Iglesia frente a la situación de dependencia”, en Búntig, 
Aldo].-Catena, Osvaldo-Gera, Luco, Teología, pastoral y dependencia: Dependencia (Buenos Aires) 
10(1974), 102-104. 

$ La France, pays de emission? Paris, 1943. 

$ Dussel, Enrique, Díe Geschichte der Kirche in Lateinamerike, Mainz, 1978, 1789. 

$ Pape, ap. cit., 154. 

$ Dussel, op. cif.,332. El número de religiosos hombres no sacerdotes no es brindado por Dussel ná 
por Pape; debe haber sido entre 15 y 18 mil. Como antes, la participación de los extranjeros en las 
órdenes fue siempre alta; en 1967, de los entonces 23.029 sacerdotes religiosos, 10.908 eran 
autóctonos y 12.121 extranjeros, Dussel, op. cit., 330. A finales de 1959 trabajaban solamente 7.352 
sacerdotes españoles en América Latina, 352 diocesanos y los demás religiosos; además, de España 
eran originarios 1.342 hermanos y 10.491 religiosas. De Alemania procedían 1.480 sacerdotes, 531 
hermanos, 2,464 hermanas y 3 misioneros laicos (números de 1957); con excepción de 16 sacerdotes 
diocesanos, los restantes pertenecían a comunidades religiosas; representaban el mayor número los 
franciscanos (350), los misioneros de Styler (310), los palotinos (127) y los misioneros de la Sagrada 
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siguiente, en 1963 en Rio de Janeiro, comenzó el Concilio Vaticano II. La CLAR 
presentó muchas sugestiones al Concilio, y al término de éste asumió con 
enorme compromiso y coraje su invitación para una renovación de la vida 
religiosa adaptada a los tiempos. Tareas tradicionales fueron revisadas de 
manera crítica, a la vez que fueron reconocidas nuevas prioridades a la luz del 
Evangelio, sobre todo en el mundo de los pobres. Religiosos, y principalmente 
religiosas, estuvieron en el origen de las comunidades de base, en las cuales la 
eclesiología conciliar tomó figura: 


..en los pobres y sufrientes, elta [la Iglesia] reconoce la imagen de aquel que la 
fundó, siendo el mismo un pobre y sufriente. Ella se esfuerza para aliviar sus 
necesidades, e intenta servir a Cristo en ellos 70, 


Que ese proceso no transcurrió, ni transcurre, sin controversias, tanto en 
el seno de las órdenes y congregaciones, como entre éstas y la a jerarquía, noes 
de extrañar, si se toma en cuenta su dimensión e importancia **, Sin embargo, 
tal proceso ya fue sellado con la sangre de un número, que crece año a año, de 
hermanos y hermanas que en Cristo y en los pobres encontraron algo ” parajo lo 
que vale la pena vivir, y tal vez algo hasta por lo que la gente puede morir” ?2 


Familia (101), Pape, op. cit., 259, notas 35, 37 y 260. Con referencia al gran número de sacerdotes 
religiosos españoles en 1959, es preciso anotar que no pocos de ellos asumierón más tarde una 
nacionalidad latinoamericana. 

de Vaticano ll, “Lumen gentium”, n. 8. 

71 Dussel, op. cit., 332-337 (M.). Sobre la undécima reunión plenaria de la CLAR en Cuautitlán 

(México) en febrero de 1991: Klein, Nikolaus, “Unerwúnschte Propheten?”, en Orientierung 55(1991), 
137-139, 
7? De una carta de la hermana de Mariknoll, Ita Ford, asesinada en El Salvador el 2 de diciembre de 
1980, a su sobrina de 16 años, Jennifer, en agosto de 1980, citada aquí según: Sólle, Dorothee, “Ita 
Ford, eine Nonneaus Brooklyn”, en Im Hause des Menschenfressers. Texte zum Frieden. Reinbek, 1981, 
165-167, aquí 166, 
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Apéndice II 


El concilio plenario y las conferencias 
generales del episcopado 
de América Latina y el Caribe 


Guillermo Meléndez * 


Acontecimientos tan relevantes como el concilio plenario latinoamericano 
y las asambleas generales del episcopado de América Latina y el Caribe (ALC) 
originan, además de un texto, un “espíritu”, y ambos influyen en la institución 
eclesiástica y en la sociedad conforme a su especificidad (Sobrino, 1993: 295). 
Cuando se trata de acontecimientos relativamente recientes, por lo general el 
influjo de su espíritu es mayor que el del texto. Así, por ejemplo, pocos 
católicos conocen y recuerdan en la actualidad los textos del Vaticano Íl, sin 
embargo persiste aún su influencia renovadora. Lo mismo podemos decir del 
acontecimiento Medellín. Muy pocos conocen hoy sus textos. Es más, entre 
quienes los conocen no faltan los que estiman que Puebla, e incluso Santo 


* Costarricense, católico, coordinador de la CEHILA para América Central. Autor de Iglesia, 
cristianismo y religión en América Central. Resumen bibliográfico (1960-1988) (San José, DEI, 1988); Serds 
af Promise, The Prophetic Church m Central America (New York, Friendship Press, 1990); y co-editor 
de La Iglesia de los pobres en América Central (San José, DEL, 1982). 
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Domingo, tienen textos mejores. No obstante, su espíritu sigue sin ser superado. 
En palabras de Sobrino, 


Medellín es todavía —a pesar de textos “anticuados”—el símbolo no superado 
de la “nueva” evangelización. Su espíritu —y no tal o cual texto— es el que 
operó el cambio más radical en la Iglesia latinoamericana dosde sus inicios 
(Ibid. 30). 


Por eso, en el caso de las conferencias de Medellín, Puebla y Santo Domingo 
—no así en el del concilio plengrio de 1899 y en el de la conferencia de Rio de 
Janeiro, mucho más distantes en el tiempo—, nos detendremos menos en los 
documentos emanados de ellas para verlas sobre todo como acontecimientos 
con un potencial evangelizador de la cultura. Desde luego, no negamos la 
necesidad y la importancia de analizar los textos, sólo que preferimos con- 
centrarnos en los acontecimientos. Estos constan de muchos elementos 
destacables: su etapa de preparación; la mayor o menor participación en ella 
de los miembros; los textos producidos en ese período; las medidas y reacciones 
de la curia vaticana y del CELAM; la presencia o ausencia de los obispos y 
peritos, y las razones de ello; sus declaraciones y tomas de posición; las 
discusiones, tensiones y acuerdos de la reunión; las celebraciones; las diversas 
redacciones del texto; el texto final, su interpretación y su recepción. 

Todos estos elementos convergen en un texto, pero son más que éste y 
llegan incluso a tener más impacto, el cual proviene de lo que se dice y hace 
—o de lo que no— durante todo el proceso, y de la forma de decirlo y hacerlo. 
Todo esto es transmitido a la Iglesia Católica (IC) y a la sociedad por medio 
del “espíritu” que inspira el proceso. Y tanto o más que el texto final, este 
espíritu es el que inspira, o no, ideales; el que alienta, o no, prácticas; y el que 
configura, en una u otra dirección, la conciencia colectiva. 


1. El concilio plenario de 1899 
y el proyecto de romanización 


Inducido desde el Vaticano (Trigo, 1987: 25-35; Comblin, 1992), el objetivo 
del proyecto de romanización es el de restaurar la cristiandad colonial, con los 
cambios imprescindibles para hacerla viable. El proyecto deriva de la “alianza 
entre el trono y el altar” sellada en el Congreso de Viena (1814), no obstante su 
puesta en práctica en gran escala en ALC se da a partir del concilio plenario 
que reúne a los obispos del continente en Roma en 1899. El diagnóstico que 
ahí se hace sobre la cristiandad de ALC, percibe a ésta en un estado de gran 
debilidad interior, lo mismo que amenazada externamente. La debilidad la 
explica el concilio por la ignorancia religiosa del pueblo, y la poca oportunidad 
que tiene éste de alimentarse con las devociones y el culto. La amenaza, por su 
parte, la ubica en los “enemigos de la fe”, pertenecientes a las élites políticas y 
económicas, separados al mismo tiempo del pueblo y de la IC. Según los 
obispos, esos enemigos desprecian a ambos porque los miran desde la 
modernidad, que significa secularización a la vez que extranjerismo. 

Sin embargo la cristiandad sigue siendo una referencia idea!, de ahí que el 
concilio se proponga restaurarla. Para acabar con la ignorancia religiosa, se 
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recomienda catecismo; para alimentar la vida cristiana, reavivar el culto; para 
responder a los “errores” modernos, instrucción católica de la juventud; y 
para salvaguardar a los fieles de la modernidad que se levanta al margen de la 
IC, crear instituciones confesionales católicas. Desde luego, la institución ecle- 
siástica es la llamada a llevar adelante el proyecto, lo que implica capacitar al 
clero. Por consiguiente, los seminarios pasan a ser prioritarios; se debe aumentar 
su número, pero sobre todo imbuirlos del proyecto y dotarlos de la capacidad 
para llevarlo a cabo. Para ello se insiste en la neo-escolástica como esquema 
mental, en el derecho canónico como disciplina, y en una espiritualidad ascética 
aha vez que sentimental. 

Si bien el concilio constata la hostilidad del medio y la desfavorable 
correlación de fuerzas, consigna con más fuerza aún el convencimiento en la 
propia posición y la fe en que esa situación será superada. Es decir, es un 
concilio militante que se dirige a una institución disciplinada y a un pueblo 
fiel. En sus documentos es claro que el sujeto de la romanización es la institución 
eclesiástica y, en consecuencia, la convicción de que de su existencia vigorosa 
depende la consolidación del catolicismo en ALC. De allí que se rechace la 
pretensión de las autoridades civiles de entrometerse en los asuntos eclesiásticos 
(ns. 91-95) y que se afirme el derecho de la institución de poseer bienes 
temporales (825-848), a la par que se condena la separación de la Iglesia y el 
Estado y se estimula la mutua concordia (103, 106, 763..,), toda vez que 


..€s utilísimo al Gobierno civil proteger los derechos de la Iglesia y ayudarla; 
ya que de ahí le viene... mayor potestad y estabilidad (737). 


Por lo que se pide a los católicos que “eviten lo que pueda exacerbar a los 
que... Dd la administración pública” (739). Pese a las resistencias de los 
intelectuales y políticos liberales, los más lúcidos captan la conveniencia de 
este pacto y, de una u otra forma, con el tiempo terminan por aceptarlo. 

En este marco, el concilio plantea una lucha ideológica total. Los enemigos 
son “Tos errores de nuestro tiempo”: el ateísmo (99), el materialismo, el evolu- 
cionismo (100), el panteísmo, el racionalismo (102), el naturalismo (103), el 
indiferentismo (108), y de modo especial el liberalismo (104-105), el positivismo 
(103) y el protestantismo (110). Estos errores se difunden en la prensa, las 
revistas y los libros (130), y se infiltran en las novelas, cuya lectura se prohíbe 
(132). No obstante, su plataforma de difusión es principalmente la educación 
laica, la cual es condenada sin apelación (130, 135-138). Incluso se restringe de 
manera severa el trato con los a-católicos (142-149). 

En fin, el mundo está perdido, y por lo tanto se requiere edificar desde sus 
cimientos una sociedad nueva, De ahí que de forma meticulosa se programe la 
constitución de una institucionalización paralela en todos los órdenes: el de la 
convivencia ordinaria y la recreación, la educación, el laboral y el político. El 
pilar del proyecto es la educación católica, ante todo la primaria (673-685), Por 
eso se manda a los párrocos que la implanten, y a los padres que envíen a sus 
hijos a las escuelas parroquiales o a otras reconocidas como católicas. En 
cuanto a la educación media, la estatal les parece en extremo peligrosa por su 
carácter laico, por lo que alientan el fomento de la secundaria católica (686- 
691). Insisten en la creación de colegios para muchachas, aunque prohíben la 
educación mixta, y reglamentan los ejercicios de piedad que han de tener —y 
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que en efecto tuvieron, cuando menos hasta mediados de los años sesenta 
los colegios católicos. 

El concilio comprueba asimismo la avidez que existe en el pueblo de ALC 
de informarse y leer. Ven útil, pues, que los escritores católicos publiquen, 
“siempre que lo hagan con licencia de la Autoridad Eclesiástica y... plena 
dependencia de ella” (729, cf. también 728, 732-741), y en concreto, que “luchen 
valerosa, ordenadamente y de un modo coordinado en favor de la Iglesia” 
(740). El problerna en este campo —que expresa en definitiva el problema de 
todo el proyecto de romanización — es cómo compaginar el fomento con el 
control de la lectura. Para lograr esto recomiendan la creación de bibliotecas 

a públicas (720-721). Asfcomo fundar periódicos en cada diócesis 

Por último, en el ámbito laboral el enemigo es el socialismo y los sindicatos, 
Para contrarrestar a ambos se insiste en los “círculos católicos de obreros”, si 
bien para que sean eficaces se ha de establecer en ellos “la unidad de la 
dirección central” (769). 

No obstante que esta institucionalización paralela de la sociedad civil la 
tienen que ejecutar los laicos, la institución eclesiástica esla que ha de planificar, 
dirigir y controlar. Esto significa que, en última instancia, hay que revitalizar 
los seminarios para mejorar la instrucción de los futuros clérigos, si se quiere 
que el proyecto tenga éxito (605). La meta es que haya dos seminarios: el 
menor y el mayor (609). El concilio traza con pormenores la estructura, la 
disciplina y la orientación que regirá en los serninarios (623-630) hasta la 
década de los sesenta, y que renace en la de los ochenta. Además, para formar 
a la élite jerárquica se recalca la necesidad de sostener el Pío Latinoamericano 
de Romna (797). 

Apuntalada la formación delos clérigos, se regulan los ejercicios espirituales 
(663-666) y las conferencias teológico-litúrgicas (667-672), con vistas a su 
teavivamiento espiritual y su formación permanente. La difusión del espíritu 
del proyecto, así como la extensión de la presencia del sacerdote en medio del 
pueblo, se propone realizarlo por medio de las asociaciones pías (Santísimo 
Sacramento, Apostolado de la Oración...) (787-789), que junto con la Legión de 
María conforman todavía en buena medida el panorama de las parroquias 
tradicionales. En cuanto a los contenidos cristianos que ahí se deben verter, la 
única concreción es que no puede faltar la predicación sobre “la existencia, 
eternidad y rigor de las penas del infierno” (705). Sobre la catequesis, el 
concilio insiste en la uniformidad: en cada país ha de existir un texto único que 
contenga “un breve Sumario de las cosas más necesarias para uso de niños y 
rudos” (708). 

Vemos cómo el proyecto plasmado en el concilio es de modo expreso 
restauracionista. Su referencia real e ideal es la cristiandad, y su enemigo el 
mundo modemo que la niega. Frente a una configuración social que cada vez 
más se declara emancipada de la autoridad y la guía eclesiástica, se propone la 
creación de otra configuración sometida como antaño a las directrices de la 
institución. La raíz de esta pretensión es la identificación de la institución 
eclesiástica con el ámbito de la salvación. Se trata, pues, de una oposición 
frontal. 

Ahora bien, contrariamente a la percepción de muchos intelectuales que 
menosprecian la capacidad de la IC, bien cabe hablar de una reimplantación 
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de ésta en ALC a lo largo de la primera mitad del presente siglo. En efecto, por 
doquier se instituyen seminarios, y con ellos se erigen de manera paulatina, 
pero constante, nuevas diócesis y parroquias en las que se constituyen escuelas 
parroquiales, además de cofradías para el catecismo, las devociones y el culto. 
En las ciudades importantes se fundan periódicos y editoriales católicos. Los 
religiosos y religiosas, por su parte, refuerzan la educación primaria y extienden 
la secundaria, Esta institucionalización paralela no se queda en lo educativo, 
sino que abarca asimismo otros ámbitos: el laboral (círculos obreros católicos), 
el asistencial (hospitales, asilos de ancianos, casas de misericordia, comedores 
económicos), el recreativo (asociaciones que combinan el deporte y la cultura 
con la militancia católica), y el político (partidos confesionales). 

La culminación de este gran y concertado esfuerzo se ubica en los años 
cincuenta, cuando aparece una institución eclesiástica fuerte y prestigiosa, 
que cuenta además con un significativo contingente de aguerridos seglares, y 
cuando las posibilidades de ocupar sacramentalmente el espacio Ae y el 
tiempo libre, parecen colmadas *. La conferencia del episcopado de ALC que 
se reúne en Rio de Janeiro en 1955 es expresión de la organicidad alcanzada 
por la IC, y la creación del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) es su 
prueba más evidente, 


2. La conferencia de Rio de Janeiro (1955) 


La realización del XXXVI Congreso Eucarístico Internacional en Rio de 
Janeiro en julio de 1955 (Beozzo, 1992: 50-52), es seguida de la 1 Asamblea 
General del Episcopado Latinoamericano entre el 26 de julio y el 4 de agosto. 
En la reunión participan 94 obispos de 23 países de ALC, y están presentes 
también los nuncios apostólicos acreditados en esos países, así como obser- 
vadores de Estados Unidos (EUA), Canadá, España, Portugal y Filipinas. 

Los principales temas tratados son: 


1. La escasez de sacerdotes, a la cual se debía responder por la intensificación 
del trabajo en favor de las vocaciones sacerdotales y por la ampliación del 
apostolado de los laicos de la Acción Católica. 

2. La instrucción religiosa de las masas, bautizadas pero no catequizadas, 

3. El difícil panorama social del continente, al cual la Iglesia debía responder 
iluminando con su doctrina, participando en la tarea educativa y contribuyendo 
por la acción en el campo social y político. 

4. Las poblaciones indígenas, “clase atrasada en su desarrollo cultural” (sic.), 
y a cuyas creencias la Iglesia debía responder intensificando su esfuerzo 
misionero (Idid.: 51). 


La adaptación de la IC a los modernos medios de comunicación social, las 
migraciones, la penetración protestante y el resurgimiento de la masonería y 
del espiritismo, son otros temas tratados durante la conferencia. 


1 Iglesias, colegios, capillas, cruces de calvarios, viacrucis, misiones, procesiones, peregrinaciones, 
novenarios, cofradías... poblaron el continente, tal vez en una medida ni siquiera Igualada durante 
la colonia” (Trigo, 1987: 35). 
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El análisis de estos temas y de los propios documentos de Rio 2, cuestiona 
un tanto la percepción antes apuntada de una institución fuerte y prestigiosa a 
mediados del decenio de los cincuenta. En efecto, el problema fundamental, 
para los obispos es “la escasez de sacerdotes”, de ahí que insistan en que se 
trabaje de forma incansable y organizada en favor de las vocaciones. Los 
clérigos han de recibir una preparación esmerada que les permita, por ur 
lado, disipar la “ignorancia religiosa” popular, y por otro, combatir los errores 
difundidos por los “enemigos” del catolicismo y de la IC, y en particular la 
propaganda comunista, mediante la divulgación de las soluciones cristianas a 
los problemas sociales. Dada la insuficiencia de clero, hay que reclutar 
“auxiliares” de éste y utilizar medios especiales de propaganda. 

O sea, que bajo la apariencia de una organización poderosa y de las 
numerosas y multitudinarias manifestaciones de religiosidad propias de 
aquellos años, Rio detecta los mismos problemas de fondo que en 1899, Y en 
vista de que los problemas son los mismos, las soluciones propuestas sor 
también las mismas que a finales del siglo XIX, Es decir, los participantes en la 
conferencia son incapaces de analizar por qué persisten los mismos problemas 
y por qué han fallado las medidas ejecutadas durante medio siglo. , 

Para Pedro Trigo (1987: 3655), la conferencia de Rio certifica que la tentativa 
de restauración de la cristiandad ha entrado en su fase descendente, y señala 
una razón teológica de fondo que, en su opinión, explica ese descenso: la 
dicotomización conceptual y valorativa que privaba de significación al mundo 
y a la historia, y que situaba la realización humana en lo sacral, identificado 
con la IC. El establecimiento de una institucionalización paralela en la primera 
fase de la restauración, nos dice, perseguía crear un ámbito donde se pudiese 
vivir de otro modo en medio de un contexto que se percibía minado por la 
corrupción. Y para que esa institucionalización confesional se constituyera en 
una alternativa real, se exigía una ascética rigurosa, prácticas devocionales 
constantes, y un control social consentido. No obstante, con la explosión 
demográfica, las migraciones y el proceso de modernización, el horizonte 
cultural se modifica y hace imposibles los ambientes homogéneos. Dado que 
el mundo carece de valor, la IC decide entonces concentrarse en lo que para 
ella es lo fundamental: el ámbito de lo sacramental. Y para que los sacramentos 
sean accesibles al mayor número, aminora las exigencias, Ello implica la 
masificación de la IC y la alianza con los grupos dominantes necesitados de 
legitimación —hasta poco antes vistos como enemigos, con la consiguiente 
pérdida de una palabra exigente a fin de no espantar a los clientes ni a los 
aliados. O sea, de lo que se trata ahora es de preservar la posición adquirida a 
cambio de no hacer proposiciones incómodas. 

En esta asamblea se decide la creación del CELAM. Poco después se 
acuerda establecer su sede en Bogotá, donde se celebra la primera reunión del 
nuevo organismo entre el 5 y el 14 de noviembre de 1955. En aquel entonces, la 
mayoría de los obispos tenían muy poco conocimiento de lo que ocurría 
otras regiones de sus propios países, y menos en las demás naciones de ALC, 
A causa del aislamiento por la escasez de vías y medios de comunicación, las 
diócesis constituían jurisdicciones autónomas ligadas con las restantes 


2 Los documentos de Rio han sido publicados por la revista Medellfx (Colombia) 21 (Marzo, 1980, 
págs. 118-150. > 
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únicamente por medio del Vaticano. Así pues, las iglesias de ALC carecían de 
experiencia en la organización de estructuras nacionales y regionales. El 
nacimiento y la posterior consolidación del CELAM constituyen uno de los 
principales fundamentos de la modernización eclesiástica, por cuanto se rompe 
el aislamiento de las iglesias nacionales. Esa consolidación es favorecida, 
primero, por el acelerado desarrollo del tráfico aéreo que permite a los obispos, 
clérigos y religiosas, incluso de las más remotas diócesis, asistir a reuniones, 
cursos, etc., que amplían sus perspectivas, y más tarde por el impacto del 
Concilio Vaticano II (1962-65). 


3. La conferencia de Medellín (1968) 


El acontecimiento Medellín se ubica en el punto de convergencia de dos 
corrientes históricas fundamentales de los años sesenta (Richard, 1980: 49-52). 
Por un lado, los grandes acontecimientos y documentos de la IC jerárquica, 
tanto la universal como la de ALC: el Vaticano II; las encíclicas sociales Mater 
etmagistra (1961), Pacern in terris (1963), Populorum progressio (1967); el “Mensaje 
de los obispos del Tercer Mundo”(1967); la X Asamblea del CELAM en 1966, 
acerca del tema: “Reflexión teológica sobre el desarrollo”; y las reuniones de 
varios departamentos del CELAM sobre: pastoral de conjunto (1966), 
universidades católicas (1967), misiones (1968), e Iglesia y cambio social (1968). 
Por otro lado, el “movimiento cristiano” surgido desde las bases eclesiales. En 
su opinión, la universalidad y vitalidad de Medellín se deben en gran medida 
a la convergencia de esas dos corrientes. 


3.1, El contexto socio-político y eclesial 


Varios de los obispos de ALC que asisten a! concilio (Trigo, 1987: 37ss; 
Meléndez, 1990a: 6355), regresan a sus diócesis con una fuerte preocupación 
de renovación pastoral, de una atención más activa y una actitud más positiva 
respecto al mundo y a sus problemas. De este modo, promovidos por comi- 
siones episcopales nacionales, por los departamentos continentales del CELAM 
y por diversos institutos, se empiezan a multiplicar los esfuerzos de renovación 
catequética, litúrgica, educativa y de pastoral social. Básicamente se trata de 
poner en práctica las grandes intuiciones o afirmaciones conciliares procla- 
madas por la constitución dogmática sobre la Iglesia (Limnen gentiur), lo mismo 
que las inquietudes socio-económicas subrayadas por la constitución sobre la 
Iglesia en el mundo moderno (Gaudium et spes). 

En concordancia con la ideología desarrollista predominante en aquellos 
años, emparentada de forma estrecha con la Alianza para el Progreso (ALPRO), 
amplios sectores eclesiales harán depender la solución de los problemas de 
desigualdad e injusticia de un desarrollo continuo propiciado por la ayuda de 
los países industrializados, que no cuestiona en absoluto los mecanismos 
económicos y políticos de explotación y opresión imperantes. La promoción, 
concebida como paso de la marginación a la integración, se inscribe en las 
coordenadas civilización-barbarie. Las masas se hallan marginadas de las 
luces y beneficios de la civilización, y ahí justamente reside la explicación de 
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su atraso; no han tenido acceso al mundo moderno. Por lo tanto, la región 
debe ser moldeada por el Occidente desarrollado. 1 

En el ámbito religioso, el diagnóstico que estos católicos modernizados e 
ilustrados hacen de la cristiandad vigente es el de simple tradicionalisma 
rutinario, devoción sin instrucción, superstición y magia sin Evangelio. Em 
consecuencia, no merece la pena restaurarla; de lo que se trata es de promoves 
una “nueva cristiandad” (NC), Esta no es más que la cristiandad del norte 
europeo, reconciliada con la Ilustración y el mundo moderno, que ha pasado 
del anaterna al diálogo y de la pretensión de una institucionalización paralela 
a la participación en el orden establecido como una de sus fuerzas configu- 
radoras, con su correspondiente cuota de poder. Es decir, se aspira a la justicia 
social, a la sociedad participativa, incluso a la cogestión y al comunitarismo,a 
pero dentro del sistema. En ALC los más entusiastas propulsores de esta NC 
serán los jesuitas, con sus revistas y centros de investigación y acción social 
(CIAS), 

Así pues, es necesario abrirse a los centros mundiales de producción 
cristiana. Por consiguiente, del mismo modo que en el ámbito económico 58 
importan técnicos y capitales, en el católico llueven recursos, agentes de 
pastoral, libros, cursillos... Se implanta el culto en lengua vernácula, las viejaz 
cofradías ceden espacio a movimientos apostólicos, y los crucifijos a Jesúg 
resucitado, las imágenes de los santos son arrinconadas, en tanto que los 
templos oscuros y las imágenes doloristas (donde se puede) son substituidog 
por construcciones funcionales y por imágenes abocetadas y vitalistas. Numer 
rosos clérigos no predican ya sobre el infierno ni claman contra el sexo, y 
desaparecen los cantos ancestrales y tremendos. El mundo no es ya un “valle 
de lágrimas” ni un lugar de tentación y pecado, sino que como creación de 
Dios, es bueno. Y no está ahí para la simple contemplación: Dios lo ha entregado 
al ser humano para que lo fecunde con su trabajo. De allí que la vida familiar y 
social y el trabajo, sean los lugares y ocupaciones donde el ser humano debe 
santificarse. En fin, las mortificaciones, devociones y renuncias ya no tienen 
cabida, dado que de lo que se trata es de ser plenamente humanos. A 

En ALC, este proyecto de NC encuentra campo abierto para su aplicación 
en las tareas del desarrollo. La IC da un vuelco y se pone al servicio de éste, 
para lo que reorienta instituciones y recicla a los agentes de pastoral a fin de 
que participen en el desarrollo integral de la región. De manera especial $8 
estimula la educación para el desarrollo, al igual que los organismos de 
promoción como las cooperativas. 

Esta situación se evidencia en la X Asamblea Extraordinaria del CELAM 
celebrada en Mar del Plata en 1966. En esta asamblea (realizada apenas do: 
años antes de la conferencia de Medellín) es asumido de forma oficial 
proyecto de NC por el CELAM. El documento de Mar del Plata no hace más 
que expresar y consagrar lo que a gran escala realizan numerosos cristianos, 
En esa reunión se expresan ya puntos de vista liberadores —gracias sobrg 
todo a la contribución del obispo brasileño Helder Cámara 9—, que destacan 
las limitaciones y contradicciones del desarrollismo. No obstante, se trata aún 
de voces inaudibles porque el desarrollismo eclesial se encuentra en aquí 


2 Véase su importante documento en Cámara, 1969. 
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momento en plena expansión de personas, obras y energías. Al introducir los 
conceptos claves de “desarrollo” e “integración”, nos dice Prien (1984: 860), la 
conferencia utiliza la lengua aséptica de los tecnócratas. Sin embargo, al creer 
que la institución eclesiástica podía cooperar en la construcción de una sociedad 
humana e integrada, orientada por las encíclicas sociales, los obispos estaban 
ignorando la realidad de dependencia de ALC. Y es que no bastaba con una 
simple transferencia a ALC del Vaticano II que, condicionado por categorías 
científico-técnicas y problemas europeos, había considerado a los países “en 
desarrollo” como compañeros de camino retrasados que no habían podido 
aguantar el ritmo. 

A partir de la revolución cubana, y como consecuencia del quiebre por la 
base de los proyectos y movimientos populistas, nacionalistas y desarrollistas, 
el movimiento popular adquiere en ALC una progresiva autonomía clasista y 
se fortalece política, orgánica y teóricamente (Richard, 1980). Y tanto el inicio 
de la crisis económica, política e ideológica del capitalismo dependiente y 
subdesarrollado de ALC, como ese ascenso del movimiento popular, impactan 
la conciencia social y política de muchos cristianos. La confianza irrestricta en 
el “desarrollo” da paso de forma paulatina a la decepción y el rechazo del 
“desarrollismo” *. Surgen así posturas críticas del “reformismo conformista” 
de ciertos sectores jerárquicos que, ante el auge del movimiento obrero y el 
marxismo y la crisis de los populismos, enarbolan los criterios anti-socialistas 
existentes en la Enseñanza Social Católica (ESC). 

Y el inicio de la crisis de dominación del sistema, implica el inicio de la 
crisis del modelo de Iglesia ligado a este sistema. Los planteamientos y 
proyectos políticos demócrata-cristianos” entran en crisis ante la incapacidad 
de aplicar con frutos la ESC a la realidad del continente, vinculada a la vez con 
el paulatino fracaso del “desarrollismo”. Esto hace que diversas instituciones 
católicas (CIAS, DESAL, CEDIAL, Economía y Humanismo, Centro Belarmino) 
traten de resolver estas deficiencias social-cristianas por medio de estudios 
socio-£conómicos ajenos a las teorías dependentistas, Pero, poco pueden hacer 
para evitar que se comience a vivir la crisis de las obras sociales eclesiásticas, 
los partidos confesionales católicos, el sistema educacional y las universidades 
católicas, la ESC, un determinado modelo de pastoral, etc. La primera reacción 
proviene de los militantes más lúcidos de la Acción Católica (AC). A ella se 
suma la politización de las organizaciones populares y campesinas, dentro de 
las cuales se halla inserto un significativo número de agentes de pastoral. 

Muchos católicos empiezan a militar en movimientos populares y en 
partidos de izquierda, donde se encuentran y colaboran con militantes mar- 
xistas, A diferencia de Europa, donde el diálogo entre cristianos y marxistas se 
desarrolla a partir de encuentros académicos (Silva, 1982: 4855), en ALC ese 
diálogo adquiere relevancia en el terreno del compromiso concreto. En este 
sentido resultan paradigmáticas las muertes de Camilo Torres (1966) y del 
Che Guevara (1967), pues aparte de clausurar las perspectivas foquistas en la 
lucha revolucionaria, plantean de una nueva manera la cuestión fe / compromiso 
político. Abandonada en gran medida la polémica teísmo-ateísmo, la novedad 


$ En Chile, concretamente, esa decepción conduce entre los demócrata-cristianos a la formación de 
una “izquierda cristiana”, fenómeno que se extiende con rapidez a otros países. 


607 


de la convergencia entre cristianos y marxistas radica en aspectos que remiten 
al carácter humnanista-antihumanista que adquieren las posturas políticas, 
humanas y existenciales de los creyentes y no creyentes ante las situaciones de 
explotación y opresión que se viven en ALC. 

Aparece igualmente la teología de la liberación (TL), la cual define su 
metodología y temas fundamentales a partir del compromiso político de los 
cristianos en el movimiento popular. Una formulación definida de la TL la 
encontramos ya en julio de 1968, en la célebre Conferencia de Chimbote 
(Perú), “Hacia una IEoLOSia” de la liberación”, pronunciada por Gustavo 
Gutiérrez. 

Los sectores eclesiales más dinámicos y politizados presionan de forma 
cada vez más fuerte por la adopción de actitudes y opciones políticas y 
pastorales innovadoras. Esto se manifiesta con claridad en el proceso de pre- 
paración y en la realización misma de la Segunda Conferencia General del 
Episcopado Latinoamericano, que se celebra entre el 26 de agosto y el 6 de 
setiembre de 1968 en la ciudad de Medellín, Colombia. Pese a que la reforma 
de la curia vaticana de 1967 elimina organismos anacrónicos y crea nuevos 
secretariados y comisiones en los que se ubica a clérigos relativamente pro+ 
gresistas, persiste el contro! de los puestos claves de las congregaciones por 
parte de los sectores más conservadores de la curia (Dussel, 1979; %ss). No 
obstante, ella auspicia la realización de la conferencia, caracterizada a menudo 
como una “aplicación” del concilio a ALC, cuando se trata más bien de una 
“interpretación” de éste a la luz de la realidad del continente. 


3.2. La renovación desencadenada por Medellín 


Aunque no han faltado ideólogos que han pretendido restar importancia 
al acontecimiento Medellín hablando de una “inflación de sus conclusiones”, 
es innegable que para multitud de agentes de pastoral y cristianos de ALC, 
sobre todo de los sectores populares, es de trascendental importancia. Sus 
análisis y orientaciones prácticas son suficientemente acertadas, por más que 
no logren penetrar en la conciencia de la mayoría de los católicos. En Medellín; 
aun cuando de modo predominante se hable todavía en términos de desarrolla, 
o en general de transformación y cambio, se trasciende la teoría del dese 
rrollismo, debido en especial al fracaso de la ALPRO. Se emplea la teoría de la 
marginalidad (elaborada por Desarrollo y Sogiedad en América Latina 
(DESAL), dirigida por el jesuita Roger Veckemans *, y se abre paso la conciencia 
del hecho de la dependencia neocolonial y de la dominación imperial (Core 
cha, 1979: 755). 

Cuando los obispos califican desde el punto de vista mora! la situación de 
ALC, lo hacen en términos de “violencia institucionalizada” (Paz, n. 16), y al 
tratar de interpretar teológicamente esta situación, la caracterizan como una 
“situación de pecado” (Paz, n. 1). De allí que llamen entonces a la conversión 


SEl Weshingion Post y el National Catholic Reporter denunciaron más tarde al DESAL como un organismo 
financiado por el Departamento de Estado de EUA, y un importante eslabón de la CLA para el 
triunfo de la Democracia Cristiana en Chile. 
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cristiana, referida no sólo a la interioridad y a la dimensión individual, sino 
también a las estructuras —económicas, políticas, culturales— y a las relaciones 
sociales (Paz, n. 14). 

De la mayor importancia es la aclaración bíblica y teológica del tema de la 
pobreza y los pobres. La pobreza, como carencia de bienes, es catalogada 
como un mal, fruto de la injusticia y del pecado. Por consiguiente, una Iglesia 
pobre denuncia esa “carencia injusta” y el pecado que la engendra, y “se 
compromete ella misma en la pobreza material” (Pobreza de la Iglesia, ns. 4- 
5). No sorprende, pues, que tanto en su misión como en su realidad intraeclesial, 
Medellín caracterice a la IC de ALC como una “Iglesia de los pobres” (1P) 
(Redacción, 1984: 8745). Luego, en su misión hacia el mundo ella debe recoger 
y asurnir como propios el clamor de los pobres y sus anhelos de liberación, 
dando a ambos el sentido último que tienen. En lo intraeclesial, ella ha de 
concebir al pueblo de Dios como pueblo de pobres, destinatarios directos y 
privilegiados de la revelación y del amor de Dios. 

Es evidente que esta IP tiene sus exigencias. Debe denunciar el flagelo de 
la pobreza, y además analizar y desenmascarar sus causas estructurales, esto 
es, ser profética; encarnarse en la pobreza de los pobres, es decir, ser solidaria 
y empobrecida; leer el Evangelio con ojos de pobre; desenmascarar y presentar 
la alternativa entre el verdadero Dios de la vida y los ídolos que dan muerte, 
entre la insuficiente proclamación doctrinal del señorío de Cristo y el verdadero 
seguimiento de Jesús; evangelizar a los pobres y dejarse evangelizar por ellos; 
dar importancia decisiva a los pobres dentro de la organización institucional, 
y para ello, propiciar la búsqueda de nuevas formas comunitarias de vida 
eclesial; finalmente, prepararse para la persecución y el martirio que los 
anteriores compromisos originarán. 

La situación de pobreza, de violencia y de injusticia, lo mismo que la 
generalizada inconsciencia frente al dolor de los más pobres, son percibidas 
como una prueba contundente de lo poco que los valores evangélicos permean 
la vida de los bautizados, de que el pueblo católico de ALC había sido 
“indoctrinado”, pero “evangelizado” de forma muy deficiente (Mejía, 1988: 
25). Así pues, a partir de la afirmación conciliar acerca de la estrecha relación 
entre doctrina y vida cristiana, se enfoca la acción hacia el logro de una fe 
preocupada no tanto por la “ortodoxia” cuanto por la “ortopraxis”. Esta 
“nueva evangelización” exige la constitución de comunidades vivas en las 

ue realmente pueda germinar el Evangelio (Pastoral de Conjunto, n. 10). 

'omo consecuencia de esta opción pastoral, surgirán en toda ALC las comu- 
nidades eclesiales de base (CEBs), en las que florecerán diversos carismas, en 
múltiples servicios con decisiva proyección hacia la vida social. 

Todo esto coloca a numerosos agentes de pastoral en una situación de 
“éxodo”. Exodo geográfico, pues hay que moverse para ir a vivir junto a los 
pobres. Exodo social y humano, en cuanto hay que cambiar las anteriores 
relaciones que condicionaban significativamente la manera de leer el Evangelio 
y de reflexionar la fe. Exodo afectivo, pues los afectos están ahora con los 
pobres, que comienzan a ser entrañables amigos y hermanos. Exodo laboral, 
porque hay que aprender nuevos modos de trabajar para ganarse la vida. 
Exodo cultural, porque hay que vivir, pensar e incorporar nuevas formas de 
entender la vida, de reencontrar las raíces en la propia tierra. En fin, éxodo 
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espiritual, porque todo lo anterior constituye una verdadera y profunda 
experiencia del Dios de los pobres. 

La denuncia de la situación de dependencia y explotación redunda en un 
reforzamiento de la voluntad y los esfuerzos de liberación, que se extienden a 
nuevos ámbitos, entre ellos a grupos laicales y sacerdotales. Es en rmedio de 
este proceso que surgen en distintos países “grupos de sacerdotes” (ONIS en, 
Perú, Sacerdotes para el Tercer Mundo en Argentina, Golconda en Colom- 
bia...), críticos de la beneficencia asistencialista derivada del desarrollismo 
católico, que multiplican las acciones y declaraciones públicas de toma de 
posición, como grupos eclesiales, acerca de los problemas sociales y políticos. 
Muchos de ellos consideran un deber tomar posiciones comprometidas en el 
campo político. Hay quienes añaden a esto los efectos de un cierto cansancio 
ante las resistencias que deben vencer dentro de la institución y el desencanto, 
por la inoperancia de un trabajo que juzgan puramente “religioso”, con escaso, 
contacto con la realidad y las urgencias sociales. Se trata, pues, de un replan» 
teamiento del estilo de vida sacerdotal, e incluso del sentido mismo del 
sacerdocio (Gutiérrez (1973: 1435). 

A medida que las CEBs comprenden su responsabilidad, su obligación de 

construir el Reino y de continuar la obra creadora del Padre, se dedican de 
modo creciente a tratar de hacer realidad la justicia, la libertad y la paz. Nacá 
así una “práctica” liberadora que busca terminar con las dicotomías fe-justicia 
y fe-política. Cristianos de las comunidades, con una motivación cada vez más 
clara a partir de su fe, comienzan a participar en el movimiento popular que se 
desarrolla y madura. De esta forma se gestan nuevos procesos que renuevan 
la acción de la IC de ALC, si bien originan al mismo tiempo numerosos 
conflictos. La TL se nutre de esta experiencia espiritual del Dios de los pobres. 
Esta novedosa reflexión teológica se aplica a tratar de percibir de la forma más 
correcta posible el sentido de la realidad social y cómo Dios actúa en nuestros 
días. Su exigencia de conversión a los pobres y de comprometerse en sú 
liberación integral, hace que en muchos casos la práctica pastoral se oriente y 
tienda hacia esa liberación. 

En resumen, el “acontecimiento” Medellín da paso a una nueva visión e 
interpretación de la realidad de ALC por parte de muchos cristianos y agentes 
de pastoral. Se agudiza en ellos la conciencia de la injusticia existente y 
empiezan a interpretar esa realidad en términos de dominación, de colonialis" 
mo, tanto interno como externo. Esto les permite un análisis más estructural 
de los mecanismos de injusticia sorial y política, 

Se desplaza así el enfoque desde una perspectiva social a una perspectiva 
política 1 lo que es más importante, se da el paso de la simple espera de un 
desarrollo progresivo concedido por los poderosos, hacia la necesidad de un 
cambio radical impulsado por los propios oprimidos, Esto hace que, de forma 
paulatina, la idea de la liberación se revele como clave en la pastoral social y 
en la reflexión teológica. Asimismo, lleva a que algunos sectores jerárquicos se 
replanteen su vinculación con el Estado y las clases dominantes, y que busquen 
distanciarse de ellos y ubicarse más cerca o incluso entre los pobres. 

Desgraciadamente, toda esta renovación eclesial suscitará la represión 
por parte del capital transnacional y de los sectores dominantes locales. Quizá 
el testimonio más notable a este respecto lo constituye el Informe sobre la calidad 
de vida en las Américas, más conocido como El informe Rockefeller, de 1969, que 
señala: 
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Las comunicaciones modernas y el acrecentamiento de la educación han 
provocado una agitación entre la gente que ha tenido tremendo impacto 
sobre la Iglesia, haciendo de ella una fuerza dedicada al cambio; cambio 
revolucionario, si fuese necesario. 

En verdad, la Iglesia puede estar en una situación algo semejante a la de los 
jóvenes; con un profundo idealismo, pero como resultado de ello, en algunos 
casos vulnerable a la penetración subversiva, pronta a llevar a cabo una 
revolución, si fuese necesario, para poner fin a la injusticia, pero sin claridad 
en cuanto a la naturaleza última de la revolución misma o al sistema 
gobernamental mediante el cual se pueda realizar la justicia que busca (CEE, 
s.f.:11, 119). 


Las consecuencias no se hacen esperar. La Iglesía de ALC se convierte 
pronto en una Iglesia de mártires, perseguida, sobre todo por los Estados 
militares de seguridad nacional (Vidales, s. f.; AAVV, s. f.; Ferrari, 1982). No 
obstante —y precisamente a causa de ese testimonio vivo hasta el martirio—, 
la profunda renovación eclesial suscitada por Medellín tiene resonancias 
mundiales, siendo motivo de renovación incluso entre cristianos del Primer 
Mundo. Así lo comprueban más de 75 reconocidos teólogos y pastoralistas 
europeos: 


Medellín constituyó un gran viento de esperanza desde América Latina, 
cuando en el verano del 68 se desvanecían las esperanzas europeas desde 
Praga hasta París: en Medellín una voz poderosa se había oído, que fue 
también escuchada por teólogos europeos: anunciar el Evangelio es algo más 
que reflexionar o invitar a llenar los templos; es también luchar por la liberación 
de los pueblos sometidos a tantos yugos y servidumbre... aparecería un 
nuevo rostro de la Iglesia que manifiesta la eterna juventud del Evangelio 
(citado por Concha, 1979: 3). 


4. La conferencia de Puebla (1979) 


El imperativo de interpretar el concilio a la luz de la realidad de ALC hace 
que los obispos y teólogos que participan en la conferencia de Medellín 
—muchos de ellos identificados con las aspiraciones populares— eviten las 
condenaciones y delimitaciones, y no ternan abrir nuevos caminos a la práctica 
pastoral. Puebla, por el contrario, es celebrada por una institución eclesiástica 
que vive la persecución y el martirio, y enfrenta serios conflictos con Estados 
nacionales. Y es que los conflictos sociales se han agudizado a tal punto, que 
incluso han emergido luchas revolucionarias armadas. Este panorama aterra a 
los responsables de la preparación de la reunión, quienes se proponen evitar 
un nuevo Medellín que pueda estimular una actividad pastoral progresista en 
lo político. Por lo tanto, la asamblea de Puebla se realiza en un clima de 
inusitada expectativa y no pocos temores. Ella aparecía como una encrucijada: 
¿habría una marcha atrás, un apaciguamiento, o una reafirmación del com- 
promiso asumido una década atrás? Aparte de que su larga. y dramática 
preparación, hacía más difícil predecir su resultado (Gorostiaga (ed.),1979: 
1645.175). 
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Desde la finalización misma de la conferencia de Medellín, algunos sectores 
eclesiales sostienen que hay interpretaciones falsas y verdaderas de Medellín. 
Con el paso del tiempo, gana terreno la idea de que es necesaria una nueva 
plataforma ideológica a fin de prescindir de Medellín. La secretaría general 
del CELAM define entonces un plan tendiente a lograr ese objetivo, Y aunque 
al principio no se tiene mayor claridad sobre este plan, diversas instancias de 
la IP comienzan a organizarse y a prepararse para la reunión de Puebla, a la 
espera del Documento de consulta. 

La correlación de fuerzas no es clara (Trigo, 1987: 565). El mayoritario 
sector de NC encuentra poco espacio para expresarse, toda vez que la situación 
socio-política deja escaso margen para la promoción popular y la reforma de 
estructuras para la justicia social. Por otra parte, los represivos gobiernos de 
seguridad nacional se proclaman protectores de la institución eclesiástica y. 
promotores de la “sociedad occidental y cristiana”, propuesta que halaga a los 
sectores eclesiales restauracionistas, satisfechos con el aumento -—por efecto 
de la desesperante situación causada por la creciente pauperización y la 
sistemática violación de los derechos humanos— de la religiosidad de la 
población y de la clientela para las obras asistenciales eclesiásticas. De ahí que 
consideren a esos regímenes, aun con reparos, como interlocutores válidos.. 
Pero, por otra parte, el proyecto pastoral liberador gana también terreno. 
Además del gran desarrollo de las CEBs, lo más notable, por su organicidad y 
peso, es el avance que se produce en el ámbito de la vida religiosa, sobre todo 
la femenina, la cual recupera en gran medida su identidad carismática y su 
misión profética, lo que contribuye a que en ALC florezcan grupos cristianos 
populares, agentes laicos de pastoral, etc. 

En estas condiciones, el grupo que controla el CELAM, con monseñor 
Alfonso López Trujillo a la cabeza, trata de promover una nueva correlación 
de fuerzas con el fin de cerrarle el paso al proyecto de liberación. Según Trigo, 
lo que se busca es que el sector de NC se alíe con los restauracionistas sobre la 
base de instaurar una modernización sin secularización. Esto es, desarrollo 
para cerrar la brecha entre ricos y pobres, a la vez que conservación y fomento 
de la religiosidad popular multitudinaria y masiva, lo que implicaría la pre» 
servación del estatuto estamental de la institución eclesiástica. Silos gobiernos 
se comprometen a respetar los privilegios de ésta y a “humanizar” la represión, 
la IC —a la que López Trujillo y su grupo perciben como la institución con 
mayor poder de convocación y unificación en ALC—-apostará por el desarrollo, 
Solamente que para que la estrategia tuviera éxito se requería descalificar eb 
proyecto de liberación, que es lo que se propone el Documento de consulta a las 
conferencias episcopales nacionales, publicado en 1978 por el CELAM. 

Con el documento, las sospechas son confirmadas (Dussel, 1979: 1218): 
Este presenta una visión triunfalista y episcopal de la IC. La secularización de 
la cultura preocupa más que la enorme miseria y explotación de los indígenas, 
negros, campesinos, obreros, a quienes prácticamente no se menciona. Además, 
están los ataques a Medellín; el marco teórico desarrollista y hasta trilateralista: 
la no claridad en la condenación a la violación de los derechos humanos, a las 
transnacionales y a los regímenes de seguridad nacional. Se inicia entonces lo 
que Dussel llama la reacción teológica de disconformidad más importante que 
haya existido en la historia de la teología de ALC. Esta rinde sus frutos en 
cuanto que el propio presidente del CELAM, el cardenal Aloísio Lorscheider, 
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toma bajo su personal responsabilidad la redacción del Documento de trabajo, 
no obstante los teólogos de la liberación son excluidos de manera sistemática 
de las consultas oficiales y los trabajos redaccionales, 

La muerte de dos papas posterga la realización de la conferencia, hecho 
que permite cobrar más conciencia del plan urdido desde la secretaría general 
(Gorostiaga (ed.), 1979: 1565.1658). Así, por ejemplo, con el fin de asegurar el 
éxito del proyecto, esa secretaría mantiene contactos directos en cada país con 
obispos amigos para influir en el proceso de selección de los representantes 
nacionales en Puebla, con la finalidad de impedir que fuesen escogidos obispos 
progresistas. Esto explica por qué entre los casi doscientos obispos presentes 
en la reunión, no hay más de cuarenta identificados con seguridad con las 
aspiraciones populares de transformación estructural. Estas maniobras 
quedarán al descubierto con la publicación en la prensa mexicana, durante la 
celebración de la asamblea, de una carta de López Trujillo al arzobispo de 
Aracaju (Brasil), en la que le dice: 


Prepara tus aviones bombarderos y prepara algo de tu “ponzofia” porque 
tanto para Puebla como para la asamblea del CELAM te necesitaremos más 
que nunca en las mejores condiciones. Creo que debes someterte a un 
entrenamiento como hacen los boxeadores antes de subir al ring, para los 
campeonatos mundiales. Que tus golpes sean evangélicos y certeros (Uno más 
Uno, 1. IL. 1978, citado en Gorostiaga (ed.), 1979: 162). 


El Documento de trabajo escamotea menos la realidad socio-política de ALC 
y se abre a las CEBs, a la TL (con reservas, por supuesto) y a la opción por los 
pobres, pese a lo cual está impregnado por una óptica espiritualista, un 
lenguaje apologético y presenta un bosquejo doctrinal dogmático de corte 
europeo que ignora el aporte de la TL, Ya en la conferencia, este documento, 
con su pretendida neutralidad política, sirve para frenar a las tendencias 
progresistas, al tiempo que contribuye a consolidar la práctica pastoral centrada 
en los sacramentos, la catequesis y las simples exhortaciones morales (Ibid.: 
165). 

Durante los días que anteceden a la conferencia, Juan Pablo ll visita 
México (Ibid.: 1545.1665). En conjunto, el contenido de sus mensajes es cauteloso, 
como tratando de mantener un cierto equilibrio y evitar desviaciones, y no el 
de una vigorosa denuncia de las injusticias y una decidida afirmación de real 
preferencia por los pobres. Pero, además, dentro de su plan global de control 
de la conferencia, la secretaría general del CELAM cuenta con una oficina bien 
preparada de prensa a través de la cual da “su” interpretación de los discursos 
y divulga únicamente aquello que dé la impresión de que el papa condena 
cualquier señal de progresismo. De este modo, las primeras planas de 
numerosos periódicos de ALC resaltan que el papa condena la TL, la IP..., y no 
su exigencia de una “liberación integral”, la inclusión de la lucha por los 
derechos humanos en la misión evangelizadora de la IC, o la “hipoteca social” 
intrínseca a la propiedad privada. En un primer momento, también los 
periodistas progresistas presentes en Puebla aceptan esta lectura ideológica 
como “objetiva y verdadera”, y sin recurrir a los textos íntegros critican a Juan 
Pablo IL Sin embargo, conforme pasan los días y reúnen más información, $us 
análisis e informaciones adquieren otro tono. 
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Los obispos aglutinados en torno a López Trujillo (Dussel, 1979: 123; 
Gorostiaga (ed.), 1979: 167ss), con pretensiones de neutralidad política, 
presentan un discurso fuertemente eclesiástico cimentado en viejos axiomas 
dogmáticos carentes de historicidad. Buscan, sobre todo, la condenación de la 
TL, de lo que entendían por “iglesia popular”, del “magisterio paralelo”, del 
empleo del análisis marxista, etc. La hegemonía de esta primera tendencia 
comienza a derrumbarse cuando el Documento de trabajo es rechazado como 
punto de partida indiscutible, a lo que sigue la substitución del esquema 
inicial de trabajos por otro más simple y acorde con la realidad de ALC, el 
nombramiento de una no prevista “comisión de enlace”, y termina de desmo- 
ronarse con la ya referida divulgación de la carta de López Trujillo a un 
arzobispo brasileño. 

Otros obispos, en cambio, dotados de más visión histórica, una sólida 
formación teológica, y comprometidos con la pastoral popular, quieren de- 
fender las experiencias eclesiales de base, la opción por los pobres, la Iglesia 
como “voz de los que no tienen voz”. Abiertos al diálogo, no les interesa 
expresar condenaciones —como no sea a la violación de los derechos humanos, 
la seguridad nacional, la expansión transnacional—, y no dudan en consultar 
alos teólogos de la liberación, los pastoralistas y los cientistas sociales presentes 
en Puebla quienes, aunque no formaban parte de las delegaciones oficiales, en 
su mayoría estaban allí por invitación de algún obispo para acompañar los 
trabajos de la asamblea con estudios y textos. 

El enfrentamiento es inevitable toda vez que hay opciones de clase, 
ideologías diferentes, y hasta posturas nacionales. Los episcopados de Argen- 
tina, Colombia, México y Venezuela preconizan la primera posición, mientras 

ue el grueso del episcopado brasileño y algunos obispos de Perú, Ecuador, 

'entroarnérica, etc., defienden los compromisos eclesiales con los empobrecidos 
y reprimidos. No obstante, la mayoría de los obispos se van definiendo en el 
transcurso de la asamblea, lo que hace amainar las tensiones. Así pues, en 
Puebla se evidencia que la lucha ideológica ha alcanzado de forma explícita al 
episcopado. Es decir, el conflicto ya no €s apenas entre obispos y laicos (caso 
de la AC) o entre obispos y clérigos (caso de los movimientos sacerdotales de 
liberación), sino que ahora se establece entre los propios obispos. 

De todos modos, la dinámica interna de los trabajos no facilita un mejor 
resultado, toda vez que impide el intercambio de ideas y relega el diálogo a los 
bastidores. Desde el principio de la asamblea la única preocupación es la 
redacción del texto final, de manera que cada participante es confinado a und 
comisión, dedicada a la tarea de redactar sobre un determinado tema. Además, 
no hay tiempo suficiente para la lectura de los textos necesarios, y en las 
sesiones plenarias están prohibidos los debates, y hasta los aplausos. 

Para muchos (Gorostiaga (ed.), 1979: 183.191), el documento final se 
reduce a un conjunto de textos donde hay “un poco para cada uno”. Dussel 
(1979: 24) opina que, al menos en la propia conferencia, los sectores que 
pretendían la condena de la IP y la TL son derrotados. Aunque, al mismo 
tiempo, logran su propósito de que los obispos no incomoden con sus de- 
nuncias, toda vez que en Puebla se dice “poco y con poca fuerza” por cuanto 
se llega “a un texto, en gran parte, de “compromiso”, a coincidencias mínimas 
y unánimes”, a diferencia de Medellín donde, pese a que hay documentos no 
tan claros, no son “débiles, pobres, inarticulados”. Más que de un texto de 
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consenso se trata de un conglomerado heterogéneo de textos de diversa índole 
—fuertemente sociales unos, más intra-eclesiásticos y doctrinarios otros—, 
que refleja la IC de ALC tal cual ella es, sin mitificaciones ni falsas recon- 
ciliaciones. La forma asumida por el documento es el resultado de un proceso 
parlamentario difícil, contradictorio, y ante todo inconcluso. Sin embargo, 
pese a que nos encontramos frente a una palabra poco clara y profética, hay 
textos estimulantes que, en algunos aspectos, representan incluso un avance 
respecto a Medellín. Lo que lleva a Dussel a afirmar que la conferencia de 
Puebla toma como punto de partida e inspiración a la de Medellín y, si bien 
menos original, puede ser situada en su tradición, “lo cual ya es mucho y en 
cierta manera inesperado”. 


5. La conferencia de Santo Domingo (1992) 
5.1. La nueva ofensiva restauradora 


Como bien señala Manuel Canto (1993: 48), los fenómenos intraeclesiales 
que subyacen a la conferencia de Santo Domingo hay que ubicarlos dentro de 
un proceso de largo aliento que se viene manifestando desde finales del 
decenio de los sesenta y que en los años ochenta alcanza su punto culminante, 
al cual se denomina “restauración” (Fontecha, 1988: 18955). El objetivo funda- 
mental de la restauración es la recuperación del poder de la curia vaticana, 
cuestionado a raíz de las reformas introducidas por el Concilio Vaticano !, de 
ahí que, como veremos luego, apunte a reafirmar la cohesión institucional, 
entendida ésta como una mayor presencia de la curia vaticana en las iglesias 
particulares. En efecto, aunque venía de antes, la existencia de esta nueva 
ofensiva conservadora restauradora dentro de la IC universal se hace osten- 
sible a partir de la llegada del cardenal polaco Karol Wojtyla al papado (16. X. 
1978) . En lo que se refiere a ALC, la restauración se evidencia con más fuerza 
tras el ascenso de Ronald Reagan a la presidencia de EUA (1981) (Meléndez, 
1993: 10455). 

En lo que atañe a la relación con la sociedad, la curia vaticana muestra 
preocupación por el auge del secularismo, que mina las bases de la religión y 
mercantiliza las relaciones interpersonales y grupales, por lo que urge recuperar 
el rol central de la institución eclesiástica en la sociedad (Trigo, 1987: 58-61; 
Canto: 1993: 49). Se enfatiza entonces la vuelta a lo sagrado con lo que el 
catolicismo romano, una vez más, tiende a ser absolutizado. En este proyecto 
restauracionista el misterio cristiano es re-interpretado como un más allá 
recóndito, una emoción exquisita y un comportamiento fundamentalista, Se 
recae en las dicotomías alma-cuerpo, esta vida-la otra, y lo sacral-lo profano. 
ste mundo, este cuerpo, esta vida, se salvarían por su inserción en lo eterno, 
o eclesial, mediante prácticas específicas en lugares y tiempos especiales, 
dues, a final de cuentas, de lo que se trata es de salvarse de la dureza, el 
monirnato y la desintegración ambientales. Es decir, de nuevo la preocupación 


Sobre el pontificado de Juan Pablo 11, véase: CRIE, 1983; Krims, 1983; Alberigo, 1989; Huy- 
«engohamp, 1990, 
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de la curia vaticana se orienta a la configuración de un régimen de “cristiandad” 
que recupere para la sociedad los valores del catolicismo romano, de manera 
que la institución eclesiástica se convierta en pieza central para la configuración 
de una ética universal. 

En lo coyuntural, pues, esta propuesta re-sacralizadora se apoya en la 
vaciedad ambiental, en la falta de un proyecto de sociedad capaz de despertar 
esperanzas sólidas. Si este mundo se ve profanado de modo irremediable, en 
algún lugar hay que poner las ansias de dignidad y armonía. En ALC este 
nuevo restauracionismo pretende apropiarse de la profunda sacralidad popu- 
lar. Por ello, las modernas élites se presentan como religiosas y, por ende, 
confiables. 

A los poderosos, este planteamiento les confirma en su identidad y sentido 
de misión ancestrales, sin necesidad de conversión. Para los miembros de los 
estratos medios, la entrega a lo sacral significa mayor autocontrol y ahorro de 
energías con vistas al ascenso social. Para los marginales, por su parte, supone 
la integración en un grupo con relevancia social, dejar el medio físico, las 
relaciones, las costumbres y hasta el lenguaje de los sectores populares, para 
pasar a un medio más selecto y prestigioso. El cristianismo no aparece más 
ligado a la solidaridad, sino a la transformación individual, a la salida del 
desorden y la ignorancia, para entrar en un ambiente en el que las contra- 
dicciones sociales parecen evaporarse. 

La nueva ofensiva restauracionista se expresa principalmente por medio 
de los llamados “movimientos”. Nada de CEBs. Esa dirección de abajo a 
arriba es lenta, atomizada, anárquica. Se requiere de un centro lúcido, fuerte, 
audaz; de católicos providenciales que comprendan las necesidades del tiempo 
presente y sean capaces de diseñar una estrategia para responder a ellas, La 
salvación de la sociedad consiste entonces en que esos movimientos preva- 
lezcan, en que impongan su identidad y su estilo. Esto es, la institución 
eclesiástica aspira a convertirse en el alma de la sociedad por medio de esos 
grandes canales, enviando por su conducto, desde el centro, directrices, 
materiales y símbolos para vivificarla. 

Y es que la vida eclesial latinoamericana presenta una “tendencia 
centrifuga”, que socava la consolidación del proyecto vaticano (Canto, 1993: 
49). El episcopado de ALC presenta un grado de cohesión que dista mucho del 
modelo vaticano de relación con las iglesias particulares. Además, la TL, al 
llevar a sus últimas consecuencias la relación historia-teología, resulta poco 
compatible con el modelo vaticano fideísta, de certezas absolutas. Por último, 
la supuesta compatibilidad de la TL y de la IP con el marxismo, asumido por 
la política vaticana como su adversario fundamental, hacen que las CEBs y 
otras prácticas eclesiales latinoamericanas y caribeñas aparezcan ante la curia 
vaticana como significativos obstáculos para el desarrollo y la consolidación 
de su proyecto centralizador. De allí la importancia asignada a la designación 
de obispos dóciles a las directrices vaticanas, a la ofensiva contra la TL, a la 
formación de clérigos imbuidos del nuevo proyecto, y a las presiones sobre la 
Confederación Latinoamericana de Religiosos (CLAR) para que los religiosos 
y las religiosas disminuyan el énfasis en las especifidades pastorales de ALC. 
Veamos todo esto con más detalle. 

En sus inicios, la nueva ofensiva restauracionista se desarrolla sobre todo 
en el ámbito doctrinal (ideológico), ahondando la iniciada en 1972 —cuando 
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asume la secretaría general del CELAM, en Sucre— por monseñor López 
Trujillo, cuyos razonamientos vertcbrales repite 7. La ofensiva hace suyas, 
además, varias de las líneas de pensamiento desarrolladas por el neo- 
conservadurismo y la “nueva derecha” estadounidenses (Ezcurra, 1987: 1-15). 
Los principales promotores del restauracionismo $ perciben a la institución 
eclesiástica bajo la amenaza de alternativas internas —representadas, según 
ellos, por la “Iglesia popular”, la TL, grupos ecuménicos vinculados al Consejo 
Mundial de Iglesias, etc.—, a las que caracterizan como “antagónicas y hete- 
rodoxas”, y por lo tanto peligrosas para la identidad y la solidez institucio- 
nal. Frente a esta amenaza levantan un proyecto Y'que asigna relevancia 
radical a la “identidad eclesial”, entendida en términos del apego a la ortodoxia 
tradicional, al poder eclesiástico jerárquico y a la ESC, revitalizada por las 
encíclicas sociales de Juan Pablo 1111, 

Es innegable que el proyecto restaurador tiene un impacto profundo en el 
ámbito intraeclesial, y Obstaculiza de manera importante la articulación de 
prácticas liberadoras, o sea, la creación de espacios de participación comunitaria; 
la posibilidad de que los laicos desarrollen iniciativas; la valoración de las 
prácticas sociales y de las experiencias concretas. Ello por cuanto su propósito 
primordial, como ya dijimos, es la restauración de ciertas estructuras ecle- 
siásticas que, desde la perspectiva de quienes impulsan el proyecto, se habían 
debilitado o entrado en un “peligroso” proceso de transformación, favoreciendo 
el desarrollo de las prácticas liberadoras. 

En particular, el proyecto considera prioritario restablecer la “autoridad” 
dentro de la institución eclesiástica. Ahora bien, dado que el movimiento de 
renovación intracclesial desencadenado por el Vaticano Il lo que cuestiona es 
el autoritarismo eclesiástico, no la autoridad en la IC, se sigue que lo que en 
realidad se trata de re-implantar es el “autoritarismo” —Ja autoridad absoluta 
del clérigo y del obispo—, con el fin de cerrar los espacios de participación que 
se habían ido abriendo -—por ejemplo, mediante la ricas experiencias de las 


7 Para conocer la posición del cardenal colombiano, véase López, 1985; 1989. 

8 Sobre las características fundamentales de esta corriente restauradora que atraviesa toda la 
institución eclesiástica, véase Redacción, 1984: 876-879; Noticias Aliadas, 1987; Fontecha, 1988; 
Libánio, 1990; Castillo, 1991. 

De hecho, durante los años ochenta esas “alternativas” fueron percibidas por los restauracionistas 
como particularmente poderosas en América Central, y alladas —si no es que formando parte— con 
el que identificaban todavía como el mayor enemigo de la religión y de la institución católica, esto 
es, el marxismo y los movimientos revolucionarios. Al respecto, véase Meléndez, 1993. 

1 Entre los principales abanderados de este proyecto restaurador que pretende aislar —cuando no 
descalificar de manera absoluta— a los sectores eclesiales identificados con la "opción preferencial 
porlos pobres”, se encuentra la organización conservadora Opus Dei (La Obra de Dios). De acuerdo 
con Eduardo Colombani (1991), hay quienes consideran que para Juan Pablo IL, “La Obra” ha 
pasado a ocupar el puesto de “ejéráto de avanzada en las fronteras del catolicismo” que antes 
correspondiera ala Compañía de Jesús. En todo caso, lo cierto es que la adhesión del Opus Dei a la 
causa restauradora le ha merecido una presencia cada vez más preponderante en la curia vaticana, 
así como ganar importantes posiciones mediante los procesos de “renovación” de la jerarquía. 
Muestra contundente de ello se tiene ya en 1982, cuando el papa eleva al Opus Dei al rango de 
“prelatura personal” (diócesissin territorio), con lo que éste adquiere un mayor grado de legitimación. 
Posteriormente, esto es reforzado con la muy cuestionada beatificación de su fundador, José María 
Escrivá de Balaguer (Prieto, 1992). 

1 La Laboremnexercens, la Sollicitudo reisocialis y la Centesimus annus. Para un análisis de estasencídlicas, 
véase Juan Pablo IL, 1981; Hinkclammert et al., 1989; Girardi, 1991. 
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CEBs, lo mismo que de la vida religiosa inserta en medios populares—. Se 
trata, por lo tanto, de hacer resurgir con fuerza el “clericalismo”, y de bloquear 
la participación, las iniciativas y el rol activo de los “simples” laicos, en 
especial los más “incómodos” (miembros de las CEBs, cierto tipo de catequistas 
y delegados de la Palabra), no así de los miembros de los “movimientos”, por 
lo general subordinados a sus asesores clérigos quienes, se sobrentiende, son 
especialistas en cuestiones de fe, moral, política, sexualidad... 

Esto conlleva el resurgimiento del “doctrinarismo”, esto es, la vuelta a la 
doctrina —pre-establecida por el magisterio eclesiástico y conocida por el 
clérigo— como criterio clavepara determinar lo correcto, lo válido y lo posible. 
En consecuencia, si la realidad o la vida concreta no se corresponden con la 
doctrina, han de ser cuestionadas hasta que se ajusten a ella. Igualmente se 
produce el resurgimiento del “sacramentalismo” —enfrentado a las prácticas 
sociales (solidarias, organizativas, culturales, etc.)—, que una vez más refuerza 
el papel central del clérigo por ser él quien tiene el “poder” de celebrar. 

En el plano más directamente político, el restauracionismo supone un 
desdibujarmiento del perfil profético de la institución eclesiástica y la rela- 
tivización de su opción por los pobres, dado que la curia vaticana y el papa 
afianzan —con sus documentos, discursos, disposiciones y actuaciones— la 
posición de los sectores eclesiales conservadores. Es así como, por ejemplo, 
institutos de formación de religiosos y hasta seminarios, publicaciones y 
editoriales católicas, son intervenidos o desmantelados en razón de su “pro- 
gresismo”. Se adopta asimismo una política de nombramientos episcopales 
que se propone modificar de forma rápida y decisiva la correlación de fuerzas 
de los episcopados de ALC. Esta política es reforzada por la vigilancia directa 
dela “Congregación de los obispos” y la acción de los nuncios apostólicos, por 
medio de los cuales el Vaticano pretende controlar las conferencias episcopales 
y las iglesias nacionales (Meléndez, 1989a). La TL es atacada de manera 
sistemática y puesta bajo sospecha por los cada vez más mumerosos prelados 
conservadores (Ezcurra, 1987). Por otro lado, la importante CLAR es intervenida 
y sometida a un estricto y escandaloso control (Meléndez, 1989b; 1989c). 

Dentro de esta estrategia restauradora se inscribe también la “nueva 
evangelización” de ALC lanzada por Juan Pablo 11 en 1983, como parte de las 
actividades que la institución eclesiástica preparara para celebrar el quinto 
centenario de la llegada de los europeos a América. Varios sectores eclesiales 
consideran inaceptable esta pretensión papal, apoyada y financiada por mo- 
vimientos católicos conservadores internacionales, pues equivale a pretender 
que la evangelización de ALC empieza ahora con su llegada. En particular 
cuestionan dos costosos proyectos, que supuestamente permitirán a la IC 
incrementar su presencia e influencia en estos países: “Evangelización 2000" y 
“Lumen 2000”, cuyos recursos provienen al parecer de grandes empresarios 
del Primer Mundo (Torres, 1989; Tangeman, 1990). 


5.2. El acontecimiento Santo Domingo 
En Santo Domingo (Sobrino, 1993; Canto: 1993; Cabestrero, 1994), con más 


crudeza que en Puebla, se evidencia, no obstante los desmentidos y eufemismos, 
una fuerte tensión entre el sector de los representantes de la curia vaticana y 
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un grupo de obispos que secundan su política, y el sector episcopal más 
claramente latinoamericano y caribeño, a raíz de la evidente pretensión de 
control sobre la conferencia por parte del primer sector. En efecto, la curia 
vaticana impone como primer presidente —<argo que en ocasiones anteriores 
correspondiera al presidente del CELAM— al Secretario de Estado, el cardenal 
Angello Sodano, y nombra un segundo —que en la práctica se convierte en el 
primero— secretario general de la conferencia, nominación que recae en el 
conservador obispo chileno Jorge Medina, muy cercano a Sodano; presenta un 
reglamento que confiere un elevado poder discrecional a la presidencia; 
pa del largo proceso de preparación de la conferencia al sustituir como 

se para las discusiones el Documento de trabajo —que, de hecho, modificaba 
de forma significativa a la Secunda relatio, excelente texto que recogía el consenso 
de las conferencias episcopales de ALC—, por cuatro conferencias magistrales 
sobre los temas centrales de la conferencia; y controla la comisión de redacción. 
Además, en ocasiones simbólicamente importantes se nota una fuerte tensión 
entre la asamblea y la presidencia, como en la misa de petición de perdón ta la 
que no asisten los dos primeros presidentes), y la moción para que la asamblea 
escribiera a Rigoberta Menchú felicitándola por la concesión del Premio Nobel 
de la Paz, rechazada por la presidencia alegando temor a que la carta pudiera 
ser manipulada ideológicamente. Por lo demás, como vimos en el apartado 
anterior, se trata de una tensión nada nueva que aflora con nitidez en la 
ofensiva contra la TL, la política vaticana de nombramientos episcopales, la 
intervención de la CLAR... 

No obstante que el Documento de trabajo lima los aspectos más agudos de 
la Secunda relatio, por lo que, por ejemplo, fundamenta sus afirmaciones en el 
magisterio pontificio y no en el de los episcopados de ALC, y en las referencias 
al martirologio latinoamericano y caribeño suprime los nombres de monseñor 
Oscar Amulfo Romero y de los jesuitas asesinados por los militares 
salvadoreños, en general había sido bien recibido por amplios sectores eclesiales 
del continente como un “documento de compromiso” y una muestra de que 
se estaba en disposición de llegar a un acuerdo con la curia vaticana. Sin 
embargo, con las medidas de control introducidas, ésta hace patente que no se 
daba por satisfecha con esa señal, y que la IC de ALC se tenía que alinear de 
manera tajante con sus posiciones. 

Y es que, desde la óptica vaticana, de cara a la “descristianización” de los 
pa a que dan lugar el secularismo, la modernidad y la postmodernidad, 
la Iglesia de ALC aparece como la vital reserva con que cuenta la cristiandad 
para enfrentar a esos enemigos fundamentales. Sólo que para que ella cumpla 
esa función, es necesario que refuerce su obediencia a la curia vaticana, lo que 
implica que repita las certezas de ésta y se aleje de aquellas concepciones 
teológicas que abren espacio a la duda. Pero lo que la curia logra con todo 
esto, es un “desplazamiento del conflicto”: en Santo Domingo la confrontación 
no se da tanto entre progresistas y conservadores, cuanto entre los repre- 
sentantes de la curia y sus aliados, y los obispos más decididamente 
compometidos con el trabajo pastoral. 

Muchos obispos —sobre todo los consagrados en el decenio de los 
ochenta— tienen la reveladora e impactante experiencia de un encuentro con 
la cara del poder eclesiástico sin tapujos. En efecto, el afán de controlar la 
conferencia acumula tal cantidad de afrentas a la dignidad de los obispos, que 
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se multiplican las críticas y las “rebeldías” a la conducción. Las discusiones, el 
resultado de las votaciones —la más significativa es la que rechaza en bloque 
las dos primeras partes de la “cuarta redacción”— y algunas declaraciones, 
muestran el desacuerdo de muchos obispos con el servilismo demandado por 
la curia vaticana, de ahí que se resisten a ser manipulados por la presidencia 
(Valentini, 1993). No obstante, nunca abandonan la posición conciliadora, lo 
que hace que a la postre terminen cediendo a la presión en lo que toca al 
método, las comisiones claves y la orientación teológica fundamental. Así, 
cuando se vota el documento “en lo general”, aunque se tenían los votos 
suficientes para que éste nowalcanzara los dos tercios necesarios para Su 
aprobación, esta mayoría decide mantener la actitud conciliadora y vota placet 
iuxta modum; la presidencia sin embargo persiste en sus propósitos iniciales, 
por lo que a partir de ese momento procede a “filtrar” los “modos”, esto es, las 
propuestas específicas de redacción alternativa. En todo caso, las discusiones 
y peleas parecieran evidenciar que existe una identidad en la IC de ALC con la 
que la pastoral, la evangelización y la teología pueden todavía contar, frente a 
las pretensiones de “re-romanizar” a esa Iglesia vaciando su discurso de 
contenidos propios. 

Por ello, el resultado es un documento marcado por la presencia de dos 
tendencias que reflejan concepciones y preocupaciones diferentes acerca de la 
[C y su misión. Una, preocupada por acentuar el centralismo institucional y 
afirmar la doctrina. La Otra, preocupada por el anuncio testimonial e inculturado 
del Evangelio. De ahí que sea imposible leer el texto y asimilarlo entero en 
forma clara, y que éste de pie a dos lecturas pastorales antagónicas. Pero, no 
sólo se echa de menos una estructura sólida y coherente, sino que se abandona 
la eclesiología conciliar para regresar a una Iglesia volcada sobre sí misma, 

jue concede un papel central a la autoridad y a la reafirmación doctrinal de la 

e, sin ninguna interpretación. Consecuencias fundamentales de esto son: por 
una parte, el abandono del método que durante décadas caracterizara el 
trabajo eclesial en ALC: ver, juzgar, actuar; por la otra, que la ESC sea ahora el 
filtro a través del cual el católico se ha de relacionar con el mundo y el 
fundamento de la opción por los pobres, pues si bien los obispos de la opción 
popular logran introducir algunas afirmaciones que posibilitan una legitimación 
de esta opción a partir del documento mismo, su fuerza profética queda 
ciertamente disminuida. 

En varias ocasiones el documento final afirma la “continuidad” con las 
anteriores conferencias del episcopado de ALC. Sin embargo, lo cierto es que 
en diversos puntos importantes no hace honor a esas declaraciones de 
continuidad con Medellín y Puebla (Catao, 1993: 12-14). Resulta obvio que 
tanto en el método como en determinados aspectos e instancias de funciona 
miento y redacción, no hubo continuidad. Así por ejemplo, siguiendo a Medellín 
y a Puebla, la conferencia denuncia la miseria y la injusticia y critica al 
neoliberalismo, a la vez que reitera la opción por los pobres. No obstante, 
tampoco en esto caben los triunfalismos. El documento de Santo Domingo es 
cierto que describe la tragedia vivida en ALC, pero no es un documento de 
denuncia, menos de desenmascaramiento, y mucho menos de confrontación 
con los responsables de la tragedia. Por otra parte, dado que el Vaticano de 
forma muy consciente está en contra de aquel tipo de obispo capaz de' 
confrontarse con los poderes económicos, políticos y militares, manifestaciones 
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sobre la injusticia y la opción por los pobres casi idénticas a las que figuran en 
documentos anteriores, dicen mucho menos que antes en el contexto actual. 
Quizá el mayor aporte teórico de la conferencia resida en lo que Sobrino 
(1993: 345) denomina el reconocimiento al “otro”, en concreto al indigena, al 
negro y a la mujer. Sólo que ese reconocimiento toca las raíces mismas de la 
liturgia, la mediación de la fe, el dogma, la teología, la doctrina, y nos intro- 
duce en lo desconocido. Ahora bien, se pregunta el teólogo, si la ordenación 
de la mujer ha sido definida por la curia vaticana como imposible, ¿qué decir 
de una liturgia, una ética y una dogmática basadas en lo desconocido, en lo no 
manejable a partir de conceptos y prácticas adquiridas y consuetudinarias? 
En síntesis, se trata de un documento sin consistencia —que refleja tanto 
las pretensiones de la curia vaticana, como algunos de los aspectos “irre- 
ductibles” de la IC de ALC, a modo de cohexistencia— en el que resulta difícil 
hallar avances respecto a Medellín y a Puebla. Se trata más bien de una especie 
de “detente”, que aplaza las urgencias de la vida eclesial de ALC para más 
adelante, Pero, además, el documento evidencia la debilidad argumentativa, 
lo endeble de la fundamentación teórica e ideológica de las posiciones vaticanas 
y, en consecuencia, su imposibilidad de constituir una interpelación válida 
para el mundo de hoy. Por ello, la curia requiriría corno nunca el uso del 
oder. 
' En todo caso, Santo Domingo es un fic] reflejo de la situación de la IC. Esto 
es, evidencia la existencia, por un lado, de un movimiento restaurador del 
poder de la curia vaticana que parte del centro y encuentra suficientes adeptos 
en la periferia, y por otro, de un forcejeo dentro de la IC de ALC por mantener 
o desvirtuar el espíritu de Medellín. Por ello, si bien la conferencia no constituye 
un motivo de gozo —lo que se percibe hasta en las mismas reacciones epis- 
copales después de la conferencia—, tampoco debe ser motivo de abatimiento. 
Pese a que vivimos en una IC en la que las ventanas se están volviendo a 
cerrar por lo que el aire tiende a enrarecerse, persiste aún la brisa de Medellín. 
Corresponde a ella lograr que el acontecimiento Santo Domingo produzca los 
mejores frutos. 
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Apéndice HI 


Fuentes y bibliografía 


Enrique Dussel 
José A. G. Moreira * 


1. Fuentes 


Dividiremos esta materia en dos partes: las fuentes inéditas y las editadas, para permitir al 
investigador que se inicia tener una visión panorámica sobre el asunto 1. 


1.1. Fuentes inéditas 


Para la historia de la Iglesia hispanoamericana en la época colonial, en España se encuentra el 
más importante archivo, el Archivo General de Indias (AG!) del palacio de la Lonja en Sevilla. Los 
fondos para nuestros fines se encuentran en la sección de Patronato (194 legajos), y en el de 
Audiencias (casi 19.000 legajos); aunque er. todas las restantes secciones se encuentran materiales 
útiles 2. No podemos olvidar el Archivo Ges.eral de Simancas 3, donde hay mucho material sobre 


* Brasilcño, católico, macstro en historia (M*xico), y miembro de la CEHILA. Autor de Conquista y 
conciencia cristiena. El pensamiento indigenista y jurídico teológico de don Vasco de Quiroga (Quito-México 
D. F., Ediciones Abya Yala-CENAMI, 1990, 


1 Véase Lino Gómez Canodo, Los archivos de la historia de América, México, tomo Ell, 1961. 

2 Véase J. Torre Revello, El archivo general de J» Hias de Sevilia, Buenos Aires, 1929. Hay también sobre 
el archivo obras de Torres Lanzas, Germán ! norre, Cristóbal Bermúdez, etc. 

3Vénse para éste y otros archivos españoles P. Torres Lanzas, Guizhistórica y descriptiva de losarchivos, 
bibliotecas y museos arqueológicos de España. M: iria, 1916. Para España consúltese Guía de fuentes para 
da historia de Iberoamérica conservadas en Espa: w. Madrid, 1966. 


625 


indígenas, y la famosa bula de Alejandro VI, Inter coetera del 3 de mayo de 1493. Sobre jesuitas y el 
Tribunal de la Inquisición hay papeles en el Archivo Histórico Nacionat. En la Biblioteca Nacional 
hay mucho material para la historia de la Iglesia 4. Lo mismo puede decirse de la biblioteca del 
Palacio real 50 de la biblioteca de la Real Academia de Historia, donde están las obras de Juan 
Bautista Muñoz, cronista de las Indias, Por su parte, en la Biblioteca del Escorial €, hay igualmente 
materiales, tales como la Historia de Motolinia o el texto del Condlio III de Lima; lo mismo en la 
biblioteca provincial de Foledo(que guarda la “Colección Lorenzana”, con el FV Concilio de México, 
entre otros documentos). 

En Portugal, para la historia dela Iglesia en Brasil y el Maranháo, hay igualmente gran cantidad 
de archivos. En primer lugar, el Arquivo Nacional da Torre do Tombo ”, donde se encontrarán 
materiales como las colecciones de bulas, los archivos de la Ordem de Cristo, de la Mesa da Conscincia 
e Ordens, del Santo Oficio, etc. La sección del Corpo cronológico es análoga a la del Patronato del 
Archivo de Indias. En segundo lugar, el Arquivo Histórico Ultramarino $, mejor estudiado que el 
anterior para nuestros fines, que sería como un archivo de Sevilla para el Brasil. En tercer lugar, la 
Biblioteca Nacional de Lisboa, donde se encuentra la “Coleg3o Pombalina”, de importancia, No 
puede olvidarse la Biblioteca del Palacio da Ajuda * o el de la Academia das Giéncias, el Arquivo 
Histórico Militar, las bibliotecas públicas de Porto 10 y de Évora, el Arquivo do Ministério de 
Negócios Estrangeiros, o los existentes en Coimbra. Puede consultarse la obra de Jorge Hugo Plres 
de Lima, Valiosa colecgáo do arguivo dos feitos findos para o estudo da colanizagzo do Brasil, Lisboa, 1961. 

Entercer lugar, y todavía en Europa, están los archivos de Roma. En el Archivo Vaticano ll está 
la Regesta Vaticana (con bulas hasta 1605), la Regesta Lateranensia (hasta 1803), y, entre otros, los 
Breves lateranenses (1490-1800). El Archivo Consistorial (Acta Cameranii) es de lo más importante 
del Archivo Vaticanoen cuantoa nombramientos de obispos. En Processtse encuentran informaciones 
sobre las causas de muchos latinoamericanos. Es de importancia todo el material de las visitas 4 
lisina. En la Congregación de negocios extraordinarios hay mucho material, en especial sobre la 
épocade laemancipación, que trabajó especialmente Pedro de Leturia. Además, en la Congregación 
para la evangelización de los pueblos (De Propaganda Fide) hay materiales desde 1623. 

Cabe indicar los archivos centrales de los franciscanos !2, de los jesuitas 13, de los dominicos, 
delos agustinos, etc, 

Además, en el archivo de la embajada de España en la Santa Sede se guarda parte del material 
delas presentaciones de obispos y otros trámites ante el Vaticano. En la Biblioteca Nacional Vittorio 
Elmmanuele se encuentran expedientes con la causa de beatificación de numerosos santos 
latinoamericanos: Francisco Solano, Juan Macías, Palafox y Mendoza, Mariana de Jesús, José de 
Anchicta, Martín de Porres, Pedro Claver, Pedro de Urraca, Santa Rosa, Santo Toribio, Sebastián de 
Aparicio, etc. 

En América Latina, por supuesto, es donde se encuentra la gran mayoría del material 
archivístico 14. 


AVéase]. Paz, Catálogo de los manuscritos de América existentes en la Biblioteca Nacional. Madrid, 1929, 

5 Véase ). Domínguez Bordona, Manuscritos de América. Madrid, 1935. 

$ Véase E. Zarco Cueva, Catálogo de los manuscritos castellanos de la Real Biblioteca de El Escoria. 

Madrid, 1924-1929. 

? Para todo este tema véase ]. C. de Macedo Soares, Fontes da História de Igreja Católica no Brasil. Sáo 

Paulo, 1954. Para la Torre do Tombo, P. A. de Azevedo-A. Baíano, O Archivo da Torre do Tambo. 

Lisboa, 1905. 

3 Véase E. Castro e Almeida, Inventario dos Documentos relativos ao Brasil existentes no Archivo de 

Marinha e Ultramar de Lisboa. Rfo, Tomo 1-VIIÍ, 1913-1936, 

3 Véase C. A. Ferreira, Inventario dos manuscritois de Biblioteca da Ajuda riferentes a América do Sul. 

Coimbra, 1946. 

10 Véase Catálogo dos manuscritos ultramarinos da Biblioteca Pública do Porto. Lisboa, 1938, 

1 Véase Lajos Pastor, Guida delle foirtt per ia sotria dell America latina negli Archivi della Santa sedee neglt 

Archial ecclestastici d'Italia. Vaticano, 1970. 

12 Véase]. M. Pou y Martí, “Indez Regestorura Familiae Ultramontanae”, ea: Archivum Francisconum 

distoricum (Florencia), Vol. X11-XX, 1919-1927. 

1B De cuyos archivos se vienen publicando los Mantumenta Historica Societalis Jesu, de las cuales ñ 

Zubillaga ha entregado la parte de la Florida; E. Egaña la peruana; y S. Leite la parte brasileña; 
arcialmente. 

3 Véase R. R. Hill, The National Archives of Latin America. Cambridge University Presa, Mass., 1945; 

Idem, “Ecclesiastical archives ín Latin America”, en: Archivum (Paris) 3 (1954), págs. 135-144;]. P. 


626 


Es en México, pese a las devastaciones, donde hay más documentos de la historia de la [gle- 
sia 15. En el Archivo General de la Nación hay series de legajos sobre nuestro tema, como por 
ejemplo: clero secular y regular (217 volúmenes), hospitales, Indios, inquisición (1.702 volúmenes), 
jesuitas, obispos y arzobispos, santa cruzada, templos y conventos, unlversidad (572 volúmenes). 
Hay también archivo de fondos en el Instituto Nacional de Antropología e Historia (INAH), y 
muchos otros. En el Archivo del Cabildo se encuentran las Actas capitulares desde 1536 hasta la 
fecha. Hay archivos conventuales, parte de los cuales han sido incorporados a archivos del 
gobierno. En todas las catedrales o principales parroquias hay archivos; como en el archivo 
eclesiástico del arzobispado de Guadalajara, la biblioteca palafoxiana de Puebla, de Oaxaca, 
Durango, Querétaro, Zacatecas, y en prácticamente todos los estados del país. Además hay archivos 
indígenas mayas, comopor ejemplo en Chiapas, en Ebhum (Yucatán) oea San Pedro Yolox (Oaxaca). 

El Caribe no es terra de archivos; la humedad y el comején dan cuenta de ellos con rapidez. 
En Santo Domingo muy poco se puede encontrar en el Archivo General de la Nación o en el Archivo 
de la catedral (Libros de bautismo y actas del cabildo eclesiástico) 16, En Puerto Rico el Archivo 
Nistórico de la Universidad en Río Piedras ha reunido el material más importante, Existen otros 
(Archivo general del Estado, Archivo histórico munidpal). En la catedral se ha reorganizado el 
materíal gracias a la labor de Arturo Dávila. Marío Rodríguez viene trabajando sobre archivos 
parroquiales 17. En Cuba hay materlalen el Archivo Naciona! de Cuba 1, pero hay pocos documentos 
anteriores al siglo XVIII. El Archivo arzobispal de La Habana y el del cabildo catedralicio tienen 
materiales valiosos. 

En Centro América, el Archivo General del Gobierno de Guatemala es el más importante 19, 
donde hay papeles abundantessobre Real Patronato(1634-1820); misiones, santa cruzada, conventos, 
etc, en Gobierno superior. Hay un capítulo del Archivo sobre asuntos eclesiásticos. El Archivo del 
arzobispado se encuentra en buen estado, y es muy rico. Hay también los archivos del Coleglo 
misionero de Cristo crucificado y el de los franciscanos. En Costa Rica cabe destacar el Archivo 
Nacional de San José; en Nicaragua el Archivo Nacional y el de la curia eclesiástica de León, este 
último el más importante para la Iglesia; en Honduras, en el Archivo Naciona! hay poco sobre 
Iglesia. Lo mismo en El Salvador, donde hay algo en el archivo de la curia ecleslástica, En Panamá, 
simplemente nada o muy paco. 

En Colombia 20, el Archivo Nacional es el más importante, dado que en 1948 fue incendiado 
el valioso archivo del arzobispado de Santa Fe. Hay temas tales como indios (78 volúmenes), 
capellanías (26tomos), conventos(78 tomo9), y muchos otros: curas y obispos, colegios, etc., devalor 
para la historia de la Iglesia 21, Se han publicado series de índices de las diversas partes del archivo. 
En el interior hay archivos eclesiásticos de importancia (como el Archivo del arzobispado de 
Popayán, el del Colegio franciscano de misiones en Cali, etc.). 


Harrison, Cuide to materials in Latin America in the National Archives. Washington, tomo [-1l, 1961- 
1967. 

15 Véase L. Medina Ascencio, Archivos y bibliotecas eclesiástica. México, 1966; L. Gómez Canedo, 
“Archivos eclesiásticos de México”, en: Anuario de Bibliotecología, archivolog ía e informática (México), 
111(1971);J.Specker, “Missionsgeschichttiches Materlal”,en; Neue Zeitschrift fuer Missionswissenschaft, 
XXX (1974), pág. 220 sa, 

16 Véase F. Sevillano Colom, “El archivo general de la Nación y el servicio de microfílm de la 
UNESCO”, en: Boletín del Archivo Ceneral de la Nación (Santo Domingo), XII (1952), págs. 205-225. 
H. Polanco Brito, “Archivos eclesiásticos de América Latina”, en: Boletín CEHILA, 16-17(1979), págs. 
26-29, 

17 Sobre este tema véase el artículo de L. Hanke, “Archivos eclesiásticos de América Latina”, en: 
Boletín CEFNLA, 16-17 (1979), págs. 8-10. 

16 Véase L. Marino Pérez, Cuide to the material for American History in Cuban archives. Washington, 
1907. 

1 Véase R. Chamberlain, “Report on Colonial materials in the Gobverment Archives of Guatemala 
City”, en; Handboxk of Latin American Studies (1936). 

2 Véase Restrepo Posada, “Los archivos eclesiásticos colombianos”, en: Revista de la Academia 
Colombiana de Historia Eclesiástica. (Medellín), 1/2 (1966), págs. 169-173. 

21 Véase Wendell Graff, "Inventario de algunos archivos locales de Colombia y Cundinamarca”, en: 
Anuario Colombiano de Historia Social (Bogotá), 5 (1970), págs. 219-229. 
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En Venezuela, enel Archivo General dela Nación en Caracas 2 hay capítulos tales como bulas 
dela santa cruzada, diezmos, iglesias, indígenas, misiones, negocios eclesiásticos y otros útiles para 
nuestros fines. El Archivo arzobispal de Caracas tlenemucho material, como también el Archivo del 
cabildo eclesiástico que tiene las actas capitalures desde 1380 hasta nuestros días. Hay archivos de 
la orden franciscana y e dd también en el interior (como el archivo históricode 
Zulia en Maracaibo o el Archivo histórico de la provincia de Mérida). 

En el Perú, región de tanto rango como México, los documentos han corrido peripecias tales 
que pocos nos han llegado en relación a los que debieran haber. Hay papeles para nuestros finesen 
el Archivo Nacional, en la Biblioteca Nacional, en el Archivo de relaciones exteriores, pera 
principalmente en el Archivo arzobispal de Lima29, donde se encuentran decenas de legajos, entre 
otros, sobre las causas de beatificación de los santos peruanos, pero mucho sobre historia popular 
de la Iglesia (en capítulos tales como “beaterios”, socorros de indios pobres, hermandades, etc), 
Además, archivos como el del Convento de San Francisco (con ricos materiales sobre la historiade 
los franciscanos en Sudamérica), de los descalzos, del convento de San Agustín, de la Merced, del 
cabildo eclestástico (cuyas actas capitulares comienzan en 1575), del Seminario Santo Toribio de 
Mogrovejo, etc, 2, No podemos dejar de hablar del Archivo histórico de Cuzco (donde hay materla 
de historia dela Iglesia), y en especial del Archivo arzobispal, del cabildo eclesiástico, de la Merced, 
de San Francisco, etc, Los hay también en Arequipa (Archivo arzobispal), en Trujillo (Archivo 
arzobispal y del cabildo eclesiástico), el del Colegio de Ocapa, etc. 

En Ecuador, el Archivo Nacional de historia tiene menor importancia que el Archivo Munic» 
pal de Quito 25, con fuentes desde 1534, El Archivo arzobispal de Quito y el del cabildo ecleslástico 
son de utilidad. Hay archivos de valor en el ámbito municipal de Ibarra, Ambato, Cuenca, 
Riobamba, Guayaquil, etc. 26, 

En Bolivia, el Archivo Nacional está en Sure??, dondeseencuentran, por ejemplo, 41 volúmenes 
sobre Mojos y Chiquitos. Algo se encuentra en el Archivo del cabildo eclesiástico de Sucre (desde 
1572). También hay materiales en Santa Cruz de la Sierra 28, y en otras ciudades del interior, en 
especial Cochabamba. 

En el Cono Sur, en Argentina, el Archivo Genera) de la Nación es el más antiguo de América 
Latina (fundado en 1821), donde hay material para nuestros fines: diezmos, misiones (en particular 
las jesuíticas), etc. 29, El archivo del arzobispado de Buenos Aires se quemó en buena parte en 1955; 

hay en el archivo del cabildo eclesiástico, algo en el de San Francisco. En Córdoba el Archivo 

istórico y el arzobispal, ahora bien cuidados, tienen documentos de interés, lo mismo que el 
Archivo dela Universidad (desde 1609, época de la fundación del colegio delosjesuitasen Santiago 
del Estero). En Mendoza hay un Archivo General de la provincia; en Santiago del Estero hay un 
Archivo General de la provinda y otro en la catedral, lo mismo en Salta, Santa Fe y Corrientes. 

En Paraguay, el Archivo Naciona] Y y el de la curia eclesiástica son los más importantes, En 
Uruguay existe el Museo nacional, que tiene algunos fondos 33, 


2 Véase ]. Suría, Catálogo general del Archivo arquidiocesano de Caracas”. Caracas, 1964; M. Briceño 
Perozo, “Concentración de archivos eclesiásticos”, en: Memoria del | Congreso Venezolano de Historie 
Eclesiástica. Caracas, 1970, págs. 259-261. 

29 Véase Rubén Vargas Ugarte, “El archivo arzobispal de Lima”, en: Handbook of Latin American 
Studies. (Cambdrige), 1936). 

24 Véase F, Barreda, “Libros parroquiales de ciudades del Perú”, en: Revista del Instituto Peruano de 
Investigaciones geneológicas 10 (1957), págs. 79-85, 

25 Véase]. H. Pazmiño, “Archivo arzoblspal de Quito”, en: Boletín CEHILA, 16-17 (1979), págs. 15- 
17. 

26 Véase O. Romero Arteta, “Indice del Archivo de la Antigua Provincia de Quito de la Compañía 
de Jesús”, en: Boletín del Archivo Nacional de Historia (Quito), 1X/14-15 (1965), págs. 180-191. 

27 Véase]. de Zengoitia, “The National Archiv and the National Library of Bolivia at Sucre”, en: The 
Hispanic American Historical Review (1949), págs. 17-28. 

28 Véase C. López-F, Cajtas, “Archivo de la catedral de Santa Cruz de la Sierra”, en: Boletín CEHILA, 
16-17 (1979), págs. 17-28. 

29). C. Zuretti, “Documentos eclesiásticos de la época de la revolución existentes en el Archivo 
General de la Nación”, en: Archivurs, 1V /1 (1960), págs. 297-370; Guillermo Furlong, “Diseños de 
carácter edestástico quese conservanen el Archivo General dela Nación”, en: Archivum, 11 /2 (1959), 
págs. 300-397. 

30 Véase H. F. Pérez, Los archivos de la Asunción de Paraguay. Buenos Alres, 1923, 

3H Véase Revista Histórica (Montevideo), XV (1944), págs. 85-105. 
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En Chile, el Archivo Nacional en Santiago tiene fuentes sobre los jesuitas, inquisición, y el 
“Archivo Eyzaguirre”. En la Biblioteca Nacional se encuentra la “Sala Medina” del gran historiador. 
El Archivoarzobispal enla curiacomienza en 1634. Eldelos franciscanoscomienza en 1553 y esmuy 
bueno. Ultimamente se viene descubriendo el valor de los archivos parroquiales 2. 

En Brasil 3, debe citarse en primer lugar el Archivo nacional en Rio, que no sólo incluye la 
Epoca colonial sino igualmentela época dela estadía dela corte en Brasil. Lascolecciones Eclesiástica, 
Negócios de Portugal: assuntos eclesiásticos (hasta 1820 con papeles sobre la Mesa de Consciéncia e 
Ordens, inmandades, etc. En Rio de Janeiro, en el archivo arzobíspal hay igualmente unos 1.600 
documentos (desde 1575). En Sáo Paulo debe indicarse el Arquivo público do Estado y el Arquivo 
Municipal, aunque el archivo arzobispal no tiene documentos del siglo XVI, pero el desde 1640. En 
Balta hay un registro parroquial a partir del siglo XVII y un Archivo de la curia metropolitana. Hay 
archivos igualmente en Belém, Cuib$, Goiás, Mariana, Olinda, Sáo Luis do Maranháo. De las sedes 
episcopales posteriores al siglo XVIII cabe nombrarse las de Apareada, Campinas, Curitiba, 
Diamantina, Florianópolis, Limoeiro do Norte, Petrópolis y Sobral, que tienen archivos, y, por su 
parte, las órdenes religiosas (benedictinos, carmelitas, franciscanos) poseen igualmente archivos. 

Este rápido recorrido nos permite comprender que la historia de la Iglesia en América Latina, 
a partir de trabajos monográficos con fuentes de archivos de primera mano, tendrá que proseguir 
su largo camino hasta bien internado el siglo XXI. Nuestra Historia general por ello es un alto de 
síntesis en el camino, conociendo sus limitaciones, pero su necesaria función al permitir cobrar una 
visión de conjunto, e, inmediatamente, alimentar la praxis del creyente, del militante. 

Hasta ahora en América Latina, no tenemos ninguna información sistematizada en torno alos 
archivos y fuentes no editadas en torno al protestantismo. Tampoco existe alguna descripción del 
contenido de los archivos, cuando existen. El investigador debe entonces dirigirse en cada país a la 
sede central de cada sociedad religiosa protestante, donde encontrará, en la mayoría de los casos, 
un archivo denominacional. En México, por ejemplo, la Iglesia Metodista ha constituido un archivo 
histórico y organizado una sociedad de estudio dela historia del metodismo en el país. Además de 
los archivos denominacionales, se han creado archivos en los concilios evangélicos nacionales que 
sirven o han servido de impulso al ecumenismo al interior del protestantismo latinoamericano. 
Estos archivos se ubicanen la sede de cada concilio evangélico nacional y tienen mucha información 
en torno al movimiento interdenominacional iniciado a partir del Congreso de Panamá (1916). 
También los movimientos ecuménicos surgidos en la década de 1960 han constituido archivos 
propios que se encuentran en la sede central de cada organismo. En Lima se encuentran los archivos 
de la Conusión Evangélica Latinoamericana de Educación Cristiana (CELADEC), así como de la 
Unión Latinoamericana de Juventud Ecuménica (ULAJE). En México se ubican los archivos de la 
Acción Social Ecuménica Latinoamericana (ASEL); una parte de los archivos de Iglesia y Sodedad 
en América Latina (ISAL) se han trasladado de Montevideo a Buenos Aires, la otra ha sido destruida 
por la represión. En México se encuentran igualmente los archivos de la Federación Universal de 
los Movimientos Estudiantiles Cristianos (FUMEC). La Coordinadora de Proyectos Ecuménicos 
(COPEC) tiene sedes en Puerto Rico y México, y los archivos de UNELAM (Movimiento pro Unidad 
Evangélica en América Latina) están dispersos o actualmente reubicados en la sede central del 
Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAI) en Quito. 

En fin, los grandes seminarios protestantes latinoamericanos tienen bibliotecas donde se 
conservan muchas colecciones de revistas evangélicas regionales y nacionales; son imprescindibles 
para la investigación. El Instituto Superior de Estudios Teológicos (ISEDET) en Buenos Aires, la 
Facultad Evangélica de Teología en Santiago de Chile, los seminarios Metodista y Presbiteriano en 
Rio de Janeiro, el Seminario Bautista de Recife, la Facultad de Teología Luterana de Sáo Leopoldo, 
el Seminario Bíblico de San José de Costa Rica, El Seminario Evangélico de Teología de Matanzas, 
Cuba, el Seminario Evangélico Teológico de Río Piedras, Puerto Rico, y la Comunidad Teológica de 
México en la ciudad de México tienen igualmente materiales. 

Sín embargo, las fuentes más importantes de información sobre el protestantismo 
latinoamericano se encuentran fuera del continente, en EUA y Europa. No tenemos una descripción 

alstemática de la ubicación y del contenido de tales archivos. Están por lo menos en muy buenas 


2 Véase R. Díaz Vidal, en: Revísta de Estudios Históricos (Santiago), 10 (1962). Véase la obra de Cl. 
Morin, “Los libros parroquiales como fuente para la historia demográfica y social”, en: Historia 
Mexicana, 21/83 (1972), págs. 389-418. 

33 Vénse M. Rda Cunha Rodrigues, “As fontes primárias existentes no Archivo da curía de Sáo 
Paulo”, en: Revista Histórica de Sdo Paulo, 66 (1966), págs. 437 ss.; B. J. Barbosa, Archivo Histórico da 
Venertoel Order: Terceira de Nossa Senhora do Monte do Carmo. Rio, 1872. 


629 


condiciones. Se deben consultar en primer lugar los archivos de las sociedades misioneras 
estaduunidenses y europeas, en particular en los metodistas del norte y del sur de los EUA, de log 
bautistas del norte y del sur, así como de las decenas de denominaciones, misiones de fe y grupos 
pentecostales. En el caso de los presbiterianos estadounidenses podemos mencionar las siguientes 
fuentes: 


Montreat, N. C., Fundación de historia de las iglesias presbiterianas y reformadas (Reportes y cartes 
de las misiones en América [atina). 

Philadelphia, Pa., Archivos de la Sociedad histórica presbiteriana (Cartas latinoamericanas). (De- 
partment of History, 425 Lombart St,, Philadelphia Penn 19147). 

Princeton, N. ]., Seminario de Princeten (Princeton a Seminary), Papeles de Robert Speer. 

Washington, D. €, Biblioteca del Congreso, División de Manuscritos, Papeles de Samuel G. Inman. 


Todos los datos sobre las misiones delos moravos de América Latina se encuentran en Europa, 
en el archivo de la sede central de la iglesia en Hernhutt, Alemania. 

En fin, dos archivos son imprescindibles para cualquier investigador sobre el protestantismo 
latinoamericano y mundial. Por un lado, el Archivo y Biblioteca del Consejo Mundial de Iglesias 
(CMD) cuya sede está en Ginebra. Ahí se encuentran todos los documentos relativos al movimiento 
ectuménico donde podemos seguir la actuación y participación de los latinoamericanos y el 
desarrollo de los lazos que se han establecido a lo largo de los arios. De igual manera el Archivo y 
la Biblioteca del Consejo Nacional de las Iglesias Estadounidenses (NCC-USA), ubicados en la 
ciudad de Nueva York, son de primera importancia para el conocimiento de la historia de las 
misiones protestantes en América Latina. 


1.2. Fuentes editadas 


Azevedo Baiño, P. A. de, O arquivo da Torre de Tombo. Lisboa, 1905. 

Barreda, F., Libros parroquiales de ciudades del Perú”, en Revistael Instituto Peruano de Investigaciones 
Genealógicas, 10 (1957), 79-85. 

Briceño Perozo, M., “Concentración de archivos eclesiásticos”, en Memoria del ! Congreso Venezolano 
de Historia Eclesiástica, Caraces, 1970, 259-261. 

Castro e Almelda, E., inventário dos documentos relativos ao Brasil existentes no Arquivo da Marinhs e 
Ultramar de Lisboa, Rio, 1913-1936, tomos I-VI, 

“Catálogo de exposigáo da História do Brasil”, clase VI: História Eclesiástica, en Annaes de Bibliotheca 
Nacional, vol. 9, 1881-1882, 749-812. 

Catálogo dos mantuscrilos ultramarinos da Biblioteca Pública do Porto, Lisboa, 1938. 

Cedulario americano del siglo XVH. Colección de disposiciones legales indianas desde 1680 a 1800 
contenidas en los Cedularios del Archivo General de Indias, editor A. Muro Orejón, Sevilla, 
1956-1969, +1. 

Cedulario indiano recopilado por Diego Encinas. Reproducción de la edición única de 1596, edit. 
Cultura Hispánica, Madrid 1945-1946, L-IV. 

Colección de Cédulas Reales dirigidasa la Audiencia de Quito 1560-1660, publicado porel ArchivoNacional, 
Quito, 1935, 1-1X. 

Colección de documentos históricos inéditos referentes al arzobispado de Cuadalajara, publicado por 
Francisco Orozco y Jiménez Dávila Garibai, Guadalajara, 1922-1927, I-VI. 

DEIA A tos inéditos para la historia de Colombia, publicado por Juan Friede. Bogotá, 195% 
1956, LX, 

Colección de documentos inéditos para la historia de España, edit. Impr. Viuda Clavero, Madrid, 1864- 
1895, 1-CXII (Ver: Díaz Trechuelo, Ma. de L., “América...” en la Colección de documentos inéditos 
de España, Catálogo temático, geográfico y costmológico, en Anuario de Estudios Americanos 
(Sevilla), XXVH (1970) 641-732. 

Colección de documentos inéditos para la historia de Chile, publicado por José T. Medina, Santiago, 1883- 
1902, EX, 

Colección de documentos inéditos relativos al Descubrimiento, Conquista y Colonización de las Antiguas 
Posesiones de Ultramar, (11 Serie), Madrid, 1885-1932, 1-XXY (ver: Scháfer, Ernst, Indice de la 
Colección de tos Documentos Inéditos de Indios, Madrid 1946-1947, I-JP. 

Colección de documentos para la historia de la formación social de Hispanoamérica (1493-1810), publicado 
por Richard Konetzke, Madrid, 1953-1962, EV. 
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Colección dedocumen tos parala historia de Costa Rica, publicado por León Fernández, San José-Barcelona, 
1881-1902, I-X. 

Colección de documentos para la historia de Colombia, Epoca de la Independencia, publicado por Elías 
Ortiz S.. Bogotá, 1966. 

Colección de documentos para la historia de la Iglesia en el Perú, publicado por Lisson Chaves, Sevilla, 
1943-1945, l-1V. 

Colección de documentos para la historia de México, publicado por J. García Icazbaloeta, México, 1858- 
1866, 1-IL 
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1983; vol. 3: Sínodo de Concepción (Chile) de 1744, 1984; vol. 4; Sínodo deSan Juan de Puerto 
Rico de 1645, 1986; vol. 5: Sínodo de Santiago de León de Caracas de 1687, 1986; vol. 6: Sínodos 
de Lima de 1613 y 1636, 1987; vol. 7: Sínodos de Mérida y Maracaibo de 1817, 1819 y 1822,1988; 
vol. 8: Sínodo de Manila de 1582, 1988. 

Sínodos Diocesanos de Santo Toribio de Mogrovejo, 1582-1604, CIDOC, Colección Fuentes, Serie 
Segunda: Sínodos diocesanos, 1, Cuernavaca, 1970. 

Specker, Johannes. “Der einheimische Klerus in Spanisch-Amerika am 16. Jahrhundert, Mit 
besonderer Berúcksichtigamg der Konzilien und Synoden”, en Der cinheimische Klerus in 
ad und Gegentwart. Festschrift fúr Laurenz Kilger. Schónbeck / Beckenried, NZM, 1950, 

3-97. 

Tejada y Ramiro, Juan (publicado), Colección de cánones y de todos los concilios de la Iglesia de España 
y de América, publicado por Tejada y Ramiro, 1851-1859, 1-V. 

Tercer Concilio Limense (1582-1583), Ltma, Facultad Pontificia y civil de Teología, 1982, (versión 
castellana original de los decretos con el sumario del segundo concilio limense), 

Tineo, P. Los concilios limenses en la evangelización latinoamericana, Pamplona, 1990. 

Vanaca, J. (publicado), Concilio Limense, Constituciones Synodales et alía utiliz Monimenta... nunc 
denuo exarata studio el diligentia Doctoris DD. Francisci de Montalvo, Roma 1684, 

Vargas Ugarte, J. M. Constituciones del Primer Sínodo de Quito, Quito, 1945, 114. 

Vargas Ugarte, Rubén. Concilios limenses (1551-1772), 3 vols., Lima, 1951-1954. 

Synado Diocesano deSantiago de Chile, 1688, por Bernardo Carrasco y Saavedra, CIDOC, Colección 
Fuentes, Serie Segunda: Sínodos diocesanos, 2, Cuernavaca, 1970 (ver: Lira Urquieta, P., El 
Sínodo diocesano de 1763, Historia (Santiago) 8 (1969) 277-287. 

Vega, Felipe Cejudo J. C. L., El primer concilio plenario de la América Latina, (Estudio comparativo) 
(Universidad de Otawa), México, 1961, 173. 

Velasco, Bartolomé (publicado), “Concilio Provincial de Charcas de 1629”, en Missionalia Hispanica 
XX5/61 (enero-abril, 1964) 79-130. 

Vera, Fortino H,, Apuntamientos históricos de los concilios provinciales mexicanos y privilegios de América. 
Estudios previos al primer concilio, México, 1893, 

ld,, Concilios provinciales mexicanos, México, 1893. 

Villegas, Juan. “Aplicación del Concilio de Trento en Hispanoamérica (1564-1600)”, Montevideo 
(1975), 155-228. 

Zubillaga, Félix. “Tercer concilio mexicano, 1585. Los memoriales del P. Juan de la Plaza $. 1. % en 
Archivum Mistoricum Societatis Jesu, XXX (Roma, 1961) 180-244. 


123, Fuentes editadas protestantes 


Entrelas fuentes editadas protestantes, consideramos, en primer lugar, las actas y documentos 
de las grandes conferencias misioneras continentales: 

El Congreso de Panamá (Christian work in Latin America, Parama Congress, New York, 1917, 3 
tomos) y las conferencias regionales que siguieron (Regional Conferences in Latin America, New York, 
1917). El Congreso de Montevideo (Christien work in Latin America, Montevideo Congress, New York, 
1925, 2 tomos) para América del Sur, y el Congreso de La Habana para el norte del continente 
(Gonzalo Báez Camargo, Hacía la revolución religiosa en Hispanoamérica, México, 1930; Samuel C. 
Inman, Evangelicals at Havana, New York, 1919). Las conferencias presentadas durante el congreso 
de La Habana aparecen er: una publicación a parte (Ponencias para el Congreso Evangélico de La Habana, 
La Habana, 1929). 

De las conferencias evangélicas latinoamericanas: de Buenos Aires en 1949 (El cristianismo 
evangélico en la América Latina, Informe y resoluciones de la primera conferencia evangdlica latinoamericane. 
Buenos Aíres, 1949), de Lima, 1961 (Cristo: la esperanza para América Latina. Ponencias, informes, 
comentarios de la Segunda Conferencia Evangélica Latinoamericana. Buenos Aires, 1962), de Buenos 
Aires, 1969 (Deudores al mundo, Tercera Conferencia Evangélica Latinoamericana, Montevideo, 1969), y 
Oaxtepec, 1978 (Unidad y misión en América Latina, Oaxtepec, 1978, San José, 1980). Además la 
Primera Conferencia Latinoamericana de Evangelización, CLADE (Acción en Cristo para un continente 
en crisis, San José, 1970). 
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En segundo lugar, debemos tener en cuenta las actas y documentos de las grandes conferencias 
misioneras inteynacionales, en particular laconferencia misionera mundial de Edimburgo, Escocia, 
1910 (World Missionary Conference, 1910, Edimburg-London, 2 tomos), la asamblea de Jerusalén del 
Concilio Misionero Internacional en 1928 (The Jerusalem Meeting of the Intermational Missionary 
Council, London, 1928, 6tomos), la Asamblea Misronera Mundial de Tambaram, India, 1938 (La misión 
mundial de la Iglesia. Informe oficial del Consejo Misionero Internacional. Buenos Aires, 1939), ast como 
los demás informes de las reuniones del Consejo Misionero Internacional de Whitby, Canadá 1947, 
Willingen, Alernania Federa) 1952, Achimota, Ghana 1957-58, México 1963, Bangkok 1972-1973 y 
Melbourne 1980. 

En tercer lugar, tenemos que consultar como fuentes editadas los varios informes de las 
reuniones de los movimientos ecuménicos latinoamericanos: ULAJE. (Con Cristo un mundo nuevo. 
Congreso! atinoamericano de juventudes Evangélicas, Lima, 1942),I5AL (Encuentro y desafío. Conclusiones 
y resoluciones de la Primera Consulta Evangélica Latinoamericana sobre Iglesia y Sociedad, reatizada en 
Huampari, Montevideo, 1961; América hoy, acción de Dios y responsabilidad del hombre, Montevideo, 
1966; América Latina, movilización popular y fe cristiana, Montevideo, 1971). 

La mayoría de losinforrnes delas asambleas generales de dichos movimientos ecuménicos no 
han sido publicados; y existen solo mimeografiados. UNELAM, por un lado, ha publicado los 
informes de dos encuentros; uno sobre la mujer en América Latina (El rol de la mujer en la Iglesia y 
en la sociedad, Montevideo, 1968), y el otro sobre la presencia misionera en el continente (Misioneros 
estadounidenses en América Latina, ¿para qué?, Montevideo, 1971). 

Además hay que mencionar las dos conferencias misioneras celebradas en los EUA por las 
juntas místoneras en torno a su obra en Amnérica Latina (Ecumenical Missionary Conference on Foreign 
Missions, New York, 1902, 2 tomos; Conference on Mission in Latin America, New York, 1913), y los 
varios encuentros denominacionales o interdenominacionales que tuvieron lugar en el continente 
por razones específicas: Informe oficial del Congreso Evangélico Centroamericano, Ciudad de Guate- 
mala, 1941; Consultation on Religious Liberty in Latin America, New York, 1955; The Listening Isles, Puerto 
Rico-New York, 1957;Christian Literature Program for Latin America, México, 1941; Informe de la Primera 
Asamblea Evangélica Interamericana de Obra Rural, México, 1956; Carlos Cattinoni, Vida y misión de la 
Iglesia Metodista. Buenos Aires, 1961; Committee on Latin America, Ginebra, 1969, 

En fin, dos Informes anuales del Comité de Cooperación para América Latina (CCLA) de 1916 
a 1965, que se encuentran en la “Missionary Research Library” en Nueva York, y los informes 
mimeagrafiados de la oficina para América Latina del Concilio Nacional de Iglesias de Cristo se 
encuentran en la sede del organismo en Nueva York. 


1.2.4. Listas de obispos 


Alegre, Francisco ]., varias listas en Historia de la Provincia de la Compañía de Jesús en Nueva España, 
Roma 1956-1960, I-1V. 

Ascaray, |., “Serie cronológica de los obispos de Quito”, en Anales de la Universidad de Quito(Quito) 
1892, 

Bravo Ugarte, J., Diócesis y obispos de la Iglesia mexicana (1519-1939), México, 1941, 99. 

Dussel, E., “Liste critique des éveques hispano-américains (1504-1620)”, Appendice ] en Les éveques 
kispanoaméricains, defenseurset evangelisaleurs de l'indien (1504-1620), Wiesbaden, 1970, 228-249, 

Furlong, G., Diócesis y obispos de la Iglesia argentina (1572-1942). Buenos Aires, 1942, 58. 

Gams, B., Series Episcoporum Ecclesiae Catholicae. Akademische Druck, Graz, 1957. 

Garsía Benítez, L., Reseña histórica de los obispos que han regenteado la diócesis de Santa Marta (1534- 
1891). Bogotá, 1953, 663. 

Gulix, G.-Eubel, Hierarchia Cotholica-Medi et recentioris Aevi, Schmitz Kallenberg, Regesburg, Ill, 
1923, cont. por Gauchat, P. (1592-1667), Monasterii 1935; Ritzler, R. P. Sefrin (1667-1730), 
Patavii, 1952 (1730-1799, Patavii 1958 (1800-1846), Patavli 1968. 

Mateus, A. E., Albuja, “El obispado de Quito en el siglo XVI”, en Missionalia Hispanica XV 1 (1961) 
161-209. 

Mesanza, A., Obispos dominicos de América, l, Elnsledeln (Suiza), 1939. 

“Nómina de obispos y arzobispos de Venezuela”, en Crónica de Caracas (Caracas) 45-46/9 (1960), 
349-350. 

Nobrega, A., “Diócesis e bispos do Brasil”, en Revista do Instituto Históricoe Geográfico Brasileiro (Rio) 
222 (1954) 3-328. 

Oviedo Cavada, C., Los obispos de Chile 1561-1978, Santiago, 1979. 


637 


Pacheco, J.M., “Los primeros obisposde Cartagena (de 153421577)”, en Revista Ecclesiástica Xaveriane 
(Bogotá) VI (1956) 357-392. 

Paniagua Oller, A., Episcopologío portorricense... Sínodo diocesano del Obispado de Puerto Rico... del aro 
1927, por el Ilmo. Señor Obispo Guillermo 4. Jones, Puerto Rico, 1917. 

Restrepo Posada, ]., Arquidiócesis de Bogotá. Datos biográficos de stas prelados. Bogotá, 1961, 66, 1-1 (de 
1564 a 1981). 

Ruiz Cajar, C., “La jerarquía eclesiástica en Panamá durante el siglo XVI”, en Boletín de Historia y 
Antiguedades (Bogotá) 487-438 /2 (1955) 301-320. 

Sanabria Martínez, V., Episcopologiode la diócesis de Nicaragua y Costa Rica, 1531-1850, San José, 1943. 

Schawaller, R. F,, “The Episcopal Succession in Sparush America 1800-1850”, en The Americas, 
(Washington) 3/24 (1968) 207-244. 

Utrera, C. de., “Episcopologio dominocopolitano”, sección de los números 85 y 87 del Boletín del 
Archivo General de la Nación (Ctudad Trujillo) 1956, 56. 

Valverde Téllez, E., Bio-bibiiografía eclesióstica mexicana (1821-1943), I-II (Obispos), México, 1949. 

Vargas Ugarte, R,, “Episcopado de las diócesis del Virreinato del Perú desde los orígenes hasta 
mediados del siglo XVI”, en Boletín del Instituto de Investigaciones Históricas (Buenos Aires) XXUV 
(1940) 1-31. 


2. Bibliografía 
2,1. Bibliografía bibliográfica 
2.1.1. Generales 
bora de la historia de América (1965-1969)", en Revista de Historia de América (México), 1953, 


Bibhografía Missienaria, por Rommerskirchen, Kowalsky, Metzler, Henkel(1965-1972), Pont. Bibliot 
Miss. Prop. Fide, Roma, 1966-1973. 

Bibliotheca Missionum, ed. por RobertStreit-Dindin ger, vol L, Crundlegender und Allgemeiner Ted, Inter. 
Inst. fur Missionswissenschaft Forschung, Múnster, 1916; vol. 1-11I, Amerikanische 
Missionsliteratur (1493-1909), Aachen, 1924-1927; suplementos, vol. XXI1-XX111 (1963-1964); 
vols. XXIV-XXVL ed. por J. Rommerskirchen-]. Metzler, incluye bibliografía de 1910-1960, 
Friburgo, 1967-1968. 

Bissainthe, Max, Dictionnaire de Bibliographie haítienne, Scarecrow Press, Washington, 1951. 

Blanchet, Paul, Bibliographie haitienne; 1957-1967, Editions Panorama, Port-au-Prince, 1982. 

Bravo, Enrique R., Bibliografía puertorriqueña selecta y anotada. An Aunotated Selected Puerto Rican 
Bibliography, The Urban Center of Columbia University, New York, 1972. 

Byrne, Pamela R.-Ontiveros, Suzanne R., Women in the Third World: A Historica! Bibliography, ABC- 
Clio, Santa Barbara, 1986. 

Cambridge Encyclopedia of Latin Americo and the Caribbean, Cambridge University Press, Cambridge 
(England), 1985. 

Chambers, Frances, Haití, Cho Press, Oxford, 1983 (World Bibliographical Series No. 39). 

Cortés Conde, R. -Stein, Stanley J., (eds.), Latin America: a Guide to Economic History, 1830-1930, 
University of California Press. Berkeley, 1977, 

Current Caribbean Bibliography, Caribbean Commission, Port-of-Spain, Trinidad, 1951-. 

Deiros, Pablo A. et. al., “Protestantismo en el Cono Sur: Argentina, Chile, Paraguay, Uruguay”, en 
Para una historia de le evangelización en América Latina, CEHILA, Editorial Nova Terra. Barcelona, 
1977, 26-269. 

Fichero Biblsográfico Hispanoamericano, Catálogo trimestral de toda clase de libros publicados en las 
Américas en español, New York, desde 1961. 

Florida, University of, Gainesville. Libraries. Technical Processes Department, Caribbean Acquisi- 
tions: Material Acquired by the Untoersity of Florida, 1957/58-, Gainesville, 1959... 

Geoghegan, A. R. (comp.), Obras de referencia de América Latina (repertorio selectivo y anotado de 
enciclopedias, diccionarios, bibliografías, repertorios biográficos, catálogos, guías, anuarios, 
índices). Buenos Aires, 1965, 280. 

Griffin, Ch. (ed), Latin America. A Guide to the Historical Literature. Austin, Conferenue on Latin 
American History, 1971. 

Gropp, A. £. (comp.), A Bibliography of Latin American Bibliographies, Metuchen, 1968, 515. 

Handbook of Latin American Studies, ed. Miron Burgin, Cambridge (Mass), 1936-1948, -X1. 


638 


Handbook of Latin American Studies, University of Florida Press, Gainesville, 1935, 

Hispanic Foundation in the Library of Congress, University of Florida Press, Gainsville, 1980, vol. XVII. 

Historiografía y bibliografía americanistas, Sevilla, Escuela de Estudios Hispanoamericanos, 1955- 
1972. 


Indice Histórico Español, Universidad de Barcelona, Barcelona, desde 1953, 

Institute of Jamaica, Kingston. Library, Bibliograpky of the West indies (Excluding Jamaica), 1909. 
Reprint by Johnson Reprint Corp., New York, 1971. 

ld., West Indies Reference Library, Catalog of the West Indies Reference Library, 6 vols., Kraus Inter- 
national, Millwood, N. Y., 1980. 

Knaster, Merí, Womex in Spanish America: An Annotated Bibliography from Pre-Congues! to Contempo- 
rary Tímes, G. K. Hall. Boston, 1977. 

Levine, Robert M., Raceand Etnic Relations in Latin America and the Caribbeari: An Historical Dictionary 
and Bibliography, Scarecrow Press,, Metuchen, 1980. 
Miami, University of, Coral Gables, Fla., Cuban end Caribbean Library, Catalog of the Cuban and 
Caribbean Library, University of Miami, Gables, Florida, 6 vois., G. K. Hall. Boston, 1977. 
Nelson, Wilton N., “Bosquejo y bibliografía para una historia del protestantismo en América 
Latina”,en CEHILA, Parauna historia de la evangelización en América Latine, Nova Terra. Barcelona, 
1977. 

New Catholic Encyclopedia, McGraw-Hill, New York, 1967-1974, 

Puerto Rican Research and Resources Center, The Puerto Ricans: An Annotated Bibliography. Bowker, 
New York, 1973, 

Revista Interamericana de Bibliografía, Washington, desde 1961. 

Revue d' Histoire Ecclesiastique, Bibliographie, Université Catholique de Louvain, Louvain, desde el 
año 1900. 

Sánchez Alonso, B., Fuentes de la historia españole e hispanoamericana, Madrid, 1952, 1-11I. 

Sinclair, John A., Protestantism in Lotin America. A Bibliographical Guíde. Austin, 1967, 213. 

Trask, D. F.-Meyer, M. C.-Trask, R., Bibliography of United Stotes-Latín american Relations Since 1810, 
University of Nebraska Press, Lincoin, 1968. 

Van der Grijp, Klaus. “Protestantismo en Brasil”, en CEHILA, Para una historia de la evangelización 
en América Latina, Nova Terra. Barcelona, 1977, 230-248. 

Wilgus, A, C, Latin America in the Nineteenth Century. A Selected Bibliography of Books of Travel and 
description Published in English, Searecrow Press, Metuchen, 1973. 


2.12. Diccionarios históricos 

Bork, Albert W.-Majer, Georg, Historical Dictionary of Ecuador, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 
1973. 

Briggs, Donald C.-Aliski, Marvin, Historical dictionary of Mexico, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 
1981. 


Creedman, Theodore S., Historical dictionary of Costa Rica, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 1977. 

Davis, Robert H., Historical dictionary of Colombia, Scarecraw Press, Metuchen, N. J., 1977. 

Diccionario histórico argentino, 6 vols., Ediciones Históricas Argentinas. Buenos Aires, 1953-1954. 

Dicionario de história do Brasil, moral e civismo, Melhoramentos, Sáo Paulo, 4a. ed., 1976. 

Diccionario Porrúa de historia, biografía y geografía, 2 vols., Porrúa, México, 4a. ed., 1976. 

Farr, Kenneth R,, Historical dictionary of Puerto Rico end the U. S. Virgin Islands, Scarecrow Press, 
Metuchen, N. J., 1973. 

Flemion, Philip F., Historical dictionary of El Satvador, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 1972. 

Fuentes, Jordi et. al, Diccionario histórico de Chile, Editorial del Pacífico, Santiago de Chile, 1978. 

Gastmann, Albert, Historical Dictionary of the French and Netherlands Antilles, Scarecrow Press, 
Metuchen, 1973. 

Heath, Dwight B., Historical dictionary of Bolívia, Scarecrow Press, Metuchen, N.]., 1972. 

Kolinskl, Charles J., Historical dictionary of Paraguay, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 1973. 

Levine, Robert M., Historical dictionary of Brazil, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 1979. 

ld., Race end Ethnic Relations in Latin America end the Caribbean: An Flistoricel Dictionary and 
Bibliography, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 1980, 

Lux, William, Historical Dictionary of the British Caribbean, Scarecrow Press, Metuchen, 1975. (Latin 
American Historical Dictionaries, No. 12). 

Martínez, Rufino, Diccionario biográfico-hisiórico dominicano 1821-1930, Universidad Autónoma de 
Santo Domingo, Santo Domingo, 1971. 
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Mendiburu, Manuel de, Diccionario kistórico-biográfico del Perú, Enrique Palacios, Lima, 2a. ed. 1931- 
1935. 

Meler, MattS.-Rivera, F., Dictionary of Mexican American History, Greenwood Press, Westport, Conn., 
1981, 

Meyer, Harvey K., Historical dictionary of Nicaragua, Scarecrow Press, Metuchen, N. J., 1972. 

Moore, Richard E., Historical dictionary of Guatemala, Scarecrow Press, Metuchen, N. ], 1967. 

Núñez, Benjamín, Dictionary of Afro- Latin American Civilization, Greenwood Press, Westport, Conn, 
1980, 525, 

Perusse, Roland l., Historical Dictionary of Harti, Scarecrow Press, Metuchen, 1977 (Latin American 
Historical Dictionaries, No. 15), 

San Cristóbal, E., Apéndice al Diccionazio histórico-biográfico del Perú, Imp. Gil, Lima, 1935-1938. 


Se subraya la bibliografía contenida en la Historia de la Iglesia en la América Española, desde el 
descubrimiento hasta comienzos del siglo XIX, publicada por L. Lopetegui y F. Zubillaga, Madrid, 
1965, tomos 1, XGX-LIX, y le señalada por A. de Egaña en el tomo ll, al inlcio de cada capítulo; y la 
de H.]. Prien, Historia del cristianisto en América Lata, Sígueme, Salamanca, 1985, 1155-1202. 
tomos de la Historia general de la Iglesia en América Latina publicados por la CEHILA, traen extensa 
bibliografía al final de cada vohumen dedicado a las diferentes áreas o países. 

Sobre el protestantismo, véase: Sinclair, ]. A., Protestantism in Latin America. A Bibliographical 
Guide, Pasadena, 1976; Prien, H. |, op. ait.; Bibliografía Teológica Comentada, bajo la dirección de 
Bierzychudek, Buenos Aises, desde 1973. Consultar en particular las secciones: 1. Ciencias Sociales 
y 3. Historia de las Iglesias. 


2.13, Por paises 


Abecia Baldivieso, V., Historiografía boliviana, La Paz, 1965, 628. 

Anuario Bibtiográfico Colombiano, comp. por Rubén Pérez Ortiz (1962). Bogotá, 1968, 256, 

Anuario Bibliográfico Ecuatoriano, Biblioteca General de la Universidad Central del Ecuador, Quito. 

Anuario Bibliográfico Uruguayo, Montevideo, Biblioteca Nadonal, desde 1965, 

Anuario Bibliográfico Costarricense, San José, desde 1962. 

Anuario Búliográfico Hondureño, Biblioteca Nacional, Tegucigalpa, 1961-1963, 

Anuario Bibliográfico Peruano, Biblioteca Nacional, Lima. 

Anuario Bibisográfico Venezolano, Biblioteca Nacional, Caracas, 

Anuario de iglesía Católica en Venezuela, Caracas. 

Aranguiz Donoso, H,, y otros, Bibliografía histórica (1959-1967), Santiago de Chile, 1970, 84. 

Ballesteros, Octavio A., Bibtingual-Bicultural Education: An Annotated Bibliography, 1936-1982, 
McFazland, Jefferson N. €, 1983. 

Basadre, J., Introducción a las bases documentales para la historia de la República del Perú, con algunes 
sefiexiones, 3 vols., P. L. Villanueva, Lima, 1971. 

Bastian, Jean-Pierre, “Bibliografía para el estudio de la teología protestante en México”, en 
Materiales para ena historia de la teología en América Latina, DEI, San José, 1981, 382-388. 

Bibliografía Argentina de Historia, Instituto Bibliográfico, La Plata, desde 1960. 

Bibliografía Bolsviana, Los Amigos del Libro, Cochabamba, 1962-1974, 

Bibliografía Eclesiástica Chilena, preparada por la Biblioteca Central de la Pontificia Universidad 
Católica de Chile, Santiago, 1959, 358. 

Bibliografía Ecuatoriana, Biblioteca General de la Universidad Central del Ecuador, Quito. 

Bibliografía guatemalteca, y catálogo general de libros, folletos, periódicos, revistas (siglos XVII- 
XVIID, años 1931-1940, Guatemala, 1960-1963, -VIIL 

“Bibliografía histórica venezolana o referente a Venezuela”, en Boletín de la Biblioteca Central, 
Universidad de Zulía (Maracaibo), desde 1961 a 1966. 

Bibliografía de Centroamérica y del Caride (1956), La Habana, 1958. 

Bibliographic Guide to Latin American Studies, G. K. Hall. Boston. 

Bibliogrephy of Latín American and Caribbean Bibliographies, University of Wisconsin-Madison, 
Madison, 1984. 

Bio-bibliografía boliviana, Los Amigos del Libro, Cochabamba. 

Black Latin America: A Bibliography, Latin American Studies Center, California State University, Los 
Angeles, 1977, 73. 

Boletín Bibliográfico, So Paulo, Biblioteca Pública Municipal, desde 1943. 

“Bolivie”, en Dictionnaire d' Histoire et de Céographie Ecclésiastique, UX, 1938, 616-617. 
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Borba de Morais, R,, Bibliographía Brasiliana, Amsterdam-Rlo de Janeiro, 1958-1959, L-JL, 427-448. 

ld. y Berrien, W. (eds.), Manual bibliográfico de estudos brasileiros, Gráfica Editora Souza, RiodeJaneiro, 
1949. 

Breda, E. A., Bibliografía Histórica del Sesquicentenario de la Revolución de Mayo referente a la Iglesia, 
Archivum (Buenos Aires) V, enero-diciembre (1961) 322-330. 

“Brésil”, en Diccionnaire d'Histoire et de Géographie Ecclésiastique, 1938, 588-589. 

Burns, E. Bradford (ed.), Perspectives on Brazilian History, Cotumbia University Press, New York, 
1967, 

Byme, Pamela R.-Ontiveros, Suzanne R., Women m 1he Third World: A Historical Bibliography, ABC- 
Clo, Santa Barbara, 1986. 

Carbia, Rómulo D., Historia crítica de la historiografía argentina (desde sus orígenes en el siglo XVI), Coni, 
Buenos Aires, 1940. 

Cardiff, J., Bibliografía Histórica Eclesiástica Argentina (1966), Archivum (Buenos Aires) 1X (1967) 285- 
306. 


Carvalho Neto, Paulo de, Bibliografía del folklore ecuatoriano, Ed. Universitaria, Quito, 1964. 

Catts Pressoir, Trouillot, H., Historiographie d'Haiti, México, 1953. 

CERILA, “Informe del I Encuentro de los Historiadores Protestantes del Proyecto Cehila”, en Para 
una historia de la evangelización en América Latina, Nova Terra, Barcelona, 1977, 171-269. 

Cline, H. E. (comp.), Latin American History. Essays in its Study and Teaching, 1898-1965, 2 vols, 
Conference on Latin American History by the University of Texas Press, Austin, 1967. 

Comadran Ruiz, ]., Información Bibliográfica Americana: Argentina, Anuario de Estudios Americanos 
(Sevilla) XX (1963) 675-720. 

Comitas, Lambros, The Complete Caribbeana, 1900-1975. A Bibliography Guide to the Scholary Literature, 
4 vols., KTO Press, Millwood, 1977. 
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22, Bibliografía general de historia 
de la Iglesia en América Latina 


La historia conjunta de la Iglesia en América Latina es de reciente inicio. Leandro Tormo 
intentó escribir una Historia de la Iglesla en América Latina, sin embargo apenas logró una 
introducción al tema de la evangelización (tomo 1, FERES, Bogoté, 1962) y al de la emancipación 
(tomo!l, 1963). Por su parte L. Lopetegui-F. Zubillaga-A. Egaña, editaban en 1965 y 1966 9u Historia 
dela Jglesia en la América Española, BAC, Madrid, tomos 1-11, sobrela época colonial. Existía un artículo 
deManfred Jacobssobre nuestra Iglesia (Diz Kirche in threr Ceschichte, tomo 1V, 1963, corn 29 páginas). 
La obra de Enrique Dussel, entonces Hipótesis para una historia de la iglesia en América Latina, escrita 
en 1964 (publicada en 1967 en Estela, Barcelona), fué la primera que mostré un panorama completo 
de la Historia de la Iglesia en América Latina. La obra de la CEHILA, desde 1973 en Quito, 
desarrollará el proyecto contenido en las “hipótesis” de 1964. La Historia general de la iglesia en 
América Latina (y el Caríbe) en diez tomos, comenzó a ser editada en 1977. La obra de Hans-Júrgen 
Prien, Historia del cristiarismo en América Latina, Sígueme, Salamanca, 1985, vino a dar un firme paso 
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hacia adelante, Posteriormente empezarona publicarse diversas versioneser lasediciones castellanas 
delas historias de la Iglesia europeas (Frederick Pike, “La Iglesia en Latinoamérica”, en Nueva historia 
de la iglesia, de Fliche-Martín, EDICEP, Valencia. tomo | complementario, 1982, págs. 697-725; Félix 
Zubillaga, “Die Kirche in Lateinamerika”, en Handbuch der Kirchengeschicite, de HubertJedin, Herder, 
Freiburg, tomo VII, 1979, págs. 685-768; esta obra, en su versión castellana (Manual de historia de la 
Iglesia, Herder, Barcelona, 1987), dedica la segunda parte del tomo X, páginas 411-1346, a la “Vida 
entólica en América Latina” en el siglo XX. La monumental obra coordinada por Leslie Bethell, The 
Cambridge History of Latin America (Cambridge University Press, 1984...) dedica diversos capítulos 
a la historia de la Iglesia a lo largo de sus diez voluminosos tomos, acompañados de selecta 
bibliografía. De más reciente aparición es la obra de Eduardo Hoornaert, História do Cristianismo na 
América Latinae no Caribe, Paulus, Sáo Paulo, 1994; rica en iconografía, propone una lectura temática 
de esa historia y centrada en la recepción del cristianismo por las mayorías populares del continente 
formadas por indios, negros y mestizos. Esta obra, y la de Cristián Parker, Otra lógica en América 
Latina. Religión popular y modernización capitalista (Fondo de Cultura Económica, Santiago de Chile, 
1993), escrita a partir de la soctología de la religión, indican nuevos rumbos en la historiografía del 
cristianismo, en que los pueblos latinoamericanos y caribeños aparecen como sujetos de esa historia 
desde sus múltiples culturas y religiones. 
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Latina, Fondo de Cultura Económica, México, Colección Obres de Historia, 1994. 

ld. (coord), Protestantes, liberales y francmasones. Sociedades de ideas y modernidad en América Latina, 
síglo XIX, CEHILA-Fondo de Cultura Evonómica, México, 1990, 

Bauer, A.]. (comp.) La iglesia en la economía de América Latina siglos KVI al XFX, INAH, México, 1986. 

Bethell, Leslle (ed.), Colonia! Latin America, The Cambridge History of Latin America, Series, v. 1-2, 
Cambridge University Press, Cambridge, 1984, 

Beozzo, José Oscar (ed), Cristianismo iglesias de América Latinaen vísperas del Vaticano, DEL-CEHILA, 
San José, 1992, 

1d, Evangelizagao e Quinto Centenário. Passado e futuro na Igreja da América Latina, Vozes, Petrópolis, 
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645 


ld., “Luzes e sombras”, en 500 Anos de Evangelizacao da América Latina, Vozes, Petrópolis, a. ed, 
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1d,, Para una historia dela Iglesiaen América Latina, Nova Terra, Barcelona, 1975 (CEHILA, ISimposto). 

1d., Bartolomé de las Casas (1474-1974) e historia de la Iglesia en América Latina, Nova Terra, Barcelona, 
1976 (CEHILA, 11 Simposio). 

Ed., Para una historia de la evangelización en América Latina, Nova Terra, Barcelona, 1977 (CEHILA, IE 
Simposio). 

ld., “História da religiosidade popular na América Latina”, en Revista de Cultura Vozes, (Petrópolis) 
LXXI1/4 (Mayo 1979) (CEHILA, V Simposlo). 

ld, La Iglesia latinoamericana de Medellín a Pueble, CEHILA-CODECAL. Bogotá, 1979 (CEHILA, Ví 
Simposio). 

[d,, Materiales para una historia de la teología en América Latina, DEI-CEHILA, San José, 1981; Historia 
da teología na América Latina, Paulinas, Sáo Paulo, 1981. 

1d., Das Reduqdes Latino- Americanas ds Lutas Indígenas Atuais, Paulinas, So Paulo, 1982 (CEHILA, 1X 
Simposio). 

Mos Negra e História de Igreja na América Latina e no Caribe, Vozes, Petrópolis, 1987 (CEHILA, 

imposío). 

1d, A pol na história da Igreja latinoamericana, Paulinas, Sáo Paulo, 1984, 216 (CEHILA, XI 
Simposio). 

la, Para um Hétória da Igreja na América Latina. O debate metodológico, Vozes, Petrópolis, 1986 (CEHILA, 
XII Simposio/I Conferencia General). 

Td. Raíces de la teología latinoamericana, DEL-CEHILA, San Jos£, 1985 (CEHILA, I Conferencia Gene- 
ral). 

Td., “Iglesia y clase obrera en América Latina” en Revista Mexicana de Sociología (México) 3/87 Gublo/ 
septiembre, 1987), 145-254, 


646 


ld., “Iglesia, tierra, campesinado” en Cristianismo y Sociedad (México) 96 (1988) (CEHILA, XIV 
Simposio). 

ld, “Medellin vinte anos depois”, en Revista Eclesiástica Brasileira (Dic 1988) 48/192 (CEHIiLA, XV 
Simposio). 

ld, Sentido histórico del 500 aniversario (1492-1992), CEHILA-DEL, San José, 1992 (CEHILA, XVI 
Simposio). 

ld., “Vinte anos de producao historiográfica da CEHILA. Balanqo crítico”, encarte Boletim CEHILA 
(Sáo Paulo) 47-48 (Octubre 93-Marzo 1994 XCEHILA, XX Simposio). 

Id., “Los archivos eclesiásticos en Latinoamérica”, en Boletín CEHILA 16-17 (Enero, 1979). 

1d., “Para una historia de los cristianismos en América Latina”, en Cristianismo y Sociedad (México, 
ASEL) 82 (1984). 

ld,, “Penetración ideológica norteamericana y anti-yanquismo. Perspectiva histórica”, en Cristianismo 
y Sociedad (México, ASEL) 86 (1985). 

ld., “Protestantes, liberales y francmasones en América Latina, siglo XIX”, en Cristianistmo y Sociedad 
(México) 92 (1987). 

1d., A história dos africanos na América Latina, CEHILA-Popular, Vozes, Petrópolis, 1988. 

Cejudo Vega, F., El Prirmer Concilio Plenario en América Latina. Estudio Comparativo, México, 1961. 

CELAM, Directorio católico latinoamericano. Bogotá, 1968. 

1d,, Iglesia y religiosidad popular en América Latina: l. Conclusiones; II. Ponencias y documento final. 
Bogotá, 1976. 

la., Liberación. Diálogos en el CELAM. Bogotá, 1974. 

Id,, Reflexiones sobre Puebla. Bogotá, 1980. 

1d., Seminarios. Departamento de Ministerios Jerárguicos. Bogotá, 1973. 

ld,, “Libros auxiliares para la 11] Conferencia General del Episcopado Latinoamericano”: 1. Jglesia y 
América Latina en cifras; 1. La Iglesia y América Latina. Aportes pastorales desde el CELAM, 2 vols,; 
111, Aportes pastorales desde las conferencias episcopales; IV. Visión pastoral de América Latina, equipo 
de Reflexión del CELAM. Bogotá, 1978, 

ld,, Socialismo y sociatismos en América Latina. Bogotá, 1977. 

Chaunu, Pierre, Histoire de 1'Amérique Latine (Que sais-je? 361), París, 1979. 

Clark, G., The Coming Explosion m Latin America, Mc Kay, 1962. 

Clearly, Edward L., Crisis and Change: The Church in Latin America Today, Orbig Books, Maryknoll, 
NY, 1985. 

ld, pa of the Poor: The Latin American Church since Medellin, University of Notre Dame Press, Notre 

lame, 1990. 

1d. and Hannah Stewart-Gambino, Conflict and Competition: The Latin American Church in a Changing 
Environment, Lynne Rienner Publishers. Boulder, 1992. 

Cole, Jeffrey A. (ed.), The Church and Society in Latin America, Center for Latin American Studies, 
Tulane University, New Orleans, 1984. 

Comisión Pontificia “Justitia et Pax”, La Iglesia y los derechos del hombre, Documento de Trabajo, No. 
L Vaticano, 1975. 

Comisión Teológica Internacional, Teología de la liberación, (BAC minor 48), Madrid, 1978. 

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano !, Río de Janeiro, 1955. Archivo del CELAM. 

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano 11, Documento de Medellín. La Iglesíaen la actual 
transformación de América Latina a la [uz del Concilio: tomo 1. Ponencias; tomo 1. Conchusiones. Bogotá, 
1969. 

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano JlI, Documento de Puebla. La enangetización en 
el presente y en el futuro de América Latina. Bogotá, 1979. 

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano ll, Documento de Sento Domingo. Nueva 
evangelización, cultura cristiana e inculturación. Bogotá, 1992. 

Consídine, J,, New Horizons in Latin America, New York, 1958. 

ld., The Church ín the New Latin America, Notre Dame, Indiana, 1964. 

Cook, Guillermo, The Expectation of the Poor: Latin American Base Ecclesial Communities in Protestant 
Perspective, Orbis Books, Maryknoll, NY, 1985. 

Costelo, Gerald M., Mission to Latin America. The Sucesses and Falures ofa Twentieth Century Crusade, 
Orbis Books, Maryknol!, New York, 1979. 

Crivelli, C., Directorio protestante de la América Latina, Isola del Lirí (Italia), 1933. 

1d,, Los protestantes y la América Latina, isola del Liri, 1931. 

Crouzet, M., Storia Cenerale delle Civilid, Florencia, 1959, 459-485. 

Crow, ]. A., The Epic of Latin America, Doubleday, 1946. 

D'Antonio, F. B. Pike y otros autores, Religión, revolución y reforma, Herder. Barcelona, 1967. 


647 


Damboriena, P., El protestantismo en América Latina, 2 tomos. Bogotá, 1962-1963, 

Id, “Le péril protestant en Amérique Latine”, en Documentation Catholique (1955), col. 14899. 

Dammert Bellido, J., “¿Es aplicable la legislación canónica en América Latina”, en Revista Española 
de Derecho Canónico (1962) 17, núm. 50, 513-523. 

Davis, Darién ]. (ed.), Siavery and Beyond: The African Impact on Latín Arnerica and the Caribbean, SR 
Books, Wilmington, 1995, 280p. 

Delobele, A., Las Universidades Católicas de América Latina (1963), CIDOC, Cuernavaca, 1968, cuad. 
16. 

Dewart, L., Cristianismo y revolución, Herder. Barcelona, 1965. 

Di Marzio, P., Latinoamerica ¡erí, oggi e domani, Milán, s. f. 

Domínguez, Jorge!. (ed.), The RomarCatholic Church in Latin America. Essays on Mexico, Central and 
South America Series, v. 3, Garland Publishing, New York, 1994. 

Duclerq, M., Cris et Combats de l'Église en Amérique Latine, París, 1979. 

Dussel, E., Desinlegración de la Cristiandad coloníal y liberación, Salamanca, 1978. 

Td., De Medellín a Puebla: una década de sangre y esperanza (1968-1979), Centrode Estudios Ecuménicos, 
México, 1979. 

Id, Hipótesis para una historia de la Iglesia en América Latina. Barcelona, 1967. 

Jd., Historia de la Iglesia en América Latina, Terra Nova, Barcelona, 1972, 7a. ed., 1992. 

Td., Los últimos 50 años (1930-1985) en la historia de la Iglesia en América Latina. Bogotá, indo-American 
Press Service, 1986. 

ld., Hipótesis para una historia de la teología en América Latina, lndo-American Press Service, Bogotá, 
1986. 


Ka. (ed.), The Church in Latin America 1492-1992, A History of the Church ín the Third World Series, 
v. 1., Burns de Oates-Orbis Books, London, Maryknoll, New York, 1992, 501. 

1d, La Iglesia latinoamericana de Sucre a Santo Domingo (1971-1992), CEHILA-CONFERPAR. Asunción, 
1993. 

ld,, 1492. O Encobrimento do Outro (A Ea do “mito da Modernidade”), Vozes, Petrópolis, 1993, 

Fliche-Martin, Historia de la Iglesia, vol. XXVf,2 (con un apéndice de Historia de la Iglesia Latinoamericana 
(1914-1939), 453-691 (de diversos colaboradores), EDICEP, Valencia, 1980, 

Fraga Iribarne, M., Sociedad política y gobierno en Hispanoamérica, Madrid, 1962. 

Fraudel, F,, Las civilizaciones actuales, Madrid, 1973, 

Freed Rippy, J., Historical Evolution of Latin America, Nueva York, 1M6. 

Galeano, Eduardo, Las venas abiertas de América Latina, Siglo XXI, México, 1971. 

Garrard-Burnett, Virginia-Stoll, David, Rethinking Protestantism in Latin America, Temple University 
Press, Philadelphia, 1993. 

Gheddo, P. y otros autores, Puebla, Una Chiesa per il duemila, Milán, 1979. 

Gheerbrant, La Iglesia rebelde de América Latina, México, 1970. 

Gibbons, W. J., “Basic Ecclesiastical Statistics for Latin America”, World Horizon Reports, tomo 12 
(1956), 24 (1958), 24 (1960), Ed. Maryknoll, reproducido en Considine, J., New Horizon in Latin 
America, Nueva York, 1958, 327-336. 

Gil, F. G., Instituciones y desarrollo político de América Latina. Buenos Aires, 1966. 

Id., Misión política de la Iglesia, Caracas, 1978. 

Gómez Tamayo, D. M., Desterrados ilustres o confesores de Cristo, Pasto (Colombia), 1942. 

Goodpasture, H. McKennie (ed.), Cross and Sword. An Eyewstness History of Christianity ín Latin 
America, Orbis Books, Maryknoll, New York, 1989, 314 págs. 

Gossen, Gar y and Migue! León-Portilla (eds.), South and Meso- American Native Spirituality: From tha 
Cult of the Feathereó Serpent to the Theology of Liberation, World Spirituality Series, v. 4, Cross- 
road, New York, 1993 

Greenleaf, Richard E. (ed.), The Roman Catholic Church in Colonial Latin America, Alfred A. Knopf, 
New York, 1970. 

Grigoriou de Losada, R., “Relaciones de Iglesia y Estado en Bolivia”, Simposio sedamericano-alemán 
sobre [glesía y Estado, Quito, 1980, 25158. 

Guílaine, L., L'Amérique Latine et 'imperialisme americaín, París, 1928. 

Gutiérrez, Gustavo, Teolog la de la liberación, Lima, 1977. 

Gutiérrez, Tomás (comp.), Prolestantismo y cultura en América Latina: aportes y proyecciones, CEHILA- 
CLAI, Quito, 1994. 

Halperin Donghi, Tulio, Historia contemporánea de América Latina, Madrid, 1970. 

Hardory, J., Las ciudades en América Latina. Buenos Aires, 1972. 

Hernández y Sánchez-Barra, M., Tensiones históricas hispanoamericanas en el siglo XX, Madrid, 1961. 

Herrera Restrepo, B., Pastorales y documentos. Bogotá, 1898. 


648 


Hoornaert, Eduardo, História do Cristianismo na América Latina e no Coribe, Paulus, S3o Paulo, 1994. 

Houtart, Frangojs, La Iglesia latinoamericana en la hora del Concilio, Friburgo-Bogotá, 1962. 

ld, y Pin, E., L'Église d U'heure de Y Amérique Latine, Tournal, 1965. 

Huteau, J., La transformación de América Latina, Caracas, 1970. 

Jarlot, G., Doctrine Pontificale el Histoire. L'enseignement Social de Léon XIII, Pie X, et Benoit XV vu dans 
Lon Ambiance historique (1878-1922), Roma, 1964. 

ld., Doctrine pontificale et Histoire. Pie XI (1922-1939), tomo 11, Roma, 1973. 

Jiménez, R,, América Latina y el mundo desarroílado, bibllografía comentada sobre dependencia e 
imperialismo. Bogotá, 1977. 

¿over, M,, “Presencia de la Iglesia en una sociedad en transformación revolucionaria: la experiencia 

» cubana, ensayo de análisis prospectivo”, en Exilio (Nueva York) año 4, No, 1, 218-253. 

Juan Pablo Il, Mensaje a la Iglesía Latinoamericana (BAC minor 52), Madrid, 1979. 

Keen, Benjamin, A History 0f Latin America, Houghton Mifflin Company. Boston, 4a. ed., 1992, 630. 

ld,, Latin American Civilization, History and Society, 1492 to the present, Westview Press. Boulder, 1986. 

Keogh, Dermot (ed.), Church and Politics in Latin America, St. Martin's Presa, New York, 1990. 

Kepner, Ch. D,, Soothil, J. H., El imperialismo del banano, México, 1949. 

Kickza, John (ed.), The Indian in Latin American History: Resistance, Resilience, and Acculturation, 
Scholarly Resources, 1993, 

Kloppenburg, Boaventura., “El proceso de la secularización en América Latina”, en Medellín 
(Medellín) 1976, 303-332, 

ld., Iglesia popular. Bogotá, 1977. 

1d., “Movimientos religiosos autónomos en América Latina”, en Medellín (Medellín) 1978, 15699, 

l1d., “Visión pastoral de la realidad latinoamericana”, en Medellín (Medellín) 1980, 8199. 

Kubis, A., La Théologie du Martyre au 20€. Siécie, Roma, 1969. 

Lambert, J,, Amérigue Latine: structures sociales et institutions polítiques. París, 1963. 

Latorre Cabal, Hugo, The Revolutionof the Latin American Church (traducción de Revolución de la Iglesia 
Latinoamericana, University of Oklahoma Press, Norman, 1977. 

lauwe, J. de, L"Amérique Ibérigue, París, 1937. 

Lavrin. Asunción (ed.), Sexunlity and Marriage in Colonial Latín America, Latin American Series, 
University of Nebraska Press, Lincoln, 1989. 

Lebret, L., Estudío sobre las condiciones del desarrollo en Colombia, 2 tomos. Bogotá, 1958. 

Ledit, J., El frente de los pobres, México, 1957; Montreal 1954. 

Legon, F., Doctrina y ejercicio del Patronato nacional. Buenos Aires, 1920. 

lepargneur, P., “Lalcatadulte, premier probléme del'Egliseen Amérique Latine”, en Nounelle Révue 
Théologique (1961) 83, 1081-1080. 

Lernoux, Penn y, Cry of the People: The Struggle for Human Rights in Latin America. The Catholic Church 
in Conflict tvith U. S, Polícy, Penguin Books, New York, 1991. 

ld., People of God. The Struggle for World Catholicism, Penguin Books, New York, 1989, 466, 

Levaggi Vega, U., “¿Qué es el CELAM”, en Agencia Católica de Informaciones de América Latina (Lima) 
septiembre-octubre, 1980. 

Levine, Daruel H. (ed.), Churches and Polítics in Latin America, Sage Focus Editions Series, 14, Sage 
Publication. Beverly Hills, (1980) 1993. 

ld., Religion and Politica! Conflict in Latin America, University of North Carolina Press, Chapel Hill, 
1986, 

López Trujillo, A., “Líneas pastorales de la [glesta en América Latina”, en Medellín (1979), 181-188. 

Lora, C. de, Estudio sociográfico de los religiosos y religiosas en América Latina (CLAR, “Colección 
Perspectivas” No. 2). Bogotá, 1971. 

Lorscheider, A,, “Preparación de lat] Conferencia Genera)”, en Medellín (Medellín) 1978, 500-505, 

1d, “Desafios e perspectivas”, en 500 Anos de Evangelizaqdo da América Latina, Vozes, Petrópolis, Za. 
ed,, 1992, págs. 9-31. 

Luzzi, ]., “L'appel de  Amérique Latine”, en Nouvelle Révue Théologique (1953) 8, 617-627. 

ld, J., “L'Amérique Latine a besoin de prébes, Jbid., (1955) 87, 822-843. 

McManners, John (ed.), The Oxford [usirated 1 listory of Christianity, Oxford Univenity Press, Ox- 
ford, 1990. 

Maldonado Karim, A., La misión educadora de la Iglesia (en América Latina), Universidad Lateranense, 
Roma, 1969. 

Marcílio, Maria L. (ed.), A mulher pobre na história da Igreja latino-americana, Paulinas, Sáo Paulo, 1983 
(CEHILA, XI Simposio). 

Marins, José, Reflexión episcopal entre Medellín y Puebla”, en Medellín (1979), 31698. 


649 


ld, y equipo, Praxis de los Padres de América Latina. Los documentos de las Conferencias episcopales de 
Medellín a Puebla. Bogotá, 1978. 

Martin, David, Tongues of Fire: The Explosion of Prolestantism in Latin America. Blackwell Publishers, 
Orxford, (1990) 1993. 

Maspero, E., “Le Syndicalisme Chrétien en Amérique Latine”, en ICI, (1961) 146, 17-28. 

Maticorena Estrada, M., “La Iglesia antelos problemas bolivianos”, en Estudios Americanos (Sevilla) 
30, 1954, 

Mechan, J. Lloyd, Church and State in Latin America: A History of Politico-Ecclesiastical Relations, 
Chapel Hill, 1934, Za. ed. 1966. 

Medina Ascensio, L., Historia del Colegio Pío Latinoamericano (Roma 1858-1978), México, 1979, 

Mende, T., L'Amérique Latine entre en gcéne, París, 1973. 

Mercatl, G,, Raccolta di Concordati, 1. Roma, 1919; II. Vaticano 1954. 

Meth e Lo A., De Río a Puebla, Etapas históricas de la Iglesia en América Latina (1945-1980). Bogotá, 
1980. 

Meyer, Jean, Historia de los cristienos en América Latina, Vuelta, México, 1989. 

Meyers, Albert y Diane Elizabeth Hopkins (eds.), Manipulating the Saints: Religious Brotherkoods and 
Social Integration in Postconquest Latin America, Wayasbah Publication Series, No.8, Wayasbah, 
Hamurg, 1988. 

Milham W., T. T., Latin America. Expanding Horizons, Londres, 1951. 

Miller, Daniel R. (ed.), Coming of Age: Protestantism in Conlemporary Latin America, Calvin Center Series, 
No. 1, University Press of America, Lanham, 1994. 

Millet, R., “Anastasio Somoza García, fundador dela dinastía Somoza en Nicaragua” (trad. deling., 
en ECA, 1975, 725-731. 

Monest, J. E., On les croyai! Chrétiens, París, 1969. 

Morando, F., Ji primo Concilio Plenario Latinoamericano, tesis inéd., Universidad de Roma, 1981. 

Moreno, F., “De los anarco-utópicos y Marx a las expresiones actuales del socialismo mardsta”, en 
Socialismo y socialismos en América Latina, CELAM. Bogotá, 1977, 6799. 

Mórner, M., Historia social latinoamericana (Nuevos enfoques), Caracas, 1979. 

Muñoz, Ronaldo, Nueva conciencia de la Iglesiaen América Latina, Nueva Universidad, Santiago, Chile, 
1973. 

Munera, A., “Crónicade la 1] Conferenda del Episcopado Latinoamericano”, en Rf (1968) 2, 393-399. 

Murray, J. C., “The Problem of State Religion”, en Theologicaj Studies (1951) 12, 155-178. 

National Conference of Catholic Bishops, Path from Puebla: Significant Documents of the Latin Ameri- 
can Bishops since 1979, National Conference of Cathlic Bishops (Secretariat, Bishop's Committee 
for the Church in Latin America), Washington, 1989. 

Pablo VL II Viaggio di Paolo Vi a Bogotá, Vaticano 1968. 

Pape, Carlos, Katholizismus in Lateimamerika, Steyler, Sieburg, 963. 

Parker, Cristián, Otra lógica en América Latina. Religión popular y modernización capitalista, Fondo de 
Cultura Económica, Santiago de Chile, 1993. 

Pattee, Richard, El catolicismo contemporáneo en Hispanoamérica. Buenos Aires, Fides, 1951 (obra en 
col. con reseña histórica de cada país, incluido Brasil. 

1d. y Parr, J. F., Love Thy Neighbor, Huntington-Indiana, 1951. 

Pereyra, Carlos, Historia de la América Española, Madrid, 1925. 

Pike, Frederick, The Conflict between Church and States in Latin America, Nueva York, 1967. 

ld, “La a Er, en Nueva historia de la Iglesia, Cristiandad, Madrid, vo). V, 1977, 
pág». 316-371. 

Poblete Troncoso, M., El movimiento obrero latinoamericano, México, 1946. 

Promper, W., “Priesternot in Lateinamerika”, en The Americas (1966) 22, 413-420. 

Quiles, [., “Lalcismo en Latinoamérica”, en Latinoamérica, 1957, 150-153. 

Ramírez, Susan E. y MacLeod, Murdo]. (eds.), Indian-Religious Relations in Colonial Spanish America, 
Foreign and Comprative Studies, Latin American Series, No. 9, Maxwell School of Citizenship 
and Public Affairs, Syracuse University, Syracuse, N. Y,, 1989. 

Ravines, E, Latinoamérica, un continente en erupción, Lima, 1956. 

Richard, P. (ed.), Materiales para una historia de la teología en América Latina, DEI-CEHILA, San José, 
1981. 

Ta. (ed.), Raíces de la teología latinoamericana, DEI, San José, (1985) 1987 (CEHILA, VIH Simposio). 

1d, Morte das Cristandades e Nascimento de Igreja, Paulinas, Sao Paulo, 1982 . 

Rogier, L. J., y otros autores, Nueva historia de la Iglesia, 5 vols. Madrid, 1977. 

Romero, ]. L., Latinoamérica: les ciudades y las ideas, México, 1976, 

Romero, Oscar, La voz de los sin voz. La palabra viva de Monseñor Romero, San Salvador, 1980. 


650 


Ruíz García, E., América Latina koy, 2 t.. Madrid, 1971. 

Ryan, E., The Church in the South Americas Republics, Westminster (Maryland), 1943. 

Sánchez-Albornoz, N., La población de América Latina desde los tismpos precolormbinos hasta el año 2000, 
Madrid, 1977. 

Schmidt, A., “Panorama general de la Iglesia y sus seminarios en América Latina”, en Seminarios 
(Salamanca) 5, 1959, 187-201. 

Schmidt, Karl M. (ed.), The Roman Catholic Church in Modern Latin America, Alfred A. Knopf, New 
York, 1972. 

Schooyans, M.,, "La Conférence de Puebla. Un risque, un espoir”, Nowvelle Révue Théologique, 1979, 
640-675, 

Schumacher, P., La sociedad civil y cristiana según la doctrina de la Iglesia Romana, Herder, Friburgo, 
1900. 

Seminaria Ecclesiae Catholicaz, Vaticano, 1963. 

Sigmund, Paul E., Liberation Theology at the Crossroads: Democracy of Revolution?, Oxford Unlversity 
Press, New York, (1990) 1992. 

e D. eS ), "Enciclopedia internacional de las ciencias sociales”, en Iberoamérica V, Nueva York, 


A A., “La crisls religiosa en América Latina”, Latinoamérica, 1955, 370-373. 

Solari, A. E., Estudiantes y política en América Latina, Caracas, 1968. 

Sorge, B., “Puebla 1979: Un segno di Dio per tutta la Chiesa”, en La Civiltá Cattolica (1979) 2, 9-30. 

Sobrino, J., “Puebla. Serena afirmación de Medellín”, en Christus (México) 1979, 45-55. 

Stoll, David, Is Latin America turning Protestant? The politics of evangefical growth, University of 
Californía Press. Berkeley, 1990, 

Suess, Paulo (comp.), Quema y siembra. De la conquista espiritual al descubrimiento de una nueva 
evangelización, Abya-Yala, Quito, 1990. 

ld. ia A conquista espiritual da América Española. 200 documentos - século XVI, Vozes, Petrópolis, 
1 


Tapie, V.-M., Histoire de l' Amérique Latine au Sizcle XIX, París, 1945. 

Teichert, P., Revolución económica e industrialización en América Latina, México, 1963. 

Terán Dutari, J., Simposio sudamericano-slemán sobre Iglesia y Estado, ed. por J. Terán Dutari, Quito, 
1980 (diversos colaboradores y ¡lia bibliografía para algunos países). 

Termoz, P., “Amérique Latine”, en TE (París) 1903, col. 1081-1107. 

po PauloM. y Hoornaert, Eduardo, Protagonistas e testermunhas da conquista, Paulinas, So Paulo, 


ld. pr Calengário do povo latino-americano, Paulinas, Sáo Paulo, 1985. 

Torrubiano Ripol, J., Los concordatos de la postguerra y la Constitución civil de los Estados, Madrid, 1931. 

Toulat, J., Esperanza en América del Sur. Barcelona, 1966. 

Turner, F., Catholicism and Political Development in Latin America, University of North Caroline, 1971. 

Vallier, 1, Catolicismo, control social y modernización en América Latina. Buenos Aíres, 1971. 

Vekemans, R, Teología de la liberación y Cristianos por el Socialismo. Bogotá, 1976. 

Ventura Corominas, C., Historia de las Conferencias Interamericanas. Buenos Alres, 1959. 

Vicens Vives, ]., Historia social y económica de España y América, vol. V. Barcelona, 1959. 

VVAA, Les taches de | Église en Amérique Latine, Friburgo, 1963, 

VVAA, La Iglesia nace en el pueblo (Colección Iglesta Nueva). Bogotá, 1979. 

VVAA, El Sistema Interamericano. Estudio sobre su desarrollo y fortalecimiento, Madrid, 1966. 

VVAA, “Revolución en América Latina”, Mensaje Santiago) 115, 1963. 

VVAA, Teología india, Primer Encuentro Taller Latinoamericano, México, 1990, CENAMI1/Abya- 
Yala, México, 1991. 

Weber, David (ed.), Where Cultures Meet: Frontiers in Latin American History, SR Books, Wilmington, 
1994. 

Williamson, Edwin, The Penguin History of Latin America, Penguin Books, London, 1992. 

Yenger, Gertrude M. (ed.), Confronting Change, Challengng Tradition: Women in Latin American 
History, SR Books, Wilmington, 1994. 

Zen, Leopoldo, Dos etapas del pensamiento en Hispanoamérica: del romanticismo al positivismo, México, 
199. 

ld, América en la Historia, Madrid, 1970. 

ld., El pensamiento latinoamericano. Ariel. Barcelona, 1965. 

Zwetsch, Roberto (org.), 500 Anos de Invasdo. 500 Anos de Resisténcia, Edigoes Paulinas /CEDI, Sáo 
Paulo, 1992. 


651 


23. Bibliografía por regiones y paísco 
2.3.1. Area brasileña 
1. Generales de la Iglesia 


Adrianne, Madeleine, Opting for the Poor: Brazilian Catkolicism in Transition, Sheed te Ward, Kansas 
City, 1986. 

Azevedo, Marcello de Carvalho, Basic Ecclesial Communities in Brazil: The Challenge of a New Way of 
Being Church, Studies in Ethics Series, Georgetown University Press, Washington, 1987. 

Azevedo, Thales de, O calolicismo no Brasil, Ministério de Educacao e Cultura, Rio de Janetro, 1955, 

Azñ, Riolando, A Vida Religiosa no Brasil. Enfoques Históricos, Edigoes Paulinas, 1983, 216, 

Td., História do pensamento católico no Brasil. Vol. 1: A cristandade colonial: um projeto autoritário; Vol. 
II: A crise da cristandade e o projeto liberal; Vol. JIk O altar unido ao trono: um projeto 
conservador; Vol. 5V: O Estado leigo e o projeto ultrarmontano; Vol. V: A neocristandade: um 
rd VoL VI: OEstado militarizado eo projeto liberador, Ediqoes Paulinas, Sdo 
Paulo, 1987... 

Td., A Igreja e o menor na história social brasilera, CEHILA-Paulinas, Sáo Paulo, 1992. 

1d. y Beozzo, José Oscar, Os religiosos no Brasil. Enfoques Históricos, Edigoes Paulinas, Sáo Paulo, 1986. 

Barbe, Dominique, Grace and Power: Base Communities and Non- violence in Brazil, Orbis Books, 
Marykmoll, NY, 1987. 

Barbosa, M., A Igreja no Brasil. Notas para sua história. Rio de Janeiro, 1945, 

Bastide, Roger, As Religioes Africanas no Brasil, Contribuigao a uma sociologia das interpenetragao 
de civilizagoes, Pioneira-Editora da Universidade de Sáo Paulo, Sáo Paulo, 1971. 

Beozzo, José Oscar, A Igreja do Brasil. De Joao XXI a Joao Paulo II de Medeñín a Santo Domingo, 
Vozes, Petrópolis, 1994. 

Berta Leite, “História Eclesiástica do Brasil”, en Anais do instituto Histórica e Geográfico Brasileiro (Rio 
de Janeiro), 1951, 207-259. 

Boff, Clodovis, Feet-on-the ground Theology: A Brazilian Journey, traducción de Teologia Pé-no-chao, Orbis 
Books, Maryknol!, 1987. 

Bruneau, Thomas, The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, Cambridge University 
Press, London, 1974. 

Burdick, John, Looking for God in Brazil. The Progressive Catholic Church in Urban Braxil's Religious 
Arena, University of California Press, Berkeley, 1993. 

Camargo, P., Historia Eclesiástica do Brasil, Petrópolis, 1965. 

“Catálogo da exposicao da História do Brasil”, classe VI: História eclesiástica em: Annaes de Biblioteca 
Naciona! Vol. 9, 1881-1882, 749-812. 

CEHILA, História da Igreja no Brasil, História Geral da Igreja na América Latina (HGIAL) tomo II/ 
1 Vozes-Paulinas, Petrópolis- Sáo Paulo, (1977), 3a. ed. 1983, tomo 11/2, Vozes-Paulinas, 
Petrópolis-Sáo Paulo, 2a. ed. 1985; tomo 111/1 ; tomo 111 /2. 

Id., Navio Negreiro, Paulinas, Sáo Paulo, 1981. 

CERIS, Anuário Católico da Igreja do Brasil, Rio de Janeiro, la. ed., 1933. 

Dornas Filho, J., O Padroado e a Igreja Brasileira, Sáo Paulo, 1939. 

Desrochers, Georgette-Hoornaert, Eduardo (orgs.), Padre Ibiapina e a Igreja dos pobres, Paulinas, Sáo 
Paulo, 1984, 

Dias, Joso de Araujo, Inguisition Without Burnings: Twenty Years of History of the Presbyterian Church 
of Brazil, 1954-1974, instituto Superior de Estudos da Lt Rio de Janeiro, 1982. 

Dreher, E (arg.), [mig ragoes e História da Igreja no Brasil, CEHILA-Editora Santuário, Aparecida, 
1993, 

Gomez de Souza, Luiz Alberto, Classes populares e igreja nos caminhos da história, Vozes, Petrópolis, 
1981. 

Hewitt, Warren E., Base Christian Communities and Social Change in Brazil, Univeraity of Nebraska 
Press, Lincoln, 1991. 

Hoornaert, Eduardo (cord.), História da Igreja no Brasil: ensaio de interpretazao a partir do povo (primeira 
época), Vozes, Petrópolis, 1977 (torno 11/1 de CEHILA). 

1d. (coord.), História da Igreja na Amazónia, Vozes, Petrópolis, 1992. 

1d., “Para una História da Igreja no Brasil”, en Revista Eclesiástica Brasileira, val. 33, fasc. 129, margo 
1973. 

Id,, O cristianismo moreno no Brasil, Vozes, Petrópolis, 1991. 

Hd., Crónica das casas de caridade furtdadas pelo Padre Tbiapina, Loyola, Sio Paulo, 1981. 


652 


ld, Formacao do catolicismo brasileiro, 1850-1800: ensaío de interpretagao d partir dos oprimidos, Vozes, 
Petrópolis, 1974, 

18. A reja no Bras-Colónia: 1550-1800, Brasiliense, Sho Paulo, 92 (Colección “Tudo é História” No. 

5). 

ld. (org.), História de Igreja no Brasil: ensaio de interpretagao a partir do povo (primeira época), Vozes, 
Petrópolis, 1977 (tomo 11/1 de CERILA). 

ld,, “Comunidades cclesiajs de base: dez anos de experiéncia”, en Revista Eclesiástica Brasileira 38, 
474-502. 

Ireland, Rowan, Kingáoms Come: Religion and Politics in Brazil, University of Pittsburgh Press, Pitts- 
burgh, 262. 

Joao Paulo 11, Pronunciamentos do Papa no Brasil, Conferencia Episcopal do Brasil, Sio Paulo, 1980. 

Kloppenburg, Bonaventura, Á Magonaría no Brasil, Petrópolis, 1961. 

Laridim, Leilah, Sinais dos tempos: igrejas e seitas no Brasil, ISER, Rio de Janeiro, 1989. 

Lustosa, Oscar de F., A Igreja Católica no Brasile oregime republicano, Loyola-CEPHIB, Sáo Paulo, 1990. 

Td., Igreja e política no Brasil: do Partido Católico á 1. E. C. (1874-1945), Loyola-CEPEHIE, Sáo Paulo, 
1983. 


1d., Reformistas na Igreja do Brasil Impéria, USP, Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, 
Sio Paulo, 1977. 

14,, Política e Igreja: o partido católico no Brasil, mito ou realidade?, Paulinas, Sáo Paulo, 1982, 

ld., Reformísmo da Igreja no Brasil Imperio: do celibato á caixa eclesiástica, Loyola, Sáo Paulo, 1985. 

1d., Os bispos de Brasil e a imprensa, Loyola-CEPEHIB, Sáo Paulo, 1989, 

Macedo, Carmen Cinira, Tempo de génese:o povo das comunidades eclesiais de base. Brasiliense, Sáo Paulo, 
1986. 
Mainwaring, Scott, The Catholic Church and Politics in Brazú, 1916-1985, Stanford University Press, 
Stanford, 1986. (Igreja Católica e Política no Brasil 1916-1985. Brasiliense, Sáo Paulo, 1989. 
Marcílio, Maria Luizalorg.), Familia, mulner,secualidadee Igreja nahistória do Brasil, CEDHAL-CEHILA/ 
Loyola, Sáo Paulo, 1993, 

Marla, Julio, O Catolicismo no Brasil. Memória histórica, Rio de Janeiro, 1950. 

Mendonga, António Gouvéa, O celeste porvir. A inserqao do protestantismo no Brasil, Edigdes Paulinas, 
1984. 

Montenegro, Joro Alfredo de Souza, Evolugas do catolicismo no Brasil, Vozes, Petrópolis, 1972. 

Moreira-Alves, M., L'Église et la politique au Brésil, París, 1974. 

Moura, Ocíilao D,, O. S. B., ldéias Católicas no Brasil. Diregoes do pensarmento católico no Brasil do século 
XX, Convívio, 540 Paulo, 1978. 

a 'orres, J. C. de, História das ¡déias religiosas no Brasil: a Igreja e a sociedade brasileira, So Paulo, 
1968. 

Paiva, Vanilda (ed.), Igreja e questao agzária, Loyola, Sáo Paulo, 1985. 

Perani, C., “Rumos da Igreja no Brasil”, en Caderxos do CEAS, (Salvador) 100, 1985. 

Pires, P. H,, “Os construtores da História Eclesiástica no Brasil”, en Revista Eclesióstica Brasileira, 
tPetrópolis) 3 (marco 1943), 79-95, 

e a Eduardo, Essa Terra tinha Dono, CEHILA- Popular, CIMI, $40 Paulo, 
1969. 

Rezende, Maria Valéria, Nao se pode servir 4 doís senhores, Editora Todos Irmaos, Lins, 4a. ed., 1985, 

Santni, C., De regio patronatu in Brasilia (...) 1514-1889, Porto Alegre, 1934. 

Santo Rosario, Ir. Maria Regina, O Cardeal Leme, Rio de Janeiro, 1962, 

Silva, Severino da (org.), A Igreja ea questao agrária no nordeste. Subsidios históricos, Edigóes Paulinas, 
Sao Paulo, 1986. 

Silveira Camargo, P. Fl. da, História da Igreja no Brasil, Petrópolis, 1955. 

Souza Lima, Luiz Gonzaga de, Evolugan política dos Católicos e da Igrejo no Brasil. Hipóteses para ura 
interpretajan, Vozes, Petrópatia, 1979. 

Sousa Rangel, M. A. de, “Os reis de Portugal e a Igreja no Brasil”, en Anais do Instituto Histórico e 
Gesgráfico Brasileiro (Rio de Janeiro) 1951. 

Tonucci, Paulo, Quando os atabaques baten, Paulinas, So Paulo, 1984. 


2. Evangelización (siglos XVI-XVIID 
Batllori, M,, Bibliografía de Serafim Leite, Roma, 1962. 
Cantel R., Prophttisme el messianisme dans Foguvre d' Antonio Vieira, Paris, 1960. 


Leite, Serafim, História da Companhia de Jesus no Brasil, 10 Tomos, Rio de Janeiro, 1938-1950, 
653 


[d., Monumenta Brasilia, Roma, 1956-1960. 

Luna, Dora Joaquim G. de, OSB, Os monges beneditinos no Brasil. Esbogo histórico, Lumen Christi, Rio 
de Janeiro, 1947. 

Nembro, Metódio da, OFM, Storia dell'attivitá missionéria det Minori Cappuecini nel Brasile 1538-1889, 
Institutum Historicum Ordinis Fratrum Minorum Cappuccinorum, Roma, 1958. 

Id., ] Cappuccini nel brasile, Missione e Custodia del Marankao (1892-1956), Centro Studi Lombardi, 
Milano, 1957. 

Pratt, André, Notas históricas sobre as nsissoes carmelitas, Recife, 1940. 

Primerio, Pe. Fr. FidélisM. de, O. Fr.M. Capuc,, Capuchinkosem Terras de Santa Cruz, nos séculos XVII, 
XVHI e XIX, Livraria Martins, Sáo Paulo, 1940. 

Reis, Arthur Cezar Ferteira, A conquistaespiritual da Amazónia, Escolas Profissionaís Salesianas, Sido 
Paulo, 1942. 

Rocha, Manoel Ribeiro, Ettope Resgatado. Empenhado, sustentado, corrigido, instruído elivertado. Discurso 
teológico-jurídico sobre a bibertagao dos escravos mo Brasil de 1758. introducáo crítica de PauloSuess, 
Vozes-CEHILA, Petrópolis, 1992. 

Rodriguez, José Honório, “Vieira, dourrinador docolonialismo portugués”,en Historize historiografia, 
Vozes, Petrópolis, 1970, 34-55, 

Rupert, A., “A agao missionária do Oratório no Brasil e a Propaganda”, en Sagrada Congregagao de 
Propaganda Pide Memoria rerum, 1622-1972, Roma, 1972. 

Verger, Pierre, Fiuxo e Refiuxo do tráfico de escravos entre o golfo do Benin e a Bahía de todos os Santos dos 
séculos XVIH a XiX, Editora Corrupio, 3a. ed., 1987 (Paris, 1968). 

Wermers, M. M,, “O estabelecimento das missoes carmelitas no Rio Negro e no Solímoes 1695- 
1711”, en V Colóquio Internacional de Estudos Luso-Brasileiros, Coimbra, 1965. 

Willeke, V., Missoes franciscanas no Brasil: 1500-1975, Vozes, Petrópolis, 1974. 


3. Organización eclesial (siglos XVI-XVIID 


Almeida, L.C.de, “Clero secular diocesano brasileiro setecentista” en Anais do Congresso Comemorativo 
do Bicentendrio de transferéncia da Sede do Governo do Brasil da Cidade do Salvador para o Rio de 
Janeiro, Vi (1967) 41-103. 

Azzi, Riolando, O episcopado ra história de Igreja do Brasil; Evangelizagao e Catequese (século XVI); A vida 
do clero no Brasil; Os feigos na vida religiosa do Brasil; (Investigaciones inéditas realizadas en el 
Centro de Estatística Religiosa e Investigagao Social (CERIS), Rio de Janeiro, 1967-1969). 

Bcozzo, José Oscar, Leis e Regimentos das Missoes, Loyola, Sáo Paulo, 1983. 

Dornas Filho, Joao, O Padroado e a Igreja Brasileira. Brasiliana 125, Companhia Editora Nacional, Sáo 
Paulo, 1939. 

Monteiroda Vide, Dom Sebastiao (ed.), Constituigoes Primeiras do arcebispado de Bahía, Salvador, 1207, 
2a, ed,, Tipografía Dois de Dezembro, Sáo Paulo, 1853. 

Mattos, W., Os carmelitas descalgos na Bahia, Salvador, 1964. 

Mueller, G., História da Abadia de Saivador-Bakia, Salvador, 1947. 

Van der Vat, O., Principios da Igreja no Brasil, Petrópolis, 1952. 


4. Vida religiosa cotidiana (siglos XV1-X VID) 


Antoníl, Cultura e opuléncia do Brasil por suas drogas e minas, Melhoramentos, Sáo Paulo, 1928. 

Benci, Jorge, Economía crista dos semhores no governo dos escraves, Grijalbo, Sia Paulo, 1977. 

Comblin,]., “Parauma tipologla do catolícismono Brasil” en Revista Eclesiástica Brasileira (Petrópolis) 
28 (1968). 

Freyre, Gilberto, Casa Grande e Senzala. Buenos Aires, 1943. 

Hertzer, José, A Confraria de Nossa Senhora dos Remédios, Oficina Gráfica de Editora Cupolo, Sio 
Paulo, 1975. 

Hoornaert, Eduardo, “As relagoes entre Igreja e Estado na Bahia colonial”, en Revista Ectesiástica 
Brasileira (Petrópolis) 32 (1972), 275-308, 

Novinsky, Anita, Cristaos-novos na Bahia, Sáo Paulo, 1972. 

Piratininga Júnior, Luiz Conzaga, Dietário dos escravos de Sño Bento. Originarios de Sío Caetano eSño 
Bernardo, Hucitec-Prefeitura de Sio Caetano do Sul, Sáo Paulo-Sáo Caetano do Sul, 1991. 

Salles, F. Teixeira de, Associagoes religiosas no cicto de ouro, Belo Horizonte, 1953, 


654 


Salvador, J. G., Cristaos-Novos, jesuitas e Inquisigao. Aspectos da sua atuaqao nas Capitanias do Sul 1530- 
1680, Sáo Paulo, 1969. 

Scarano, Julita, Denogao e escravídao: a lemandade de N. S. do Rosário dos Pretos no distrito diamantino no 
século XVIII, S£o Paulo, Companhia Editoria Nacional, 1976. 


5. La Iglesia frente a la emancipación (siglo XDO 


Cardozo, M., “Azeredo Coutinho e o fermento intelectual de sua época”, en Conflito e continuidade 
na sociedade brasileira, Río de Janeiro, 1970. 

Duarte e Silva, L., O cleroe a independEncia, Río de Janeiro, 1923. 

Ennes, E., Os autos crimes contra os réus eclesiásticos da conspiragao de Minas Gerais, Ouro Preto, 1952. 

Erieiro, E., O díabo na lioraria do cónego, ltotiaia, 1956. 

Rodrigues, J. H., “O clero e aindependéncia”, en Revista Eclesiástica Brasileira (Petrópolis) 32 (1972), 
309-326. 


6. La Iglesia y el nuevo Estado brasileño (hasta 1930) 


Carta Pastoral por ocasiao do centenário da Independ£ncia (1922), Vozes, Petrópolis, 1957 ("Documentos 
eclesiásticos brasileiros” No, 9), 

Comblin, José, “Situagao Histórica do Catolidsmo no Brasil”, en Revista Eclesiástica Brasileira 
(Petrópolis) 26 (1966), 574-601. 

Concilium Plenarium Brasliense im urbe S. Sebastiani Fluminis Januarii Anno Domini MDCCCCKXIX 
celebratum, Vozes, Petrópolis, 1939. 

Dauphinee, B. A., Church and Parliament in Brazil during the first Empire, 1823-1831, Georgetown 
Unwversity, 1965. 

Covini,H., Laicatoe ministério kierárquico na zona de colonizaguo ¡talíana no Rio Crande do Sul, investigación 
inédita realiada en CERIS, Rio de Janeiro, 1966. 

pda F., A questeo religiosa do Segundo Imperio Brasileiro: Fundamentos Históricos, Río de Janeiro, 
1992. 

Macedo Costa, A,, A questao religiosa no Brasil perante a Santa Sé... a Missao especial a Roma em 1873 2 
luz de Documentos públicos e inéditos (...), Lisboa, 1886. 

Pastoral Cotetiva dos Senhores Arcebispose Bispos das Províncias Edlesiásticas deS. Sebsstiño do Rio 
de Janeiro, Mariana, S. Paulo, Cuiabá e Porto Alegre comunicando al clero e aos fléls 08 
resultados das Conferéncias Episcopais realizadas na cidade de Nova Friburgo de 12 a 17 de 
janeiro de 1915, Tipografia Martins de Araújo, Rio de Janeiro, 1915. Silveira, ld., “As ordens 
religiosas e a legislaqao no primeiroimpério”, en Revista Eclesiástica Brasileira (Petrópolls) 1958, 
970. 

Soares Lima, L., “Relagóes entre a Igreja eo Estadono alvorecer da República Brasileira”, en Estudos, 
(Octubre-Diciernbre) 1948, 51-70. 

Vieira, A., “A magonaria no Brasil” en Revista Eclesiástica Brasileira (Petrópolis) 1955, 627 y 1956, 399, 


7, Reorganización eclesial durante 
el estado liberal (hasta 1930) 


Boehrer, G. C., “The Church and the Overthrow of the Brazilian Monarchy” en Hispanic American 
Historical Review 48 (1969), 380-401. 

Id,, “A Igreja no segundo reinado: 1840-1899”, en Conflíta e continuidade na sociedade brasileira, Rio de 
Janeiro, 1970. 

Carrato, J. F., As Minas Gerais e os primórdios do Caraga, Sáo Paulo, 1963. 

1d, Igreja, lluminismoe Escolas Mineiras Colonizis. Notas sobrea cultura da decadencia mineira setecentista, 
Sáo Paulo, 1968. 

Cavalcanti Barros, A terra da Maz de Deus, Francisco Alves, Río de Janeiro, 1988. 

Dornas, J., O Padroado e a Igreja brasileira, So Paulo, 1938. 

Gabaglia, L. P. R., O Cardeal Lene (1882-1942), Rio de Janeiro, 1962. 

Graham, Richard, Patronage and Politics in Nineteenth-Century Brazil, Stanford University Press, 
Stanford, 

Magalhaes, B. de, “Dom Pedro Il e a Igreja”, en Rer. do Inst. Histórico (1925) 98, vol. 152. 


655 


Pastoral Coilectiva dos Arcebispos e Bispos das Provincias Meridionais do Brasil, 1915. 

Rubert, A. “Osbisposdo Brasil no Vaticano1”,en Revista Eclesiástica Brasileira (Petrópolis) 103(1969). 
Thornton, M. C., The Church and Freemasonry in Brazil. Á Study in Regalisn, Washington, 1948. 
Trindade, R., Archídiocese de Marianna. Subsídios para a sua história, Sáo Paulo, 1928. 

Viotti, A., “Pio IX e o Brasil”, en Revista Eclesiástica Brasileira, (Perrópolis) 658 (1963). 


9. Laicado y la cuestión social (desde 1930) 


Beozzo, José Oscar, “A Igreja entre a Revolucao de 30, o Estado Novo e a Redemocratizaqao”, en 
História Geral da Civilizagao a tomo Ill, vol. 11, 271-341. 

De Kadt, E. J., Catholic radicals in Brezi, Londres, 1979. 

1d., The Catholic Church and Social Reform tn Brazil, Nueva York, 1970. 

Figueiredo, Jacques de, Áqueslao social na filosofia de Farías Brito, 1929; Do nacionalismo na hora presente, 
1921; A reacao do bom senso, 1922; Literatura reacionaria, 1924. 

Gomes de Souza, Luis Alberto, Brasil; confronto de duas geragóes de cristaos, CIDOC, Cuernavaca, 1966. 

Obras de Alceu Amoroso Lima (Tristao de Athayde) 

Pereira de Queirós, Maria Isaura, Historia y etnología de los movimientos mesiánicos, México, 1969, 

Td,, Messianismo e conflito social, Rio de Janeiro, 1966. 

Rosado Nunes, Maria José, Vida religiosa inserida nos meios populares, Vozes, Petrópolis, 1985. 


2.3.2. Area caribeña 
1. Haití 


Hait£, Opresión y resistencia. Testimonio de cristianos, CEP. Lima, 1983. 

Hurbon, Laénnec (ed.), Le phénoméne religieux dans le Caraibe, Cuadalupe-Martinique-Cuyané Haiti. 
CIDIHLA, Montréal, 1988. 

Lampe, Armando, Descubrira Di05en el Caribe. Ensayos sobre la historia de la Iglesia, DEL, San José, 1991. 


2, Cuba 


Alvarez, Carmelo (ed.), Cuba, Testimonio cristiano, vivencia revolucionaría, DEI, San José, 1990, 

Cepeda, Rafael, La herencia misionera en Cuba, DEL San José, 1986. 

Gómez-Treto, Raúl, La Iglesia Caiólica durante la construcción del socialismo en Cuba, DEI, San José, 
1987. 

Kirk, John M., Between God and the party. Religion and Politics in revolutionary Cuba, University of 
South Florida Press, Tampa, 1989. 

AA. VV., La religión en la cultura, Estudios realizados por científicos cubanos, Departamento de 
Estudios Sociorreligiosos, CIPS, Editorial Academia, La Habana, 1990. 


3. Santo Domingo 


Meier, Johannes, Die Anfénge der Kirche auf den Karibischen Inseln, Die Geschichte der Bistumer Santo 
Domingo, Concepción de la Vega, San Juan de Puerto Rico und Santiagode Cuba von ihrer 
Entstehung (1511/22) bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts, Neue Zeitschrift fiir 
Missionswissenschaft, Freibowrg, 1991. 

Pérez Memén, Fernando, La iglesia y el Estado en Santo Domingo (1700-1853), Universidad Autónoma 
de Santo Domingo, Santo Domingo, 1984. 

Wipfler, William L., Poder, influencia e impotencia. La Iglesia como factor socio-político en la República 
Dominicana, Ed. CEPAE, Santo Domingo, 1980. 


4. Puerto Rico 


Campo Lacasa, Cristina, Historia de la Iglesia en Puerto Rico (1511-1802), Instituto de Cultura 
Puertorriqueña, San Juan, 1977. 


656 


Rodríguez León, Mario A., Iglesia y sociedad en Puerto Rico, 1508-1814. Bayamón, 1985. 

Rodríguez-Díaz, Daniel R,, La primera evangelización norteamericana en Puerto Rico, 1898-1930, Ed. 
Borinquen, México, 1986. 

Silva-Cotay, Samuel, “La Iglesia Católica en el proceso político de la americanización de Puerto 
Rico”, 1 y 2, en Revista de Historia 1 (1985) 102-120, 2 (1985) 168-187. 


23.3. Area mexicana 
1. Generales de la Iglesia 


Adame Goddard, J., “El pensamiento político y sodal de los católicos mexicanos 1867-1914", en 
IMDOSOC, México, 1991, 285. 

ArchivoSecreto Vaticano, Archivo della Visita Apostolica nel Messico (marzo 1896-febrero 1900) (Archivio 
Averardi). 

Barranco, Bernardo y Pastor, Raquel, Jerarquización católica y modernización política en México, CAM- 
Palabra, México, 1989. 

Bazant, Jan, Los bienes de la Iglesia en México, 1856-1875, El Colegio de México, 1971. 

Blancarte, Roberto, Historia de la Iglesia Católica en México, Fondo de Cultura Económica, México, 
1992. 

Brading, David, Una Iglesia asediada, Fondo de Cultura Económica, México, 1994. 

ld., Church and State in Bourbon Mexico: The Diocese of Michoacan. 1749-1810, Cambridge University 
Press, Cambridge, 1994. 

1d,, Slete sermones guadalupanos, Condumex, México, 1994, 

Bravo Ugarte, J., “Historia religiosa” en Historia Mexicana (México XV, No. 58-59 (1965-1966), 379- 
490 (Repertorio bibliográfico delo publicado sobre historia de la Iglesia mexicana entre 1940- 
1965). 

14,, Diócesis y obispos de la Iglesia mexicana 1519-1965, con un apéndice de los representantes de la 
Santa Sede en México y viceversa, México, 1965. 

Carreño, A. M., La Real y Pontificia Universidad de México, 1536-1865, México, 1961. 

1d., Don Fray Juan de Zumárraga. Primer obispo y arzopispo de México. Documentos inéditos publicados 
con una introducción y notas por... con la reproducción en facsimile de los documentos, Edición de José 
Porrúa e Hijos, México, 1941. 

Caso, Alfonso, El pueblo del sol, FCE, México, 1971. 

Ceballos Ramírez, Manuel, El catolicismo, un tercero en discordia. Rerum Novarum, la “cuestión social” 
y la movilización de 365 católicos mexicanos (1891-1911), El Colegio de México, México, 1991. 

a a de la Iglesiaen América Latina, tomo V: México, Sigueme-Paulinas, Salamanca- 

¡éxico, 1984, 

Chalmers, Douglas A., Maria do Carmo Campello de Souza, Atilio A., Boron (eds.) The Right and 
Democracy in Latin America, Praeger, New York, 1992. 

Costeloe, Michael P., Church and State in Independent Mexico: A Study of the Patronage Debate 1821- 
1857, Royal Historical Soclety Studiesin History, No. 8, Royal Historical Society, London, 1978. 

Cuevas, M., Historia de la Iglesia en México, México, 1952, 1-V. 

Dávila, J. f.-Chávez, S., Colección de documentos relativos a la cuestión rel ígiosa en falisco, 2 vols., 
Guadalajara, 1920. 

Dávila Gabiri, J., Apuntes para la historia de la Iglesia en Guadalajara, México, 1958. 

Documentos Colectivos del Episcopado Mexicano, 1965-1975, México, 1977. 

Dooley, Francis P., Los crísteros, Calles y el catolicismo mexicano, México, 1976. 

Domínguez, Jorge!. fed.), The Roman Catholic Church in Latin America, Essays an Mexico, Central and 
South America Series, v. 3, Garland Publishing, Inc, New York, 1994. 

Duverger, Christian. La conversión de los indios de la Nueva Espara. Abya-Yala, Quito, 1990 (Colección 
500 Años No. 18). 

Ercumenical Association of Third World Theologíans, Third World Theologies: Commomalities and 
Divergences. Papers and Reflextions from the Second General Assembly of the Ecumenical Association 
of Third Worid Tkeologians, December 1986. Oaxtepec, Mexico, Orbis Books, Maryknoll NY, 1990. 

García Cantu, G., El pensamiento de la seacción mexicana. Historia documental: 1810-1962, México, 1965, 

Garda Gutiérrez, ]., Bulario de la Iglesia mejicana, México, 1954. 

1d, Acción Anticatólica en México, México, 1956. 

García Pimental, L. (publicado), Compendiosa descripción del Arzobispo de México hecha en 1570 y otros 
Documentos, México, 1897. 


657 


García Ugarte, Martha Eugenia, La uene relación Iglesia-Estadoen México. Un análisis de la problemática 
actual, Nueva Imagen, México, 1993. 

Garibay, A.M. (ed.), Teogonía e historia de los mexicanos. Tres optísculos del siglo XV 1, Porrúa, 1965 (Sepan 
Cuantos 37). 

Gómez Ciriza, R., “México antela diplomacia vaticana; El periodo triangular 1821-1836”, Fonda de 
Cultura Económica, México, 1977. 

Granados Roldán, O., La Iglesia católica mexicana como grupo de presión, UNAM, México, 1981 
(Cuadernos de Humanidades). 

Grayson, George W., The Church in Contemporary Mexico, Significant Issues Series, v. 14, No. 5, 
Center for Strategic and International Studies, Washington, 1992. 

Gutiérrez Casillas, ]., Flistoria de la [glagía en México, Porrúa, México, (1974), 1984. 

Id,, Jesuitas en México durante el siglo XX, Editorial Porrúa, México, 1981. 

Hefner, Robert W. (cd.), Conversion to Christianity: Historical and Anthropological Perspectives on a 
Great Transformation, University of CaJifornia Press. Berkeley, 1993. 

Krickeber, W., Mitos y leyendas de los aztecas, incas, mayas y muiscas, FCE, México, 1975. 

Inghara, John M., Mary, Michael, and Lucifer: Falk Catolicismo in Central Mexico, Latin American 
Monographs (University of Texas at Austin, Institute of Latin American Studies), No. 69, 
University of Texas Press. Austin, (1986) 1989. 

Jackson, Robert, The Spanish Missions of Baja California, Spanish Borderlands Sourcebooks Series, No. 
16, Garland Publ., New York, 1991. 

Knowlton, Robert J., Church Property and the Mexican Reform, 1856-1910, The Origins of Modern 
Mexico Series, Northern Illinois University Press, DeKalb, 1976. 

Lafaye, )., Quetzalcóatl y Guadalupe. La formación de la conciencia nacional en México, FCE, Madrid, 1977. 

Lara y Torres, L., Documentos para la historia de la persecución religiosa en México, México, 1954. 

López Austin, A., Hombre-Dios. Religión y política en el mundo náhuatl, UNAM, México, 1973, 

Mayer Delappe, E. L., La politica social de la Iglesia Católica en México a partir def Concilio Vaticano ll: 
1964-1974, Dirección General de Curso Temporales; Escuela pra Extranjueros, UNAM. Tesis 
para obtener el título de maestría en Historia de Hispanoamérica, México, 1977, 

Medina Ascencio, L., Historia del Seminario de Montexuma. Sus precedentes, fundación y consolidación, 
1910-1953, México, 1962. 

1d., Una pugna diplomática ane la Santa Sede: el restablecimiento del episcopado mexicano 1825-1831, Porrúa, 
México, 1967. 

Mediz Bolio, A. (pról. y traducción del maya), Libro de Chilam Balam de Chumayel, UNAM, México, 
1941, xiv, 194 (Biblioteca del Estudiante Universitario 21). 

Méndez Arceo, Sergio, La Rea] y Pontificia Universidad de México, Universidad Nacional Autónoma 
de México, México, 1990. 

Méndez Plancarte, G. (introducción, selección y versiones), Humenistas mexicanos del sigto XVI, UNAM, 
México, 1946 (Biblioteca del Estudiante Universitario 63). 

Meyer, Jean, La cristiada, 1926-1929, Siglo XI, México, 3 vols., 1974. 

Id,, Le synarquisme, un fascisme mexicain?, París, 1976. 

Miranda Godínez, F., El Real Colegio de San Nicolás de Pátzcuaro, CIDOC, Cuernavaca, 1967. 

Morales, F., Clero y política en México, 1767-1845, México, 1975. 

Murray, P. V., TheChatolic Church in Mexico. Historical essays for the general reader (1519-1910), México, 

1965, 


Navarrete, F., La lucha entre el poder civil y el dleroa la luz de la historia, México, 1984 (repr. de la edición 
de 1935). 

Td,, La masonería en la historia y en las leyes de México, México, 1957. 

Navarrete, H,, Por Dios y por la patria, México, 1961. 

Negrete, Martelena, Relaciones entre la iglesia y el Estado en México 1930-1940, El Colegio de México- 
Universidad iberoamericana, México, 1988. 

Orozco, Francisco y Davila Gabiri, Jiménez, Colección de documentos históricos inéditos referentes al 
arzobispado de Guadalajara, Guadalajara, 1922-1927, I-VI. 

Palafox y Mendoza, Juan de, Obras del ¡lustrísimo, excelentísimo y venerable sierdo de Dios Don Juan de 
Palafox y Mendoza, Imprenta de don Cabriel Ramírez, Madrid, 1972, 15 volúmenes. Tomo IV: 
Dirección para los Obispos y cartas pastorales al Clero; Tomo XIl: De la naturaleza del indio. 

Pasztor, L., Cuida delle fonti per la Storia dell" America Latina, Ciudad del Vaticano, 1970, 19899. 

Piña Chan, R., Quetzelcónil. Serpiente emplumada, FOR, México, 1977. 

Poole, Stafford, Pedro Moya de Contreras: Catholic Reform and Royal Power in New Spain, 1571-1591, 
University of California Press. Berkeley, 1987. 

Portes Gil, Emilio, La lucha entre el poder civil y el clero, El Día, México, 1983. 


658 


Puente Lutteroth, María Alicia (org.), Hacia una historiemínima de la Iglesia en México, CEHILA-Editorial 
Jus, México, 1993. 

Quirarte, M., El problema religioso en México, México, 1967, 

Regas Planchet, F., La cuestión religiosa er México, México, 1956, 

Rius Pacius, Antoruo, México eristero. Historia de la ACIM, 1925-1931, Editorial Patria, México, 1966. 

Rosa, M. de la, Reily, Ch. (coorda.), Religión y política en México, Siglo XX], México, 1985. 

Staples, A., La Iglesia en la primera república federal mexicana (1824-1835), El Colegiode México, México, 
1982. 

Tapia Santa María, Jesús, Campo religioso y evolución política en el Bajto Zamorano, El Colegio de 
Michoacán, México, 1986. 

Thompson, E. J., Historia y religión de los mayas, Siglo XX, México, 1975. 

Toro, A., La Iglesia y el Estado de México. Estudio sobre los conflictos entre el clero católico y los gobiernos 
mexicanos desde la independencia hasta nuestros días, México, 1927 (ed. facsimilar 1975). 

Ugarte, Bravo J., “Historia religiosa” (de México. Bibliografía (1940-1965), en Historia Mexicana 
(1965-1966) 15, 378-398. 

Valverde Téllez, E., Bio-bibliografía eclesiástica mejicana, 2 vola., México, 1949. 

Velásquez, Primo Feliciano, La aparición de Santa María de Guadalupe, Reproducción facsimilar dela 
primera edición de 1931, Jus, México, 1981. 

Villaseñor, G,, Estado e Iglesia. El caso de la educación, Edicol, México, 1978. 

Vos, Jan de, La paz de Dios y del Rey. La conquista de la selva lacandona (1525-1821), Secretaría de Educación 
y Cultura de Chiapas, Fondo de Cultura Económica, México, 1988 (1980). 

Ziegier, A. W., “Kirche und Staat in Mexico” en Múnchener Theologische Zeitschrift (Munich) XXI 
(1971), 264-281. 

Revistas: Revista Eclesiástica Mexicana (desde 1919-1923, órgano oficial de varias diócesis); Christus 
(desde 1936, órgano oficial de varias diócesis y la más importante revista sacerdotal de México 
hasta el presente); Contacto (desde 1962, órgano del Secretariado Social Mexicano); Iglesias 
(desde 1978, órgano ecuménico ligado al Centro Nacional de Comunicación Social; Servir 
(desde 1944, órgano de la CIRM); Documentación e Información Cathlicat DIC), (desde 1973, baletín 
semanal vinculado a la Conferencia Episcopal Mexicana); CRIE, boletín de Información del 
Centro de Estudios Ecuménicos (CEE). 


2. Congregaciones misioneras 


Astraín, A., Historía de la Compañía de Jesús en la asistencia de España, Madrid, 1905-1923. 

Alegre, J., Historia de la Cía. de Jestis. Memorias para la historia de la Provincia que tuvo la Cía. de Jesús en 
Nueva España, publicado por Jigón y Caamaño, México, 1940-44, [.II. 

Basalenque, Diego, Historia de la Provincia de San Nicolás Tolentino, de Michoacán, del orden de N. P. San 
Agustín, México, 1673. 

Dávila y Arrillaga, J., Continuación de la historia de la Compañía de Jesús en Nueva España, del padre 
Francisco ]. Alegre, Puebla, 1838-1889, 1-11, 

Decorme, C., Historia de la Compañía de Jesús en la república mexicana durante el síglo XIX, Guadalupe, 
1914 y 1921, 1-11. 

Espinosa, [. F., Crónica de la provincia franciscana de los Apóstoles 5. Pedro y S. Pablo de Michoacán, México, 
1945, 2a. ed. 

Phelan, John L., El reino milenario de los franciscanos en el nuevo mundo, UNAM, México, 1972. 

ins Los franciscanos vistos porel hombre náhuatl. Testimonios indígenas del siglo XVI, UNAM, 
México, 1985, 

Ojea, Hernando, Libro tercero de la historia religiosa de la Provincia de México de la Orden de Santo 
Domingo, México, 1697. 

Ordóñez, P, P, “Las misiones franciscanas del Nuevo Reino de León (1575-1715)”, Historia Mexicana 
(México) 3 (1953), 102-112. 

Ulloa, D., Los predicadores divididos. Los dominicos en Nueva España, siglo XVI, El Colegio de México, 
1977, 

Vetancourt, Agustín de, Crónica de la provincia del santo evangélio, México, 1871. 


3, Evangelización 


Baty, R.M,, “Las órdenes mendicantes y la aculturación religiosa a principios del México colonial”, 
en América Indígena (México) 28:1 (1968), 23-50. 


659 


Baudot, Georges, Utopía e historia en México, Espasa Calpe, Madrid, 1983. 

I4,, “La biblioteca de los evangelizadores de México. Un documento sobre Fray Juan de Gaona” en 
Historia Mexicana (México) 27 (1968), 610-617. 

Franch J. A., (ed.), Bartolomé de las Casas. Obra Indigenista. Alianza Editorial, Madrid, 1985, 

Lemoine Villicaña, E., “Un notable escrito póstumo del obispo de Michoacán, Fray Antonio de San 
Miguel, sobre la situación social, económica y eclesiástica de la Nueva España en 1804" en 
Boletín del Archivo General de la Nación (México), 5:1 (1964), 5-66. 

Meade, J., “La evangelización de la Huasteca Tamaulipeca y la historia eclesiástica de la región”, en 
Memorias de la Academía Mexicana de la Historia (México) XIV, No. 3 (1955) 271-296; XIV, No, 
4 (1955), 331-369, 

Moreira, José Aparecido Gomes, Conquista y conciencia cristiana. El pensamiento indigenista y jurídico- 
teológico de Don Vasco de Quiroga (+1565). Abya- Yala /CENAML Quito/México, 1990, 2a. ed. 
1992 (Colección 500 Años 28). 

ld,, “Esclavitud y a Indígena en el siglo XVI. El pensamiento de Don Vasco de 
Quiroga”, en da pueblos y culturas (Quito) 21 (abril-junio 1991), 7-33. 

a E. J., Fray Diego Valadés (OFM) evangel:zador humanista de la Nueva España: su obra, México, 
196; 

Peñaloas, ñ A., La práctica religiosa en México. Sigto XVI. Asedios de sociología religiosa, México, 1969. 

Pérez de Rivas, Andrés, Historia de los triunfos de nuestra Santa Fe, Madrid, 1645, 

Ricard, Robert, La conquista espiritual de México; ensayo sobre el apostolado y los métodos misioneros de 
las órdenes mendicantes en la Nueva España de 1523-1524 41572, Porrúa, México, 1947 (trad. de La 
ronquéte spiritueile du Mexique. Essai sur lapostolat et les méthodes missionnaires des Oráres 
mendicants en Nouvelle Espagne de 1523-1524 á 1572, Paris, 1933). 

ld,, “Reflexiones acerca de la evangelización de México por los misioneros españoles en el siglo 
XVI”, en Revista de Indias (Madrid) V (1944), 7-25. 

Schwaller, John Frederick, Origins of Churck Wealth in Mexico: Ecclestastical Renenues and Church 
Finanees, 1523-1600, University of New Mexico Press. Albuquerque, 1985. 

Id,, The Church and Clergy ín Sixteenth-century Mexico. Albuquerque, University of New Mexico 
Press, 1987. 

Seed, Patricia, To Love, Honor, and Obey in Colonial Mexico: Confticts over Marriage Choice, 1574-1821, 
Staníord University Press, Stanford, 1983. 

Sheridan, Thomas E. (ed.), The Franciscan Missions of Northern Mexico, Spanish Borderlands 
Sourcebooks series, No. 20, Garland Pub., 1991. 

Steele, Thomas ]., Penitente Self- government: Brotherhoods and Councils. 1797-1947, Ancient City Press, 
Santa Fe, 1985. 

Tavard, Georg H., Juana Ines de la Cruz and the Theology of Beauty: The First Mexican Theology, Uni» 
versity of Notre Dame, Notre Dame, 1991. 

Villar, Ernesto de la Torre, “Estudio crítico en torno delos catecismos y cartillas como instrumentos 
de evangelización”, en Fray Pedro de Gante, Doctrina Cristiana en lengua mexicana. Edición 
facsimilar de la de 1553, Centro de Estudios Históricos Fray Bernardino de Sahagún, México, 
1982. 

Vázquez Vázquez. E.. Distribución geográfica de las órdenes religiosas en la Nueva España, siglo XV1, México, 
1965. 


VVAA, Symposlum. Fray Bartolomé de las Casas. Trascendencia de su obra y doctrina, UNAM, México, 
1985, 


Zumárraga, Juan de, Doctrina cristiana más cierta y verdadera para gente sin erudición y letras: en que se 
contiene el catecismo o información para indios con todo lo principal y necesario que el cristiano debe 
saber y obrar. Imprenta de México, 1546. Se localiza en la Biblioteca Cervantina del Instituto 
Tecnológico de Estudios Superiores de Monterrey. 


4. La Iglesia frente a la emancipación (siglo XIX) 


Alcalá, Alfonso, Una pugna diplomática ante ia Santa Sede: el restablecimento del episcopado mexicano 
1825-1831, Porrúa, México, 19867. 

Bazant, ., Los bienes de la Iglesia en México (1856-1875). Aspectos económicos y sociales de la Revolución 
liberal, México, 1971, 

ld,, Alienation of Church Wealth in Mexico. Social and economic aspects of the liberal revolution, 1856-1875, 
Cambridge, 1971. 


660 


Morales, Francisco, Ciero y política en México(1767-1834). Algunas ideas sobre laautoridaz, la independencia 
y la reforma eclesiástica, SepSetentas (224), México, 1975. 

Knowlton, R. J., “Expropriation of Church propiety in nineteenth century Mexico and Colombia: a 
comparison”, en The Americas (Washington) 25:4 (1969), 387-401. 

Quiriarte, M., El problema religioso en México, IHAN, México, 1967. 

Rivera Ramírez, P., “México en el Concilio Vaticano 1”, en Memorias de la Academia Mexicana de 
Historia (México) 18 (1959), 18-45. 

Schmitt, K. M., “Catholic adjustment to the secular state: thecase af Mexico, 1867-1911”, en Catholic 
Historical Review, 48: 2 (1962), 182-204, 


5. Iglesia y revolución (comienzos del aiglo XX) 


Bailey, David C., “Alvaro Obregon and anticlericalism in the 1910 revolution”, en The Americas 
(Washington) 26:2 (1969). 

ld,, ¡Viva Cristo Rey!, University of Texas Press. Austin, 1974. 

Capistrán Garza, René, La [glesía católica y la revolución mexicana: prontuario de ideas políticas, México. 
Atisbos, 1964, 

Lloyd Mechan, J., Church and State in Latin America, Chapel Hill, 1966, particularmente págs. 376-415. 

Michels, A. L., "Themodification of theanti<clerical nationalismof the Mexican Revolution by General 
Lázaro Cárdenas and its relationship to the Church-State detente in Mexico” en The Americas 
(Washington) 26:1 (1969), 35-53. 

Olivera Sedano, A., Aspectos del conflicto religioso de 1926 a 1929: sus antecedentes y sus consecuencias, 
México, 1966. 

Quirk, R. E., México, Englewood Clifs, 1971. 

Td., “La religión y la revolución social en Méjico”, en W. V. D'Antonio-F. B. Pike, Religión, revolución 
y reforma, Herder, Barcelona, 1967, 111-131. 

Ramos, R,, Alfonso, 1, Garre, D,, la Iglesia en México. Estructuras eclesiásticas, Madrid, 1963. 

Romero de Solís, José Miguel, El aguijón del Espíritu. Historia contemporánea de la Iglesia en México 
(1895-1990), IMDOSOC, México, 1994, 

ld., “Iglesia y revolución en México (1910-1940)”, en Fliche-Martin, Historia de la Iglesía, XXVI, 2: 
Guerra Mundial y Estados totalitarios, Valencia 1980, 465-505. 

1d., El Porfiriato y la Iglesia de México, (ejercitación académica, Roma pro manuscr., 1979). 

1d,, Iglesta y clero en la Constitución política mexicana de 1917 (tests de lic), Roma, 1979. 

Sánchez Santos, Trinidad, Obras selectas, Puebla, 1945. 


7. Biografías 


Barquín y Ruiz, A,, José de Jesús Manríquez y Zárate, gran defensor de la Iglesia, México, 1952. 

1d, José María Conzález Valencia, arzobispo de Durango, México, 1967. 

Bravo Ugarte, J., Diócesis y obispos en la Iglesia mexicana (1519-1965), México, 1973, 

Camberos Vizcaíno, V., Francisco el Grande: monseñor Francisco Orozco y Jiménez, 2 vols, México, 1966. 

Carrefio, Alberto María, El arzobispo Pascua! Díaz, México, 1943. 

Id., Monseñor Rafuel Guizar y Valencia, el obispo sento, 1878-1938, México, 1951. 

González Ramírez, M., La Iglesia mexicana en cifras, México, 1969. 

Hurtado, A,, El cisma mexicano, México, 1956. 

Márquez, O., Monseñor Ibarra, México, 1962. 

Miranda, Miguel Darío, Memorias del Sr. Cardenal Miguel Dario Miranda: un eslabón en la historia 1895- 
1986, Editorial Progreso, México, 1988. 

Palazzini, G., “Pío X1 e il Messico, la Spagna, el Portogallo”, en Rimoldi, A., Pío X] nel trentesimo della 
morte, Milán, 1969, 623-657. 

Sosa, Francisco, E El episcopado mexicano, Galería biográfica ilustrada de los Timos. Sres. Arzobispos de 
México. Desde la época colonial hasta nuestros días, México, 1877. 


2.3.4. Area centroamericana 


1. Generales de la Iglesia 


CEHILA, Historia general de la Iglesia en América Latina, tomo VI: América Central, CEHILA -Sígueme, 
Salamanca, 1985 (ver bibliografía general y por países, págs. 573-584). 


661 


Meléndez, Guillermo, iglesia, cristianismo y religión en América Central: Resumen: bibliográfico (1960- 
1988), DEL, San José, 1988, 

ld., Sesds of Prosmise, The Prophetic Church tn Central America, Fnedship Press, New York, 1990. 

Pérez, R,, La Compañla de Jesús en Colombia y Centroamérica, 3 vols,, Valladolid, 1895-1898 

Richard, P. -Meléndez, G. (eds.), La Iglesia de los pobres en América Central, DEL, San José, 1982. 

Samandú, Luis (comp.), Protestantismos y procesos sociales en Centroamérica, EDUCA, San José, 1991. 

Spykrnan, Gordon (coord.), Let my people live. Faith and siruggle in Central America, Esrdmans, Grand 
Rapids, 1991. 


2. Guatemala » 


Bermúdez, Fernando, Death and Resurrection m Guatemala, (trad. de Cristo muere y resucita en Guate. 
mala), Orbis Books, Maryknoll, N. Y., 1986. 

Berryman, bd in Guatemala's Siruggle, Catholic Institute for International Relations, 
London, 1984. 

Biermann, Benno, “Don Fray Juan Ramírez de Arellano, OP und sein Kampf gegen die Unterdriickung 
der Indianer”, en Jahrbuch frr Geschichte von Staat (Kóln) 1V (1967), 318-347. 

Biermann, Benno, “Der zwerte Missionsversuch bei den Choles in der Verapaz (1672-1676)”, en 
Jahrbuch fur Ceschicte von Staat (Kóln) 11 (1965), 245-256. 

Biermann, Beruno, “Missionsgeschichte der Verapaz in Guatemala”, en Jahrbuch fdr Geschichte von 
Staat (K3Ln) (1964), 117-156. 

Chea, J. L., Guatemala: la cruz fragmentada, DEI, San José, 2a. ed.,1989. 

Diócesis del Quiché, El Quiché: el pueblo y su Iglesia (1960-1980), Santa Cruz del Quiché, s. e., 1994, 

Estrada Monroy, A., Datos para la historia de Iglesia en Guatemala, 3 tomos, Guatemala, 1979. 

García, Tomás, Evangelización desde la cultura maya-quické. Abya-Yala, Quito, 1993, 

Miller, H. J., La Iglesia católica y el estado en Guatemala, Universidad de San Carlos, Guatemala, 1976. 

Mondragón, R., De indios y cristianos en Guatemala, Claves Latinoamericanas (CECOPE), México, 
1983, 

Oss, Adriaan C., van, Catholic Coloníalism: A Parish History of Guatemala, 1524-1821, Cambridge Latin 
American Studies, No. 57, Cambridge University Press, Cambridge, 1986. 

Popol Vuh, (traducción y notas de Adrián Recinos), FCE, México, 1960, 

PérezS, |., R,, La Compañía de Jesús en Colombia y Centro América después de su Restauración, Valladolid, 
1898. 

Sáenz de Santarnaría, C., “Un corte sociológico religioso en la situación del indígena guatemalteco 
en la segunda mitad del siglo XVII” en ECA (San Salvador) XV, No. 145 (1960), 12-22. 

Saintlu, A,, La Vera-Pax Esprit £vangélique et colonisation, Paris, 1968. 

Salcedo, C., Biografía de Monseñor Luis Javier Muñoz, S. I., Arzobispo de Guatemala, Medellín, 1940. 

Samandú, L.-Siebers, H.-Sierra, O,, Guatemala. Retos de la Iglesia católica en una sociedad en crisis, DEI, 
San José, 1990. 

Schafer, Heinrich, Churck Identity Between Repression and Liberation: The Presbyterian Church ¡a 
Guatemala, Studies from the World Alliance of Reformed Churches, No. 20, World Allianoe of 
Reformed Churches, Geneva, 1991. 

Sherman, W. L., “Abusos contra los indlos de Guatemala 1602-1605 relaciones del obispo” en 
Caravelle (Toulouse) 11 (1968) 5-28, 

Solano Pérez Lila, Fco. de, “Los libros del misionero en Guatemala (siglo XV111)”, en Mission. His- 
panic (Madrid) XX, No. 60 (1963), 319-349, 

Solano Pérez Lila, Fco, de, “La espiritualidad del indio, Guatemala, siglo XV 111” en Mission. Hisparic 
(Madrid) XXVII, No. 79 (1970), 5-57. 

Teletor, C. N., Síntesis biográfica del clero de Cuatemala, New York, 1949. 

Tomo Sans, L., “Una protesta social-misionera del siglo XVII!”, en Mission. Hispanic (Madrid) XVI, 
No. 48 (1959), 363-377, 

Watanabe, Jotua M., Maya Saints És Soufs ina Changing World, University of Texas Press. Austin, 1992. 
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Sobrino, jon, Archbishop Romero: Memories and Reflections, Orbis Books, Marykaoll, 1990. 

Vilanova, $. R., Apuntamientos de historia patria eclesiástica, San Salvador, 1911. 
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Mulligan, Joseph, The Nicaraguan Church and the Revolution, Sheed $: Ward, Kansas City, 1991. 
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Conferencias Episcopales de Cofombia, toro l: 1908-1953. Bogotá, 1954, tomo ll; 1954-1960. Bogotá, 
1962. 
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Gómez Hoyos, R., La Iglesia en Colombia. Bogotá, 1955, 
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Pinilla Cate, A., La Intemunciatura de Monseñor Cayetano Baluffien Bogotá, primera en Hispano- América 
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e, Vida eclesial (2da. mitad del siglo XIX al presente) 
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Id,, “Diez años de vida católica en Colombia”, en Revista Xaveriara (Bogotá) nov. 1948. 

Pérez, C., El problema sacerdotal en Colombia, Bogotá, 1962. 

Id., y Wust, 1, La Iglesia en Colombia. Estructuras eclesiásticos, Feres-Friburgo, Madrid, 1961. 
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Restrepo Uribe, E., El protestantismo en Colombia, Bogotá, 1944. 
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de la arquidiócesis de Bogotá; El Mensajero del Corazón de Jesús = El Mensajero. Bogotá. 


2. Venezuela 
a. Generales de la Iglesia 


Ayerra Xacinto, Los protestantes en Venezuela. ¿Quiénes son? ¿Qué hacen?, Ed. Trípode, Caracas, 1980, 

Castro, E. M,, Rasgos biográficos de algunos curas ejemplares de la antigua provincia de Barinas, Caracas, 
1966, 

Cisor, Directorio de la Iglesia Católica en Venezuela, CISOR, Centro de Investigaciones en Ciencias 
Sociales y Religiosas. 

Conferencia Episcopal Venezolana, Cartas, instrucciones y mensajes (1883-1977), UCAB, Caracas, 1978. 

Costa Gómez, P., “Historia de la antigua diócesis de Coro”, en Revista de Cultura del Estado de Falcon 
(Coro) 25 (1965), 23-33, 

Felice Cardot, C., Noticias para la historia de la diócesis de Barquisimeto, Caracas, 1964. 

Figuera, Guillermo (publicado), Documenios para la historia de la Iglesia colonial en Venezuela, Caracas, 
1965, L-IL, 397-488. 

González, E. A., Epílome histórico de la diócesis de Calabozo, Escuelas Gráficas Salesianas, Caracas, 
1951. 

Guevara Carrera, 5. M., Apuntes para la historia de la diócesis de Guayana, tip. Azteca, 1930. 

Levine, D. H,, Religion and Politics in Latin America. The Catholic Church in Venezuela and Colombia, 
Princeton, 1981. 

Maldonado, F. A., fnlento de periodicidad de la historia de la Iglesia en Venezuela, Caracas. 

Manzo Núñez, Diócesis de Valencia. Noticias sobre su erección..., Imprenta Nacional, Caracas, 1975. 

Maradei, C., Venezuela. Su Iglesia y sus gobiernos, Ed. Trípode, Caracas, 1978. 

Micheo, A., Proceso histórico de la flia venezolana (folleto), Caracas, s. f. 

Navarro, N., Anales Eclesiásticos venezolanos, Tipografía Americana, Caracas, 1951. 

td,, Disquisición sobre el patronato eclesiástico en Venezuela, Caracas, 1931. 

Td,, El Arzobispo Guevara y Guzmán Blanco, Caracas, 1932. 

ld,, La Masonería en Venezuela, Caracas, 2a. ed., 1979. 

Peilin, $. M., Disquísitio iuridico-critica relationum actualium inter ecclesiam et Statum Venezuelensem, 
Officiurn Ubri catholici, Roma, 1958. 

Pérez Vila, M., Ensayo sobre las fuentes para la historia de la diócesis de Guayana durante los períodos de 
la colonia y la independencia, Caracas, 1969. 

Picón-Febres, G. (h), Datos para la historia de la Diócesis de Mérida, Caracas, 1916. 

Del Rey, José, Aportes jesuíticos a la filología colonial venezolana, 2 vols., Universidad Católica Andrés 
Bello, Caracas, 1971. 

Sanabria, A., “La antigua diócesis de Guayana”, en Boletín de la Academia Nacional de la Historia, 
(Caracas) XLVIL No. 187 (1964), 433-435 

Sánchez Espejo, El Patronato en Venezuela, Caracas, 2a. ed., 1955. 

Suria, J, “El obispado de Barinas en 1803”, en Boletín de la Acadernia Naciona! de la Historia (Caracas) 
XALVI, No. 183 (1963), 475-485. 

Waters, M., A History of the Church ín Venezuela, University of North Carolina, 1933. (Historia de la 
Iglesia Católica en Venezuela, Caracas, 1951). 

Id,, Telón de fondo de la Eglesia colonial en Venezuela, Caracas, 1951. 


b. Congregaciones misioneras 


Ariza, A. E., Los dominicos en Venezuela, Bogotá, 1971. 

Carrillo Moreno, J., Pao de Sar juan Bautista. Ciudad primogénita de Cojedes, Caracas, 1962 (Capuchinos). 

Carrocera, C., “Las misiones en Venezuela. Síntesis histórica”, en Boletín de la Academia Nacional de 
la Historia (Caracas) LIV No. 215 (1971), 443-457 (Franciscanos). 

Del Rey Fajardo, )., “Jesuitas criollos que trabajaron en las misiones llaneras”,en Boletín de la Academia 
Nacional de la Historia (Caracas) LIV, No. 215 (1971), 458-488. 

1d. Bio-bibliografía de los jesuitas en la Venezuelacolonial, Universidad Católica “Andrés Bello”, Instituto 
de Investigaciones Históricas, Caracas, 1974. 
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Gómez Canedo, Lino, “Los franciscanos en Guayana”, en Boletín de la Academia Nacional de la Historia 
(Caracas) XLIX, N. 194 (1966), 224-228. 


<. Evangelización 


*El Padre Francisco de Caracas, capuchino, informa sobre la situación de los indios en el año 1913”, 
en Boletín de la Academia Nacional de la Historia (Caracas) 48-194 (1966), 293-308. 

Tapia, Diego de, Rezo cotidiano en lengua cumanagota, Estudio preliminar de Pablo Ojer. Edición 
crítica Carmela Bentivenga, Caracas, 1969, 

Perera, A., "Doctrinas y curatos de la jurisdicción de Trujillo”, en Boletín del Centro de Historia del 
Estado de Trujillo (Trujillo) 11, No. 5 (1965), 55-61. 

Uncein Tamayo, L. A., “Melchor Zapata de Rivadeneyra. Una empresa misionera en el siglo XVI”, 
en Boletín de la Academia Nacional de la Historia (Caracas) XLVIL No. 185 (1964), 59-75, 


d. Manifestaciones socio-reliziosas (hasta el siglo XVII 


Acosta Saignes, M., “Las cofradías coloniales y el folklore”, en Cultura Universitaria (Caracas) No, 
47 (1955), 79-102. 

Suria, J., “La primera cofradía de Caracas”, en Boletín Histórico (Caracas) 3 (1963), 28-39. 

Troconis de Veracoechea, E., Las obras plas en la Iglesia colonial venezolana, Caracas, 1971. 


e. Pensamiento político-religioso (hasta mediados del siglo Xx) 


Grases, P., "El "Catecismo religioso-político” del doctor Juan Germán Roscio”, en Revista Nacional de 
Cultura (Caracas) XXVI, No. 161 (1963), 289-306. 

Navarro, N. E, El Cabildo Metropolitano de Caracas y la guerra de la Emancipación, Madrid, 1959, 1962 
(Academia Nacional dela Historia, Edición del Sesquicentenario dela Independencia, vol.34). 

ld., Anales eclesiásticos venezolanos, Caracas, 1951, 2a. ed. 

Id., Desquisición sobre el Patronato eclesiástico en Venezuela, Caracas, 1931. 

Bolívar, Simón, Obras completas. Comp. y notas de Vicente Lecuna, La Habana, 1950, I-JHL 

Otcando Yamarte, G., Problemática eclesiástica venezolana 1830-1847, Roma, Tesis de doctorado en la 
Pontificia Universidad Gregoriana, 1972-1973, L-I1. 

Rodríguez lturbe, J., Aportación al estudio de las relaciones entre la Iglesia y el Estado en Venezuela. De la 
ley de Patronato (1824) al Modus Vivendi (1964), Caracas, 1971. 

Suria, J., Iglesia y Estado 1810-1821, Caracas, 1967. 

“La libertad de cultos. Polémica suscitada por William Burke”, Est. prel. de Carlos Felice Cardox, 
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Chaves, Lisson (publicado), Colección de documentos para la historia de la Iglesia en el Perú, 1943-1945, 


LIV. 
671 


Klaiber, Jeffrey, Le Iglesia en el Perú. Su historia social desde la independencia, Lima, 1988. 

Levellier, Roberto, Organización de la Iglesia, y órdenes religiosas en el Virreinato del Pená en el sigto XVI, 
Madrid, 1919, 1-IL 

Nieto Vélez, Armando, “La Iglesia en el Perú” En: Juan Mejía Baca (ed). Historia del Perú, tomo XL 
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